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INTRODUCCIÓN

México en el transcurso del siglo xx�KD�VXIULGR�WUDQVÀJXUDFLRQHV�HQ�OR�UHIH-
rente al campo religioso. A lo largo de este siglo, diversos credos no católicos 
han logrado competir frente a la Iglesia católica. El caso de Guadalajara está 
inscrito en esta misma dinámica. Durante este siglo, en el ámbito religioso, 
Guadalajara ha presentado una baja en proporción de adeptos al catolicismo, 
lo cual se debe a la inserción de grupos no católicos, aspecto que da cuenta 
tanto de un proceso histórico de pluralización religiosa como de una situa-
ción de competencia por mantener un lugar en el campo religioso.

Entre estos grupos no católicos, los credos cristianos y evangélicos han 
sido los más notables, no obstante existen otras minorías religiosas cuya in-
serción social ha resultado más difícil; es el caso del islam en Guadalajara. 
Esta religión logra incluirse en México a mediados del siglo xx, aunque en 
Guadalajara comienza a notar su presencia a partir de la década de los noven-
ta debido a los inmigrantes musulmanes y conversos extranjeros que llegaron 
a la ciudad para instalarse. No han sido los únicos protagonistas para su difu-
sión: los noticieros, las novelas, la literatura, el cine e Internet, que difunden 
la cultura árabo-musulmana desde diversos enfoques, llamaron la atención de 
varios de los ahora adeptos, lo cual conllevó a la expansión del islam y a su 
SURSLD�FRQÀJXUDFLyQ�HQ�*XDGDODMDUD�

Investigar acerca del islam en México requiere esfuerzos propios, ya que 
no hay mucha producción al respecto; en el caso de Guadalajara, simple-
PHQWH�QR�H[LVWH��3HVH�D�HVWR��GLFKD� OLPLWDQWH�UHVXOWD�EHQpÀFD��HQ�HO�VHQWLGR�
de que da pie a que investigadores se cuestionen sobre aquellas comunidades 
musulmanas del interior del país que no han sido abordadas. Este es mi lugar: 
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escribir una historia de los musulmanes de Guadalajara en un proceso de 
WUDVSODQWH�FXOWXUDO��DXQDGR�FRQ�ORV�FRQÁLFWRV�GH�LGHQWLGDG�TXH�GH�HOOR�UHVXOWD��

Antes de iniciar esta investigación, ya algunas cuestiones acerca de los 
procesos de identidad musulmana en conversos como proyecto dado desde 
una comunidad comenzaba a inquietarme. Nada surge de la nada; la preo-
cupación nació del encuentro que tuve con inmigrantes musulmanes y con-
versos en la Universidad de Bayreuth, Alemania. Pude presenciar actividades 
religiosas en dos comunidades de la misma ciudad: una de turcos y otra de 
áraboparlantes y conversos alemanes. Mi interés radicó en la identidad de 
estos conversos y la manera cómo podían convivir con su cultura nacional y 
con la cultura araboislámica. En 2009, a mi llegada a Guadalajara, un inmi-
grante musulmán, que conocía mi experiencia, me habló de un proyecto co-
munitario, que pude visitar a mediados de año. Ahí tuve la oportunidad de 
convivir con algunos integrantes de la comunidad islámica de Guadalajara. 
Me invitaron a conocer su lugar de reunión, a participar en clases e incluso 
a presenciar una boda islámica.

La percepción que tuve de estas actividades me llevó a cuestionar, pri-
mero, cómo era posible que el islam pudiera existir en un país donde la mi-
gración araboislámica es muy baja; aún más: en un país donde la hegemonía 
religiosa pertenece a la Iglesia católica. Si el islam se encontraba en México, 
debía existir entonces un proceso del trasplante cultural islámico a lo local. 
La pregunta era: ¿Cómo se da ese proceso y cómo se produce y reproduce el 
sistema de creencia islámico en Guadalajara? Por último, esto no se quedaba 
sólo en la comunidad, sino que sus integrantes son actores y portadores de 
HVWH�VLVWHPD��SRU�OR�TXH��¢FyPR�VH�GHÀQH�HQWRQFHV�OD�LGHQWLGDG�PXVXOPDQD�
tapatía? 

Estas preguntas lograron orientar el trabajo de investigación. Resulta-
ba relevante observar y analizar cómo se conforman las identidades de los 
musulmanes conversos en Guadalajara. No necesariamente para pronosticar 
el éxito o fracaso de la comunidad, sino para comprender qué problemas 
sobrellevan los conversos frente a las matrices culturales que caracterizan al 
contexto de origen y llegada del islam, y a partir de ello observar cómo se 
resuelve esta problemática. De tal manera que las estrategias individuales sean 
parte del proceso de trasplante cultural del islam y se vuelva parte de la co-
munidad; o bien, qué estrategias usadas y creadas por la comunidad terminan 
siendo propias de los conversos.
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(VWD� LQYHVWLJDFLyQ� LQWHQWD�PRVWUDU�TXH�HVWD�FRQÀJXUDFLyQ�GH� LGHQWLGDG�
no va en un solo sentido, ya que tanto la comunidad como cada converso 
formula sus propias estrategias de acuerdo con sus necesidades para que el 
islam logre practicarse en tierras tapatías. 

Dada la naturaleza de la problemática presente, la labor de investigación 
constó de varias fases que en conjunto ayudaron a dar respuesta a las inquie-
tudes ya planteadas.

/D�HQWUHYLVWD�\�HO�WUDEDMR�GH�FDPSR�FRPR�WpFQLFDV�HWQRJUiÀFDV�PH�SXVLH-
ron en una nueva situación frente a la comunidad musulmana. Presentarme 
ante la comunidad, ahora como investigadora y exponer mi proyecto no fue 
complicado, la simpatía por ambas partes facilitaba esta labor. Tanto las per-
sonas con las cuales había entablado un reconocimiento, así como con las 
que no, se mostraron dispuestas a colaborar. Otras simplemente se negaron; 
al principio no comprendí la razón de la negativa, aunque en el transcurso 
encontré la respuesta: se trataba de los disidentes de la comunidad.

Otra limitante tuvo que ver con algunas cuestiones éticas propias del 
islam, que no me permitieron acceder a los musulmanes inmigrantes a quie-
nes desde un inicio había contemplado para mi investigación. Asimismo, las 
barreras entre el árabe y el español obstaculizaron el trabajo con la mujeres 
inmigrantes, que además muy rara vez asistían a la comunidad; de ahí que no 
pudiera acceder a todas las personas que hubiera deseado entrevistar.

Llegado el momento me di a la tarea de elaborar diferentes tipos de 
cuestionarios para las entrevistas a profundidad, que abarcaron aspectos tan-
WR�GH�OD�KLVWRULD�GHO�LVODP�HQ�*XDGDODMDUD�FRPR�HO�SURFHVR�GH�FRQÀJXUDFLyQ�
de la identidad. La entrevista como herramienta para: 

/D�UHFROHFFLyQ�GH�QDUUDFLRQHV�DXWRELRJUiÀFDV��SXHGH�FRQVWLWXLUVH�HQ�XQ�PpWRGR�
nuclear dentro de las aproximaciones cualitativas en las ciencias sociales y huma-
nas. Permite a los investigadores situarse en un punto crucial entre el testimonio 
subjetivo de un individuo a la luz de su trayectoria vital, de sus experiencias, de 
VX�YLVLyQ�SDUWLFXODU��\�OD�SODVPDFLyQ�GH�XQD�YLGD�TXH�HV�HO�UHÁHMR�GH�XQD�pSRFD��
de unas normas sociales y de unos valores esencialmente compartidos con la 
comunidad de la que el sujeto forma parte. En pocas palabras, permite al in-
vestigador ubicarse en la encrucijada que forman la biografía y la historia, el 
individuo y la sociedad.1

1 Agustín Vaca. “La fuerza de la historia oral”. Revista de Estudios Jaliscienses. Zapopan: El 
Colegio de Jalisco, núm. 40, mayo de 2000, p. 53.
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Si esto se tiene en consideración, las entrevistas realizadas fueron ma-
teria prima para esta investigación. Para aplicar las entrevistas fue necesario 
interactuar con conversos en la ciudad de México y en Guadalajara, algunos 
de los cuales se prestaron a ser entrevistados. La estrategia de bola de nieve 
SHUPLWLy�TXH�RWURV�PXVXOPDQHV�VH�LQFOX\HUDQ�FRPR�LQIRUPDQWHV�\��ÀQDOPHQ-
te, la herramienta mediante un blog en Internet, creado en Facebook para tal 
labor, permitió no sólo localizar a varios conversos sino interactuar con ellos 
por este medio y entrevistarlos. 

Se realizaron catorce entrevistas: cuatro a conversos de la ciudad de Mé-
xico que representan o pertenecen a la comunidad sunni, salafí y VXÀH; a dos in-
migrantes residentes de Guadalajara; a los dos líderes y presbíteros de las dos 
comunidades islámicas tapatías, y a cuatro conversas y dos conversos tapatíos. 

A los entrevistados se les entregó una carta institucional donde se les 
explicaba el carácter académico del proyecto. Los entrevistados fueron cons-
cientes de su participación y, pese a tener la opción del anonimato, decidieron 
QR�RPLWLU�VX�LGHQWLGDG��DOJXQRV�XVDURQ�VX�QRPEUH�RÀFLDO�\�RWURV�VX�QRPEUH�
islámico, con el cual son reconocidos en la comunidad. Sin embargo, por 
cuestiones éticas y de protección de su identidad, se omiten sus nombres y 
en el trabajo sólo se mencionan aquellas personas reconocidas en el ámbito 
religioso islámico local. El resto son denominados como “informantes”.

Para llevar a cabo las entrevistas fue necesario crear cinco secuencias apli-
cables de cuestionario, según el tipo de entrevistado. La primera secuencia co-
UUHVSRQGLy�FRQ�OD�KLVWRULD�RUDO�GH�VXMHWRV�FODYHV�LGHQWLÀFDGRV�FRPR�FRQRFH-
dores de la historia del islam en Guadalajara y de la historia de la comunidad 
sunni Islam Guadalajara. La segunda fue para los disidentes de la comunidad; la 
tercera para los inmigrantes; la cuarta para el proceso de conversión, y un últi-
mo tipo para la actividad del eclesiástico. De este modo, según el informante, 
se aplicó la sección correspondiente.

Organizada, analizada y estructurada toda la información recabada, la 
investigación adquirió cuerpo. El trabajo aquí presente se compone de cuatro 
apartados capitulares y una conclusión general.

El primer capítulo describe grosso modo qué es el islam, para abrir paso 
al contexto histórico de la expansión contemporánea de éste, de lo que hoy 
puede denominarse islam global y umma virtual de Internet. El segundo capí-
tulo se compone de un análisis histórico de la conformación de comunidades 
islámicas en el país, para dar cuenta de que sus procesos de inserción fueron 
similares aunque completamente diferentes del caso tapatío; así, se expone, 
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a partir de una reconstrucción con base en la historia oral, la propia historia 
del islam tapatío. El siguiente capítulo está enfocado en la descripción etno-
JUiÀFD�\�HO� DQiOLVLV�GH� OD�RUJDQL]DFLyQ�� DFWLYLGDGHV�� ULWXDOHV�\� VXMHWRV�FODYHV�
de la comunidad sunni. El cuarto y último capítulo describe los procesos de 
conversión y los tipos de identidad musulmana en Guadalajara.
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I. ISLAM E ISLAM GLOBAL

La religión de Allah que Muhammad predicó se conoció con el nombre de 
islam. Islam proviene del término salama TXH�VLJQLÀFD�´SRQHU�SD]µ��DO�PLVPR�
WLHPSR�� VLJQLÀFD�´UHQGLFLyQ�D�Allah”,2 sometimiento3 o estar al servicio de 
Allah��(VWDU�DO�VHUYLFLR�GH�'LRV�R�VRPHWLGR�D�eO�QR�VLJQLÀFD�TXH�HO�KRPEUH�
pierda su capacidad de razonar o su libertad, sino que todo lo que existe en 
el universo fue creado por Dios y a Él todo regresa, y lo único que le queda a 
los hombres es tener humildad frente a toda la creación.

De esta manera, al adepto al islam se denomina muslim4 (musulmán), que 
VLJQLÀFD��VRPHWLGR�D�'LRV�R�HO�TXH�HQWUHJD�WRGR�VX�VHU�DO�FUHDGRU��$Vt��HO�LVODP�
es visto entre sus integrantes como una religión que completa el sentido de 
la vida. No hay discusión sobre la existencia de Dios, el musulmán está com-
prometido a rendirle cuentas sólo a Él.

El islam es la tercera religión revelada y tiene sus orígenes en el pen-
samiento judeocristiano, pero también en los mitos árabes. Se trata de una 
extensión del mensaje abrahámico, que en el islam aparece adaptado al esce-
nario histórico y cultural de la península arábiga del siglo vII.

El monoteísmo es el punto clave para el musulmán. Es la primera parte 
de la profesión de fe, el primer rukul (pilar) del islam. La segunda parte sólo 

2 Fátima Heeren-Sarka. “Vorwort”. Abu-l-A’la Maudoodi. Weltanschauung und Leben im Islam. 
Riyadh: International Islamic Publishing House, 1970, p. 12.

3 Azzedine Guellouz. “Islamismo”. Jean Delumeau (coord.). El hecho religioso. México: Siglo 
xxI, 1997, p. 187.

4 También un muslim es todo lo que existe en el universo, porque bajo esta concepción todo 
pertenece a Allah y a Él todo regresa.
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remite al hecho de que Dios contó con un enviado para ofrecer el islam (Co-
rán, 3: 144)5. La frase que se encuentra en la schajada (profesión de fe): “No 
hay más dios que Dios”, es la pauta de la unicidad de Allah. Que se niegue la 
unicidad es un pecado que no puede ser perdonado: “es falta contra la verdad, 
contra la lógica, que dicta el reconocimiento de la existencia de Dios y de su 
unicidad”.6

Los siguientes rukul del islam son la oración o salat,7 el ramadhan o mes de 
ayuno,8 a éste lo acompaña el zakat o limosna legal y, por último, la peregrina-
ción o hajj.9 Además de los cinco pilares del islam, hay otros aspectos impor-
tantes, como la creencia en los ángeles, cuatro de los cuales son considerados 
los más grandes; también están presentes en el Viejo y el Nuevo Testamento.10 
Éstos, como sus profetas (rasul), son considerados eslabones de la historia del 
islam. Se cree también en el día del juicio y en el destino.

Las dos fuentes principales del islam son El Corán como texto revelado y 
la sunna o hadit, que es el legado del profeta sobre la conducta del musulmán. 
Sin embargo, la exégesis que se ha hecho de ellas ha propiciado desde el ini-
cio que se escindiera la ortodoxia y se crearan doctrinas y escuelas jurídicas 
PX\�YDULDGDV��$�JUDQGHV�UDVJRV��VH�SXHGHQ�LGHQWLÀFDU��VXQLVPR��FKLtVPR��VX-
ÀVPR��ZDKKDELVPR�\�VDODÀVPR��\�HQWUH�ODV�HVFXHODV�MXUtGLFDV��KDQDÀ��PDOHNL��
VKDIt��KDQEDOt��ZDKKDEt��3RU�~OWLPR�HVWDV�SRVLFLRQHV�KDQ�LQÁXLGR�HQ�OD�FRQV-
trucción de la sharia o ley islámica, que se supone basada en “los principios 
generales de la política divina y de la lugartenencia del Profeta”;11 es decir, en 
El Corán y la sunna.

5 El Noble Corán. Traducción y comentarios de Abdel Ghani Melara Navio. Estambul: Cagri 
Yayinlari, 2005. Cito bajo esta edición y consigno las páginas en el cuerpo del trabajo.

6 Guellouz, op. cit., p. 190.
7 La oración es una de las obligaciones más importantes, porque de esta manera la vida del 

musulmán comienza y termina con Dios. Se hace de forma comunitaria o individual, tiene 
carácter social y se efectúa cinco veces al día en dirección a la quibla y se recita algún pasaje 
coránico. 

8 7LHQH�XQ�WLHPSR�ÀMDGR�H�LQVWLWXFLRQDOL]DGR�\�GHSHQGH�GHO�FDOHQGDULR�OXQDU�GHO�LVODP��6H�GD�
en el noveno mes islámico.

9 Este pilar se logra hacer sólo si el profesante tiene la capacidad económica y de salud; de 
lo contrario, no implica pecado. Su formulación es de índole canónica y está instituido en 
El Corán, como los demás pilares.

10 *DEULHO��'VFKHEUDLO���0LJXHO��0LNDLO���5DIDHO��,VUDÀO���$]UDHO��$]UDLO��
11 Antonio Elorza. Umma. El integrismo en el Islam. Madrid: Alianza, 2002, p. 94.
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Como toda religión, en el sistema de creencia islámico hay rituales que 
acompañan la vida de un musulmán. Los procesos rituales del islam están 
comprendidos como fases espacio-temporales que se unen por un aparente 
“causa y efecto”, y comienzan desde el nacimiento para marcar el inicio de la 
vida. Es a partir del primer ritual cuando el individuo entra para siempre en 
un mundo simbólico.

El primer ritual se da en el mismo momento en que nace el infante y es la 
recitación del adhan o llamado a rezar y el iqama (el parado). Al séptimo día se 
corta el pelo del bebé y su peso es ofrecido en dinero, con el cual se compra 
un carnero que es ofrecido, a su vez, a los pobres en una ceremonia especial 
llamada akika. Para el niño se practica la circuncisión (al-jitán).

/D�DGROHVFHQFLD�FRPLHQ]D�D�PDUFDUVH�FRQ�OD�VLJQLÀFDFLyQ�GH�HVSDFLRV�SRU�
género, el uso del velo en la mujer y la obligación de la oración. Finalmente el 
PDWULPRQLR�\�OD�PXHUWH�PDQWLHQHQ�VXV�HVSHFLÀFLGDGHV�H�LPSRUWDQFLD�VRFLDO�

Islam global

Como se ha observado, el islam es una de las tres religiones monoteístas 
en el mundo, junto con el judaísmo y el cristianismo, que continúan la línea 
abrahámica. Esta religión desde sus inicios se presentó como una estructura 
que conjuntaba religión y Estado, lo que dio nacimiento al Estado islámico. 
Conforme con su trayectoria histórica, el islam logró expandirse fuera de la 
península arábiga para imponer el orden basado en dicho Estado.

Algunos de esos países, casi todos ubicados en “el cinturón del Corán”,12 
guardan aún esa organización. Asimismo, la expansión del islam que se ha 
dado en este último siglo ha llegado a Occidente donde su organización so-
cial y política no puede ser introducida como tal. Esta incursión se ha visto 
LQWHQVLÀFDGD�HQ�HO�VLJOR�xx debido a los procesos de globalización, lo que ha 
llevado a considerar el islam como global.

El “islam global” es concebido sólo en el proceso de la globalización, 
proceso mismo que lo hace ser una antinomia. Lubeck explica al respecto 
que la globalización fue impulsada en un inicio por las ideas de la ilustración 

12 De Marruecos a Indonesia, de este a oeste; de Kazajistán a Tanzania, de norte a sur. 
Paul M. Lubeck y Bryana Britts. “La sociedad civil musulmana en los espacios públicos 
urbanos: globalización, cambios discursivos y movimientos sociales”. Revista de Estudios de 
Asia y África, México: El Colegio de México, septiembre-diciembre de 2003, vol. xxxvIII, 
núm. 3, p. 480.
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y el pensamiento racional.13 Se hablaba entonces de una economía-mundo 
FDSLWDOLVWD�TXH�OOHYDUtD�D�XQD�XQLÀFDFLyQ�WUDQVQDFLRQDO�\�WHFQROyJLFD��GRQGH�VH�
cedería a los Estados secularizados. Lo que no se pudo predecir en todo caso 
fue la existencia de movimientos sociales y culturales que pusieran resistencia, 
y que crearan así su misma antinomia. Respecto de la religión, Weber había 
SURQRVWLFDGR�VX�ÀQ��R�DO�PHQRV�VX�GHELOLWDPLHQWR��FRPR�UHVXOWDGR�GH�HVWD�
racionalidad; sin embargo, entre dichos movimientos sociales y culturales que 
QR�VH�SUHGLMHURQ��OD�UHOLJLyQ�WRPy�OXJDU�\�VH�DÀDQ]y�FRQ�QXHYDV�HVWUDWHJLDV�
para entrar en el mercado de lo cultural. En el caso del islam, éste se organizó 
y aprovechó los elementos de la globalización para crear su propia movilidad 
JHRJUiÀFD�

La antinomia surgió, entonces, del resultado entre el proceso de globali-
zación y la doctrina islámica; es decir, entre la escala de la realidad que propor-
ciona la economía-mundo y la escala de la ideología que proporciona el Es-
tado nación. Y como la globalización “no es un mero avatar de la economía 
política sino la presencia de mutaciones en las condiciones en que el hombre 
habita el mundo”,14 es que la religión en la modernidad tardía, en este caso el 
islam, es “un producto que depende del marketing”.15

La participación de los Estados musulmanes en los procesos económicos 
de la globalización ha dado como resultado la expansión de esta religión, la 
FUHDFLyQ�GH�DÀOLDFLRQHV�\�UHGHV�LQWHUQDFLRQDOHV�TXH�VH�DSR\DQ�HQWUH�Vt�\�FRQ-
juntan multiplicidades de comunidades musulmanas en el mundo que piden 
dar vida a la umma universal. El universalismo está asociado al proceso de 
globalización;16 éste es visto, en general, como una virtud donde, por ejemplo, 
la discriminación y el sexismo son su lado opuesto.

13 Véase Paul M. Lubeck. “El renacimiento islámico. Antinomias de los movimientos 
islámicos en el contexto de la globalización”. Revista de Estudios de Asia y África. México: El 
Colegio de México, enero-abril de 2004, vol. xxxIx, núm. 1, pp. 46-48. 

14 Jesús Martín-Barbero. “La globalización enclave cultural. Una mirada latinoamericana”. 
Revista Renglones, México: Iteso, marzo-abril de 2003, núm. 53, p. 20.

15 Peter Berger. El dosel sagrado. Para una teoría sociológica de la religión. Barcelona: Kairós, 1999, 
p. 15. 

16 Immanuel Wallerstein. Análisis de sistemas-mundo. Una introducción. México: Siglo xxI, 2006, 
p. 60. La prioridad de reglas generales aplicadas de igual forma a todas las personas y, 
por lo tanto, el rechazo a las preferencias particulares en la mayoría de las esferas. Las 
únicas reglas consideradas permisibles en el marco del universalismo son las que pueden 
demostrar su aplicación directa en el funcionamiento adecuado del sistema-mundo 
GHÀQLGR�GH�IRUPD�UHVWULQJLGD�
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Cabe destacar también que el universalismo labora con el antiuniversa-
lismo, ya que éste primero profesa la exclusión. De tal manera que, si las cla-
VLÀFDFLRQHV�MHUiUTXLFDV�UHOLJLRVDV�YDUtDQ�D�OR�ODUJR�GHO�PXQGR��HO�LVODP�FRPR�
parte de una ideología de Estado –como se ha descrito hasta el momento–, 
crea vínculos con esta categoría para incluir a los que pueden ser conside-
UDGRV�SDUWH�GH�OD�FRPXQLGDG�GH�FUH\HQWHV��GH�DKt�TXH�H[FOX\D�GH�VXV�ÀQHV�D�
aquellos no creyentes. Quien suele apoyar esta ideología universalista suele 
ser una institución o grupo con una posición de liderazgo en un país con 
una política local inscrita en el sistema-mundo. Y cuando esta institución o 
grupo ve amenazado este universalismo, o más bien, en cierto sentido pierde 
el equilibrio, surge una disfunción que lleva a presiones políticas, tanto dentro 
como fuera del país.

Así, el islam promovido principalmente en este cinturón coránico se ve 
GHELOLWDGR�GHELGR�D�OD�PRGHUQLGDG�LQWHQVLÀFDGD�TXH�SHUPLWLy�YLVOXPEUDU�GL-
versos modos de política, vida cotidiana, relaciones sociales y nuevas ofertas 
religiosas, dando como resultado una división ideológica entre los mismos 
musulmanes: islamistas moderados y pragmáticos e “islamistas”. Los prime-
ros son aquellos que surgieron en los años de 1980 y 1990 y que aceptaron 
elementos modernos, como la participación ciudadana, la responsabilidad del 
gobierno y su separación de la religión, la protección de los derechos entre 
otros puntos, y que intentan islamizar la modernidad con caminos alterna-
tivos a ella. Los segundos son aquellos que fueron miembros militantes de 
organizaciones marxistas, que bajo un discurso antisemítico, nacionalista, 
populista y antiimperialista, proponen regresar a los fundamentos del islam; 
son considerados fundamentalistas u ortodoxos.

Aquí surge algo importante y es que, aunque el islam incluya una comu-
nidad universal, es decir, a todos aquellos musulmanes que estén dentro y 
fuera del cinturón coránico, aparecen diversas posiciones de control, como 
fue el caso de esta separación de ideología, por lo que “el criterio universalista 
genera resentimientos cuando entra en operación sólo después de que algún 
criterio particularista ha sido invocado”.17 Pero no sólo esto: las demarcacio-
nes del Estado salen a relucir, porque, aunque los musulmanes están inscri-
tos en la comunidad universal de creyentes, umma, si éstos residen en otras 
demarcaciones territoriales poco pueden hacer por las políticas internas del 
Estado musulmán, por lo que se trata de otro tipo de exclusión propia de la 

17 Ibid., p. 62.
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conformación del Estado nación. Y es que un Estado nación es un Estado 
VREHUDQR��´XQD�DÀUPDFLyQ�GH�DXWRULGDG�QR�VyOR�LQWHUQD�VLQR�H[WHUQDPHQWH�
>«@�XQD�DÀUPDFLyQ�GH�IURQWHUDV�ÀMDV��GHQWUR�GH�ODV�FXDOHV�>«@�QLQJ~Q�RWUR�
estado tenía el derecho de ejercer ningún tipo de autoridad […] ejecutiva, 
legislativa, judicial, o militar”.18

La división descrita señala cómo ambas posturas toman herramientas pro-
pias de la globalización para obtener sus propósitos: el renacimiento islámico. 
Los movimientos islámicos cualesquiera que sea su naturaleza, aparecen ya 
como una competencia entre las diversas doctrinas y posicionamientos ideo-
lógicos que buscan seguidores en todo el mundo. Ello es apreciable en varios  
países europeos, en Estados Unidos y en Latinoamérica. La política y la eco-
nomía de los países musulmanes entraron en juego en el ámbito global de tal 
manera que la religión e ideología interna rompieron sus límites.

Todo esto es notable en países no musulmanes, porque ponen de relieve 
TXH�HO�UHQDFLPLHQWR�LVOiPLFR�GLÀFXOWD�OD�JHQHUDOL]DFLyQ�GH�OD�SUiFWLFD��LQVWLWX-
ciones y movimientos islámicos, de manera que las identidades musulmanas 
se vuelvan complejas; complejas porque están sujetas a esta multiplicidad de 
posiciones, donde se reelaboran y reinterpretan prácticas discursivas ya exis-
tentes,19 además de que buscan pese a ello una identidad global por medio de 
la umma, una identidad transétnica.

Oliver Roy ha encontrado que una manera de superar las fronteras que se-
paran a los musulmanes de origen o conversos del Cinturón del Corán y que los 
une en una sola comunidad de creyentes es la umma virtual de Internet.20 Ésta 
funciona a partir de la creación de una base, por decirlo de alguna forma, de 
identidad mediante la plataforma informativa y educativa del islam en la red. 
Esta umma virtual representa otro ejemplo de la antinomia de la que habla 
Lubeck.

Roy explica que la revolución de la información debía conducir a una 
mayor democratización, donde la censura se volvería inoperante. En teoría, 
las Tecnologías de la Información y la Comunicación (tIc) daban espacio para 
el debate ya no circunscrito al espacio nacional, sino abierto a un público am-
plio y entre iguales. En el caso del islam se permitió la creación de una muslim 

18 Ibid., p. 65.
19 Véase Lubeck, op, cit., p. 71.
20 Oliver Roy. “La umma virtual de Internet”. El islam mundializado. Barcelona: Edicions 

Bellaterra, 2003, pp. 169-187.
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public sphere.21 Sin embargo, la umma virtual no goza de un modelo democrático, 
sino que se direcciona hacia la ortodoxia VDODÀ; hay una homogeneización de 
la doctrina islámica. Y aunque exista un foro de discusión, éste no afecta ya 
que, como indica el autor, son completamente dogmáticos: “No encontra-
mos ninguna confrontación real con el entorno occidental, ni discusiones o 
conferencias de los islamólogos”.22

El mismo autor, en su análisis de sitios islámicos en la red, encontró 
dos tipos de sitios web: uno tiene que ver con aquellos que son creados por 
universitarios o que exponen posiciones políticas, de un movimiento o ins-
titución religiosa concreta; el otro, con los que son creados por musulmanes 
SUDFWLFDQWHV� FRQ�ÀQHV�SURVHOLWLVWDV� \� TXH�GH�SDVR�RIUHFHQ�XQD� LGHQWLGDG� D�
aquel musulmán que se encuentra alejado de los territorios islámicos, aunque 
Oliver Roy asegura que esta identidad es sólo imaginaria: “La cuestión iden-
titaria se plantea en términos de normas, de diferencia, pero también y sobre 
todo de imaginario”.23

Ambos, aunque diferenciados, exponen información que se basa en la or-
todoxia VDODÀ. Por esta razón, Oliver Roy encuentra que los sitios de segundo 
tipo siempre están unidos a una red que generalmente remite a otros sitios de 
carácter fundamentalista. Sin embargo, se debe señalar también que muchos 
de los sitios que conforman la umma virtual existen sólo por Internet y se 
interesan más por la umma desterritorializada que por un espacio nacional, 
por lo que se habla de una conformación ideal de la comunidad universal de 
creyentes.

En este sentido, las prácticas culturales, los rituales y las instituciones 
PDQWLHQHQ�XQD�PRYLOLGDG�JHRJUiÀFD�TXH� VH�KD� IRPHQWDGR� HQ� ODV� UHGHV�GH�
comercio, y es que “la globalización ha propiciado que la silenciosa expansión 
de los sistemas musulmanes transnacionales dé lugar a una red de ciudades 
interconectadas”.24

21 Ibid., p. 169. 
22 Idem.
23 Ibid., p. 171.
24 Lubeck y Britts, op. cit., p. 478.
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nuevas problemátIcas culturales: ser musulmán hoy 
fuera del contexto de orIgen del Islam

El mundo marcado por la dialéctica entre globalización e identidad conlle-
va espacios multiétnicos, multiculturales y multirreligiosos. Por ejemplo, la 
expansión del islam ha sido en Europa línea de diversos debates acerca de 
identidad, política, la relación entre el espacio y la sociedad global, entre otros 
temas de índole similar. En este tipo de discusiones y debido a la realidad y 
contexto del islam en Europa, se ha visto que “la pluralidad cultural y étnica 
de origen supuestamente no europeo comienza a inquietar a muchos ciuda-
danos de Europa”.25

3DUD�HVWD�LQYHVWLJDFLyQ�QR�HV�VXÀFLHQWH�FRQ�SUHJXQWDUVH�R�FRQRFHU�HO�FDVR�
europeo, ya que se pretende estudiar el islam que intenta relocalizarse en la 
FLXGDG�GH�*XDGDODMDUD��SRU�OR�TXH�FRQ�SUREDELOLGDG�VXV�FDUDFWHUtVWLFDV�GLÀHUDQ�
del caso europeo. Cuál es entonces la problemática cultural que surge por 
la expansión del islam en el contexto tapatío. Hay una carencia de trabajos 
al respecto en los cuales se puedan basar algunas conjeturas. No obstante, 
las siguientes páginas develan, por un lado, que la presunción sobre la ho-
mogeneidad cultural y étnica en las instituciones cívicas o políticas ya no se 
sostiene. Y, por otro, que el islam, fuera de sus demarcaciones territoriales, se 
ve enfrentado con diversas situaciones culturales que de una manera u otra 
LQFRUSRUD��PRGLÀFD��FRQGLFLRQD�R�H[FOX\H�SDUD�VX�SHUSHWXDFLyQ�

Debido a que el islam proporciona al adepto un abanico que abarca des-
de aspectos de la vida cotidiana, éticos y morales, derecho, identidad y con-
cepciones teológicas que han variado desde sus inicios hasta la conformación 
de diversas doctrinas, escuelas jurídicas y teológicas, puede contarse con “una 
cultura islámica de diferentes colores”.26

No obstante, si consideramos los elementos espirituales e intelectuales que 
GHWHUPLQDQ�OD�YLGD�GH�XQD�VRFLHGDG�WUDGLFLRQDO�\�GHÀQLPRV�OD�FXOWXUD�GH�PRGR�
que abarque estos elementos básicos, entonces, sin duda, hay una única cultura 
islámica con distintas “zonas” o mundos contenidos en ella, “mundos” que 

25 Nezar AlSayyad y Manuel Castells. “Introducción. El islam y la identidad cambiante de 
Europa”. ¿Europa musulmana o euro-islam? Política, cultura y ciudadanía en la era de la globalización. 
Madrid: Alianza, 2003, p. 23.

26 Zidane Zeraoui. “Islam: religión y Estado”. Zidane Zeraoui (coord.). El islam en América 
Latina. México: Limusa-Instituto Tecnológico y de Estudios Superiores de Monterrey, 
2010, p. 15.
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están unidos por el espíritu y la forma sagrada de la tradición y están separados 
SRU�IDFWRUHV�ORFDOHV�GH�WLSR�pWQLFR��OLQJ�tVWLFR��JHRJUiÀFR�X�RWUR�27

Se puede entonces vislumbrar que la problemática del islam fuera de su 
FRQWH[WR�KLVWyULFR�JHRJUiÀFR�RULJLQDO�WLHQH�TXH�YHU�FRQ�TXH�H[LVWHQ�HOHPHQ-
tos espirituales e intelectuales determinantes en la vida de un musulmán, que 
están mediatizados por el espacio-tiempo. De esta manera, hoy día no asom-
bra ver que los musulmanes desarrollen una versión del islam más liberal y 
más adaptable a los Estados laicos, aunque también se presenta el caso opues-
to, como indica la antinomia expuesta por Lubeck. De ahí que las identidades 
PXVXOPDQDV�GH�LQPLJUDQWHV�R�FRQYHUVRV�QR�VRQ�GHÀQLWLYDV�QL�XQLGLUHFFLRQDOHV��
sino que devienen en el tiempo y espacio situacional.

La identidad es, sin duda, primordial en esta problemática ya que su 
término:

UHÀHUH�D�ODV�HWLTXHWDV�VRFLDOHV�TXH�VH�DVLJQDQ�D�ORV�VXMHWRV�HQ�VX�FDOLGDG�GH�PLHP-
bros de un grupo, bien porque se las adjudican ellos mismos, bien porque las 
reciben de otros. Esto supone el reconocimiento implícito de que toda persona 
vive con un sentido múltiple de sí misma y puede desarrollar posiciones de 
LGHQWLGDG�GLVSDUHV�\�FRQWUDGLFWRULDV��OR�FXDO�VLJQLÀFD��D�VX�YH]��TXH�OD�´HODERUD-
ción” de la identidad es mucho más importante que sus “raíces”.28

Para los musulmanes que están en países fuera del Cinturón del Corán su 
LGHQWLGDG�\�VX�FRQVWDQWH�UHFRQÀJXUDFLyQ�GHSHQGH�PXFKR�GHO�WLHPSR�\�HVSDFLR�
situacional que los rodea. Ello tiene que ver con la idea de que el musulmán 
inmigrado o converso convive diariamente entre su religión, y lo que esta mis-
ma abarca, como ya mencionó Seyyed Hussein Nasr, y una cultura islámica de 
distintas zonas, o incluso con una cultura a veces no compatible con el islam. 
Frente a esta situación lo que se obtiene es una identidad que se problematiza 
constantemente pero que, a su vez, se resuelve, no siempre mediante la mezcla 
y la combinación, sino a partir de “una tercera vía que pretende conectar reali-
dades irreconciliables y términos en principio no comparables”.29

27 Seyyed Hussein Nasr, cit. por Zeraoui, ibid., p. 16. 
28 Nezar AlSayyad. “Europa musulmana o euro-islam: a propósito de los discursos de la 

identidad y la cultura”. Nezar AlSayyad y Manuel Castells (eds.), op. cit., pp. 39-40.
29 Ibid., p. 51.
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El islam desterritorializado conlleva también a identidades desterritoria-
lizadas, pero sucede que al llegar a otro lugar ambas se relocalizan de un 
modo muy distinto a como fueron desterritorializadas. “En consecuencia, 
GHSHQGLHQGR�GH�OD�ORFDOL]DFLyQ�GH�VXV�UHGHV�\�GH�VXV�DÀOLDFLRQHV�pWQLFDV�\�R�
nacionales, los sujetos musulmanes podrían ocupar múltiples posiciones en 
función del contexto, la residencia y/o su inserción en otras redes más am-
plias de carácter transnacional”.30

El musulmán, en estas múltiples posiciones, está sujeto a una serie de 
ritos que debe cumplir, a veces con instituciones y siempre con la comunidad 
transnacional y transétnica, la umma��3RU�HOOR��DÀUPD�/XEHFN�TXH�H[LVWH�XQ�
FRVPRSROLWLVPR�PXVXOPiQ�TXH�VH�HULJLy�D�SDUWLU�GH�OD�PRYLOLGDG�JHRJUiÀFD�
del islam y las estructuras políticas y sociales de los imperios musulmanes 
clásicos.31 Por lo que puede parecer que ser musulmán no implica un proble-
ma cuando se está fuera del Cinturón del Corán porque es la umma quien los 
une; aunque en la práctica, estos musulmanes se ven expuestos a mediatizar 
y negociar los ritos, deberes, el uso de espacios, concepciones islámicas, etc., 
en un torrente cultural distinto que muchas veces no facilita o no permite la 
práctica del islam. Este es el motivo por el cual el problema se suele resolver 
mediante diversas y muy variadas técnicas que a veces chocan y disuelven el 
sentido y mensaje original del islam.

De esta forma, las comunidades musulmanas situadas fuera del cinturón 
coránico se encuentran expuestas, entre otras cosas, a enfrentar la falsa pola-
ridad entre cultura Occidente-Medio Oriente, cristianismo vs. islam, esto es, 
un choque de civilizaciones que no puede ser superado. Aunque estas mismas 
comunidades son las que muestran que estos obstáculos pueden ser supera-
dos mediante las diversas formas de relocalización.

La idea que se ha tenido del islam y que se ha transmitido y reproducido 
en los medios de comunicación, incluyendo hoy las más modernas tIc, in-
ÁX\HQ�HQ�OD�FUHHQFLD�GH�TXH�ORV�FRQÁLFWRV�GH�0HGLR�2ULHQWH�R�GHO�FLQWXUyQ�
coránico son solamente “ancestrales y religiosos, que no tienen solución y 
cuando presentan el tema no dilucidan cuestiones tales como el colonialismo 

30 Paul Lubeck. “El reto de las redes islámicas y la reclamación de la ciudadanía: la difícil 
adaptación de Europa a la globalización”. Nezar AlSayyad y Manuel Castells (eds.), op. cit., 
p. 111.

31 Ibid, pp. 112-114. 
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ni del imperialismo”.32 Ello da cabida a que integrantes de las comunidades 
musulmanas donde el islam no impera como religión tengan que lidiar con 
este tipo de estigmas y discriminación, y en el caso de los conversos hasta 
la exclusión familiar. No obstante, la manera cómo estos individuos logran 
VXSHUDU� HVWDV� SHUFHSFLRQHV� UHYHOD� OD� ÁH[LELOLGDG� TXH� WLHQHQ� ORV� VXMHWRV�� HQ�
este caso del islam, para adecuarse a un espacio, tiempo, a factores locales de 
tipo étnico, lingüístico y del contexto sociocultural en el que una comunidad 
musulmana se desenvuelve, pese a que las identidades aquí construidas tengan 
que correr sus propios riesgos.

Con esta simple panorámica de las comunidades musulmanas alejadas de la 
demarcación del cinturón coránico se intenta dar una idea más amplia de lo que 
sucede en una comunidad musulmana tapatía, donde la identidad de los con-
versos y tapatíos se ve problematizada por el contexto sociocultural y que, a su 
YH]��ORJUD�UHVROYHUVH�WUDV�XQ�SURFHVR�GH�UHFRQÀJXUDFLyQ��OR�TXH�SHUPLWH�KDEODU�
de relocalización.

32 Alcira Trincheri. “La enseñanza del islam en América Latina. Los casos de Argentina, 
Uruguay y Brasil”. Zidane Zeraoui (coord.), op. cit., p. 210.



31

II. EL ISLAM EN GUADALAJARA 
EN SU CONTEXTO

“La historia se crea a partir de la relación y la in-
teracción de las culturas, de la interrupción de las 
identidades”.

K. Robins. Interrupting Identities.

La presencia del islam en Guadalajara ha tenido sus altibajos. No se puede 
concebir una linealidad en la conformación como comunidad, sino más bien 
diversos procesos dispares. El islam vivido hoy en la ciudad de Guadalajara es 
analizado desde la perspectiva del proceso de relocalización, el cual se vincula 
con el contexto de la globalización cultural. La globalización es comprendida 
aquí como el resultado de múltiples y diversos movimientos que no respon-
den a ninguna lógica aparente, se presenta en diversos ámbitos que involu-
cran también distintas conexiones: local-global, global-local, local-local:

La globalización no es un mero avatar del mundo de la economía política sino la 
presencia de mutaciones en las condiciones en que el hombre habita el mundo, 
con lo que ellas entrañan, como en otros momentos epocales, de posibilidades 
de emancipación, a la vez que de catástrofe planetaria […] Conecta todo lo que 
instrumentalmente vale –empresas, instituciones, individuos– al mismo tiempo 
que desconecta todo lo que no vale para esa razón.33

Los intercambios culturales en distintos ámbitos, la ruptura de fronteras, 
las migraciones masivas, la convivencia en diversos espacios y contextos, la 
accesibilidad a los medios de comunicación son sólo algunas interconexio-
nes e interacciones que permiten que la realidad se reestructure. Ello puede 
ser comprendido a partir de la observación de que “lo que ha cambiado no 
es el tipo de actividades en las que participa la humanidad sino su capacidad 

33 Jesús Martín-Barbero, op. cit., p. 20.
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tecnológica de utilizar como fuerza productiva lo que distingue nuestra espe-
cie como rareza biológica, su capacidad para procesar símbolos”.34

Para comprender estas interacciones, relaciones y sistemas de redes, 
FLHQWtÀFRV�VRFLDOHV�KDQ�XVDGR�HO�WpUPLQR�GH�´JORFDOL]DFLyQµ��/D�JORFDOL]DFLyQ�
opera bajo la lógica de que si lo local llega a globalizarse, lo globalizado debe 
localizarse.35

Se trata de un proceso que actúa en tres fases: deslocalización, translo-
calización y relocalización;36 esta última fase da la pauta para comprender la 
situación actual del islam en Guadalajara. En la relocalización los elementos 
simbólicos, prácticas y actores, que se han deslocalizado para entrar en circu-
lación más allá de las demarcaciones territoriales que se tenían como habitua-
les para ellos, logran insertarse en otra demarcación territorial. Este desan-
claje se logra mediante la oposición en movimiento de estos elementos por la 
migración, la creación de redes, el intercambio ideológico, la mercantilización 
de estos bienes y el uso de las tIc. Con ello se da paso a una translocalización 
HQ�OD�TXH�ODV�UHOLJLRQHV�FRPR�HO�LVODP�VRQ�PXOWLVLWXDGDV��HV�GHFLU��ÀQDOPHQWH�
son reubicadas en otros lugares y territorios.

Cuando esto sucede, se habla de una relocalización donde los símbolos 
y prácticas son llevados a cabo por nuevos sujetos en estas nuevas localiza-
FLRQHV�JHRJUiÀFDV�� ORV�FXDOHV� OHV� LPSULPHQ�VLJQLÀFDFLRQHV�GLIHUHQWHV�R�TXH�
incluso logran hibridismos a partir de elementos de las culturas locales: “La 
relocalización transversaliza las prácticas locales y las conecta con circuitos y 

34 Manuel Castells. La era de la información. Vol. 1: La sociedad red. Madrid: Alianza, 1997, p.119.
35 Kali Argyriadis y Renée de la Torre. “Introducción”. Kali Argyriadis, Renée de la Torre, 

Cristina Gutiérrez Zúñiga y Alejandra Aguilar Ros (coords.). Raíces en movimiento. Prácticas 
religiosas tradicionales en contextos translocales. Zapopan: El Colegio de Jalisco-Centre d’Etudes 
Mexicaines et Centroaméricaines-Institut de Recherche pour le Développement-cIesas 
Occidente-Iteso, 2008, p. 15. 

36 La deslocalización “desenraiza y desancla los símbolos, actores, prácticas de sus contextos 
territoriales, culturales, ‘raciales’ o ‘étnicos’, ya sea porque los pone en circulación a través 
de redes que los extraen más allá de sus contextos locales y nacionales o porque los 
WUDQVSODQWDQ�HQ�RWURV�VLJQLÀFDQWHV��FRQWH[WRV�\�FXHUSRVµ��/D�WUDQVORFDOL]DFLyQ�GH�OR�ORFDO�
apela a que hoy día las practicas, incluso aquellas más tradicionales, pueden ser multilocales: 
“Nos encontramos entonces frente a redes transnacionales de adeptos muy diversos que 
abarcan a su vez varias subredes de individuos y grupos –con amplia gama de formas de 
organización: en red-tejido, en grupos jerárquicos, en red de clientela o en asociaciones 
civiles”. Ibid., pp. 16-18.



33

UHGHV�JOREDOHV��DVt�PLVPR��VH�UHVLJQLÀFDQ�ORV�XVRV�\�PDQHUDV�GH�H[SHULPHQWDU�
la religiosidad popular y se conforman nuevos hibridismos religiosos”.37

Se trata de un encuentro entre culturas que a veces logra conjugar lo 
propio con lo ajeno y distante creando así hibridismos culturales: “Entiendo 
por hibridación procesos socioculturales en los que las estructuras o prácticas 
discretas, que existían en forma separada, se combinan para generar nuevas 
estructuras, objetos y prácticas”.38 O bien este encuentro entre culturas genera 
QXHYDV�UHVLJQLÀFDFLRQHV�\�UHVHPDQWL]DFLRQHV�HQ�XQ�QXHYR�FRQWH[WR�FXOWXUDO��
que crea entonces un sentido local, que dinamiza las identidades colectivas e 
individuales.

Si se considera que la relocalización es un proceso, ¿cuándo se puede 
FRQVLGHUDU�FRQFOXLGR�R�UHDOL]DGR"�¢$�SDUWLU�GH�TXp�HOHPHQWRV�VH�SXHGH�DÀU-
mar que el islam se encuentra relocalizado en Guadalajara? Para el caso pre-
VHQWH�HV�LPSRUWDQWH�H[SOLFLWDU�TXH�OD�UHORFDOL]DFLyQ�VH�UHÀHUH�D�OD�SDUWH�ÀQDO�R�
al resultado de un proceso que logra la institucionalización de la práctica y el 
sistema de creencia islámico, en el sentido de que en una comunidad deter-
PLQDGD�SXHGD�LGHQWLÀFDUVH�OD�DSOLFDFLyQ�GH�XQ�FULWHULR�GH�RUWRGR[LD�UHOLJLRVD��
De esta manera, se podría observar que las prácticas y rituales hibridados o 
UHVLJQLÀFDGRV�FXHQWDQ�FRQ�XQ�VHQWLGR�SDUD�OD�FRPXQLGDG�\�TXH�OD�LGHQWLGDG�
comunitaria lograda por reinvención, apropiación o por herencia cultural 
se considere legítima, ya que no se puede pretender que, en este caso, una 
comunidad musulmana sea simplemente un conjunto de musulmanes dis-
persos y ajenos unos de otros: se necesita que sea una comunidad formada 
SRU�ORV�PLVPRV�FUH\HQWHV�\�ÀHOHV��DVt�FRPR�SRU�HO�PLVPR�FXHUSR�VDFHUGRWDO�
(imam y sheij) bajo una misma fe, prácticas y discursos.

El islam en Guadalajara se describe aquí como en proceso de relocaliza-
ción. Cabe entonces preguntarse y observar si los elementos simbólicos pro-
pios del islam que están o estaban en circulación y que fueron trasladados a la 
ciudad de Guadalajara están trasversalizando las prácticas locales de sus adep-
WRV�\�UHVLJQLÀFDQGR�ORV�XVRV�\�FRVWXPEUHV�ORFDOHV�GH�*XDGDODMDUD��DVt�FRPR�ODV�
maneras como se experimenta en este caso la religión.

37 Ibid., p. 19. 
38 Néstor García Canclini. “La globalización. ¿Productora de culturas híbridas?” (http://

www.his.puc.cl/historia/iaspmla.htm), octubre de 2010.
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el Islam en méxIco

México se considera un país católico y en su mayoría lo es; sin embargo, en 
ocasiones se pierde de vista la pluralidad de creencias que se dan. Hay un des-
censo cada vez más patente de la pertenencia católica. La mayor parte de esta 
disidencia religiosa ha optado por religiones cristianas (evangélicas, protestan-
tes, pentecostales), y una pequeña porción por religiones de Medio Oriente, 
entre ellas el islam.

El cambio religioso en México, como en otros países, se debe a la mo-
dernidad y sus consecuencias. De forma paradójica se había creído que con el 
paso a la racionalización, al pensamiento ilustrado, a la separación Estado-Igle-
VLD�\�OD�GHVPLWLÀFDFLyQ��OD�UHOLJLyQ�TXHGDUtD�UHOHJDGD�DO�SDVDGR��$XQTXH��OHMRV�
de desaparecer, prolifera de muy variadas formas; Peter Berger lo ilustra como 
una situación pluralista: “El resultado es que la tradición religiosa, que antes 
era autoritariamente impuesta, ahora es un producto que depende del marke-
ting. Tiene que ser vendida a una clientela que ya no está obligada a comprar. 
La situación pluralista es, más que nada, una situación de mercado […] domi-
nada por la lógica de la economía del mercado”.39

Los cambios religiosos de México tienen múltiples factores económicos, 
FXOWXUDOHV�\�VRFLDOHV��(VWRV�IDFWRUHV�WHMHQ�FRQ�ÀQH]D�HO�FDPSR�UHOLJLRVR40 de 
México, además no se debe olvidar como factor de cambio a las nuevas for-
mas de interacción social mediadas por las tIc, tales como la televisión, el 
cine, Internet, entre otros. Si se analiza el campo religioso se puede obser-
var, independientemente de cada dinámica en particular, que la disidencia 
católica en México no es nueva ni ajena a la sociedad mexicana, aunque no 
así la intensidad con que se produce hoy día. Ello llama la atención porque 

39 Peter Berger, op. cit., p. 198.
40 “[El campo religioso es un espacio autónomo en donde] en función de su posición 

en la estructura de la distribución del capital de autoridad propiamente religiosa, las 
diferentes estancias religiosas, individuos o instituciones, pueden recurrir al capital religioso 
en la competencia por la gestión de los bienes de salvación y del ejercicio legítimo del 
SRGHU�UHOLJLRVR�HQ�FXDQWR�SRGHU�GH�PRGLÀFDU�HQ�EDVHV�GXUDGHUDV� ODV�UHSUHVHQWDFLRQHV�
y prácticas de los laicos, inculcándoles un habitus religioso, principio generador de 
todos los pensamientos, percepciones y acciones según la normas de una representación 
religiosa del mundo natural y sobrenatural”. Pierre Bourdieu. “Génesis y estructura del 
campo religioso”. Revista Relaciones. Zamora, El Colegio de Michoacán, núm. 108, otoño 
de 2006, p. 62.
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se observa que en las últimas décadas las transformaciones del panorama 
religioso han aumentado.41

Cada vez hay más oferta de movimientos religiosos no católicos que no 
sólo se dan en las ciudades, sino también en zonas rurales, es un proceso tan-
to del centro como de la periferia. Sin embargo, parece ser que: “Los efectos 
de la vida urbana sobre la práctica religiosa se traducen […] en la pérdida de 
la religiosidad tradicional. La ciudad […] eje de sociedad moderna, produce 
un modo de vida favorable a la disidencia religiosa”.42 Por lo que respecta al 
islam, la mayoría de las comunidades se ha forjado en la ciudad, excepto la 
comunidad de la Comarca Lagunera y la de Chiapas, que se formaron en áreas 
rurales y que no por ello quedan excluidas de los avatares de la globalización.

Respecto del islam ha resultado difícil precisar la llegada del islam a Méxi-
FR�SRUTXH�QR�VH�FXHQWD�FRQ�LQIRUPDFLyQ�VXÀHQWH�DO�UHVSHFWR��OD�TXH�KD\�KDVWD�
el momento apunta vagamente hacia el periodo de la conquista española. 
Hernán Taboada43 describe la presencia de los musulmanes en tiempos de la 
conquista, aunque el desarrollo de esa idea ha quedado truncado por falta de 
documentos.

Las pocas muestras de la cultura musulmana durante el virreinato de la 
Nueva España, explica el autor, tienen que ver más con la cultura mudéjar y 
andaluza que se conformó en España y que se desarrolló aquí, sobre todo 
en la arquitectura. Lo más cercano a una comunidad musulmana en América 
para este tiempo fueron las rebeliones de algunos esclavos islamizados en 
Brasil, aunque nunca en la Nueva España. Argumenta Taboada que, si bien 
las Indias estaban prohibidas para los musulmanes, ya fuera mudéjares, escla-
vos islamizados e incluso “moros”, en la Nueva España los había: “Y hubo, 
acompañante de curiosidad y planes, alguna participación de muslimes en 

41 Véase: “Estados Unidos Mexicanos”. Panorama de las religiones en México. Vol. vIII. 
México: InegI-Secretaría de Gobernación, 2011, pp. 7-8. (http://www.inegi.org.
mx/sistemas/productos/default. aspx?c = 265 & s = inegi&upc = 702825003391 & 
pf =Prod&ef=&f=2&cl=0&tg=0&pg=0), 2 de abril de 2012; Rodolfo Casillas R. 
“Trayectorias de las preferencias religiosas por estados (1950-2000)”. Renée de la Torre y 
Cristina Gutiérrez Zúñiga (coords.). Atlas de la diversidad religiosa en México. México: cIesas-
El Colegio de Jalisco-El Colegio de Michoacán-Universidad de Quintana Roo-Conacyt-El 
Colegio de la Frontera Norte-Subsecretaría de Población, Migración y Asuntos Religiosos 
de la Secretaría de Gobernación, 2007, pp. 137-160.

42 Alberto Hernández H. “Urbanización y cambio religioso”. Renée de la Torre y Cristina 
Gutiérrez Zúñiga (coords.), op. cit., p. 247.

43 Cf. Hérnan Taboada. La sombra del islam en la conquista de América. México: unam-fce, 2004.
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la conquista de América, aventureros que consiguieron llegar a pesar de las 
prohibiciones y controles vigentes, y que escribieron el primer capítulo en la 
brumosa historia del Islam subterráneo de la Colonia”.44

Pese a la prohibición dada por el emperador Carlos v en la real cédula de 
Valladolid del 15 de septiembre de 1522, donde decía que: “ninguna persona 
nuevamente convertida a nuestra Santa Fe Católica de moro o judío, ni sus 
hijos pueden pasar a las Indias sin expresa licencia nuestra”,45 hubo musul-
manes que ocultaron su fe y lograron pasar. El inicio de la integración social 
fue difícil ya que aun habiendo logrado pasar a la Nueva España la corona 
dictaba que: 

Con gran diligencia inquieran y procuren saber los virreyes, audiencias, gober-
nadores y justicias, que esclavos o esclavas berberiscos o libres, nuevamente 
convertidos de moros e hijos de judíos que residan en las Indias y en cualquier 
parte, echen de ellas los que hallaren y los envíen a estos reynos en los primeros 
navíos que vengan, y en ningún caso se queden en aquellas provincias.46

(V�SRU�HOOR�TXH�HQ�HVWD�HWDSD�ORV�PXVXOPDQHV�HQFRQWUDURQ�GLÀFXOWDGHV�SDUD�
profesar el islam y se vieron entonces motivados a la conversión al cristianismo, 
o bien no transmitieron la religión a sus hijos. Esta etapa puede considerarse 
como una especie de una etapa de “disimulo obligado” o taquiya,47 y abarca 
el periodo que va desde la conquista hasta el triunfo de la Reforma liberal 
de 1833. Esta fase se vincula con la inmigración de mudéjares y esclavos is-
lamizados durante el periodo virreinal, ya que a México llegaron sobre todo 
africanos musulmanes “en el siglo xvI fueron traídos a nuestras costas escla-
vos cuya procedencia era de Cabo Verde, Wolof  (de Senegal), mandingas y 
mendes que como se sabe muchos de estos ya estaban islamizados”.48

En la segunda etapa se puede seguir hablando de un disimulo pertinente, 
y abarca desde el triunfo de la Reforma liberal hasta la década de los ochen-
ta del siglo xx.49 Se vincula con la inmigración de musulmanes, sobre todo 

44 Ibid., p. 114.
45 Román López Villicaña. “El islam y los musulmanes en México”. Zidane Zeraoui (coord.), 

op. cit., p. 151.
46 Alfonso Toro, citado por Román López, op., cit, p. 152. 
47 Felipe A. Cobos Alfaro. “Los musulmanes de México en la Umma”. Revista Diario de 

Campo, México: Conaculta-Inah, enero-febrero de 2008, núm. 96, pp. 20-21.
48 *XLOOHUPR�%RQÀO�%DWDOOD��FLWDGR�SRU�5RPiQ�/ySH]��Rp., cit, p. 153. 
49 Cobos Alfaro, op., cit.
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GH�RULJHQ�iUDEH��GHVSXpV�GHO�WULXQIR�GH�OD�5HIRUPD��/RV�FRQÁLFWRV�SROtWLFRV�
y la marginación económica hizo que los pioneros de la inmigración ára-
be (sirios, libaneses, palestinos, iraquíes, egipcios o turcos) llegaran a México 
desde 1878-1882 o antes; tal es el caso que Zeraoui encontró en el Archivo 
Municipal de Tampico, el registro de un “turco” Bambur, quien en 1826 se 
había quejado en la aduana de Veracruz;50 o como pasó durante la interven-
ción francesa, cuando un batallón de 447 negros de Sudán partió de Egipto 
a México.51 Según Zeraoui, estos inmigrantes entraban por los puertos de 
Veracruz, Tampico y Progreso,52 después eran registrados y muchos de ellos 
cambiaron sus apellidos para lograr la integración.

Fue en las primeras tres décadas del siglo xx cuando una gran oleada 
de inmigrantes de origen árabe llegó a México.53 Casi todos eran varones, 
quienes después de un tiempo o bien recibían a la familia o bien regresaban 
por un corto periodo a su país en busca de esposa. En este sentido, otro fe-
QyPHQR�TXH�GHEH�PHQFLRQDUVH�VH�UHÀHUH�D�OD�FUHDFLyQ�GH�DOLDQ]DV�SRU�PHGLR�
del matrimonio entre inmigrantes. Algunos otros inmigrantes, sobre todo de 
origen palestino, a su llegada al país no se registraron porque tenían en mente 
pasar a Estados Unidos, pero al no conseguir tal meta quedaron instalados en 
estados del norte del país, como Torreón, Saltillo o Monterrey.54

En la década de los treinta del siglo xx la inmigración disminuyó debi-
do a las políticas migratorias del país; pese a ello, debe prestarse atención 
a los inmigrantes de origen árabe, sirio, palestino, libanés, egipcio o turco 
que lograron establecerse en el país, ya que no todos eran musulmanes, sino 
judíos, ortodoxos o católicos y una muy pequeña minoría era de musulma-
nes. Hernández González comenta que los musulmanes lograron ser visibles 
entre 1922 y 1924, cuando llegaron a ser el diez por ciento de la población 
inmigrante del país.55

50 =LGDQH� =HUDRXL�� ´/RV� iUDEHV� HQ�0p[LFR�� HO� SHUÀO� GH� OD�PLJUDFLyQµ. María Elena Ota 
Mishima (coord.). Destino México. Un estudio de las migraciones asiáticas a México, siglos xix y xx. 
México: El Colegio de México-Centro de Estudios de Asia y África, 1997, p. 267.

51 Román López, op. cit., pp. 151-152.
52 Zeraoui, “Los árabes en México…”, pp. 259, 265, 268.
53 Cynthia Hernández González. “El islam en la ciudad de México: La orden Halveti Yerrahi 

y su ritual de iniciación a partir de los años ochenta del siglo xx”. México: Escuela Nacional 
de Antropología e Historia, 2009 (tesis de licenciatura), p. 43.

54 Doris Musalem Rahal. “La migración palestina a México”. María Elena Ota Mishima 
(coord.), op.cit., pp. 313-314.

55 Hernández González, op., cit., p. 44.
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En el proceso de esta ocultación de la fe islámica no sólo los inmigrantes 
cambiaron sus nombres y apellidos, sino que muchas familias, por lo regu-
lar libanesas, ya no educaron a sus hijos bajo los preceptos del islam, lo que 
ocasionó que éstos se casaran con cristianos o católicos. La razón por la cual 
debían seguir ocultando su fe se debía a que a los inmigrantes árabes se les 
atribuían referentes islámicos como la poligamia y el lujo, aunque se traten 
en realidad de estereotipos atribuidos por los mexicanos o españoles que, al 
ver el ascenso económico, sobre todo de los libaneses, y su apertura al co-
mercio deseaban desplazarlos. Así que el fanatismo religioso y la xenofobia 
afectaron, entre otras creencias religiosas, al islam. A causa de estos aspectos 
el islam profesado por la inmigración árabe disminuyó y continuó de manera 
marginal. Se debe tomar en cuenta también que la posguerra (1945-1947) 
así como la creación del Estado de Israel (1948) y la eventual ocupación de 
Palestina y la guerra civil del Líbano (1971) también motivaron la ocultación.

$�ÀQDOHV�GHO�VLJOR�xx se dio la etapa de reislamización entre los musul-
manes inmigrantes y las subsiguientes conversiones de los no musulmanes.56 
Para 1988 había 24 000 musulmanes en México;57 es así como comienza el 
establecimiento de las primeras comunidades, la oración comunitaria (Salat al 
Yamaa) en espacios ofrecidos por el cuerpo diplomático de las embajadas, así 
como la predicación del islam (da’wa).

Respecto de este último punto, Ibáñez Tirado58 comenta que el proseli-
tismo islámico se dio de dos formas en Occidente. La primera caracteriza a 
instituciones estatales de da’wa para lograr la construcción de una sociedad 
ideal basada en los preceptos del Corán; añade la autora que esto es una vi-
sión idealista de Occidente, ya que la estructura de los Estados modernos y 
seculares imposibilita un cambio de instituciones o una relación estrecha con 
estas instituciones de proselitismo.

La segunda forma de proselitismo ha sido la más viable en estos países y 
tiene que ver con la participación de comunidades musulmanas organizadas 
para crear proselitismo en distintos ámbitos, “y que con base a la enseñanza 
coránica, cada individuo exprese su deseo de volverse musulmán abrazando 
el islam, sin ser dicho fenómeno masivo o comunitario, y sin tener que habitar 
en el tradicional mundo islámico”.59 Esta segunda forma es la que, según la 

56 Cobos Alfaro, op. cit., p. 10. 
57 Raymond Deval, citado por Hernández González, op., cit., p. 44.
58 Diana Ibáñez Tirado. “La da’wa en México”. Zidane Zeraoui (coord.), op. cit., pp. 131-147.
59 Ibid., p. 137.
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autora, caracteriza a la mayoría de las comunidades musulmanas de México. 
Al respecto considero que el proselitismo islámico tiene que ver con la com-
binación de las dos, porque, en el caso de México, muchas instituciones o 
movimientos de da’wa auspiciados por gobiernos islámicos han logrado crear 
XQD�FRPXQLGDG�PXVXOPDQD�HQ�HO�SDtV�R�ÀOWUDUVH�HQ�HOOD�

Cobos Alfaro en esta etapa de reislamización y conversión ubica el sur-
gimiento de la comunidad musulmana shíí de Torreón, la sufí de la ciudad de 
México y la sunni, así como la murabitun de Chiapas. Si se sigue este argumento, 
se puede observar que, exceptuando la comunidad shíí, todas están vinculadas 
con algún movimiento proselitista de tinte internacional, ya sea una institu-
ción o comunidad independiente de un Estado islámico o dependiente de ella.

(O�LVODP�HQ�*XDGDODMDUD�LQLFLD�D�ÀQHV�GH�HVWH�SHULRGR�GHO�VLJOR�xx; además 
de no estar incluido en los trabajos existentes acerca del islam en México, 
tampoco obedece a esta variante; por ello, hay que hablar de una modalidad 
o variante del proceso de islam en México.

He denominado esta modalidad como “de conversiones y comunidades 
musulmanas autónomas”, y abarcaría el periodo de tiempo que va desde 
la década de los noventa del siglo xx a la fecha, de manera que incluye la 
tercera etapa de Cobos Alfaro, pero da cuenta de un cambio respecto de la 
presencia del islam en México. En esta modalidad no desaparece la actividad 
proselitista de instituciones o comunidades de orden internacional, lo cual es 
una característica que continúa presente, pero sí destacan nuevos patrones de 
conversión y creación de comunidades islámicas.



Tabla 1. Etapas del islam en México

Etapa Periodo Presencia de Actividades
1. Disimulo obligado o 
taquiya

De la conquista 
al triunfo de la 
Reforma (1833)

Moros y esclavos islamizados Ocultación de la fe con la conversión al ca-
tolicismo, el cambio de nombre y la ausencia 
de educación islámica

2. Disimulo  
pertinente 

De 1833 a 1980 Inmigración musulmana: 
sirios, libaneses, palestinos, 
iraquíes, egipcios, turcos

Ocultación de la fe, conversión al catoli-
cismo sin ser necesario, matrimonios con 
católicos y actividades comerciales

3. Reislamización y 
conversión

De 1980 a 2005 Inmigración, cuerpo diplomá-
tico de las embajadas, Da’wa 
(proselitismo) internacional

Construcción de la mezquita Soraya de To-
rreón, inicio y consolidación de las comuni-
dades islámicas en México y Morelos, llegada 
del movimiento Murabitun a Chiapas y la 
organización de dos comunidades islámicas, 
inicios del islam en Guadalajara

4. Modalidad de conver-
siones y comunidades 
musulmana autónomas 

1990 en 
delante

Conversiones mediante el 
uso de las Tecnologías de la 
Información y Comunicación 
(TIC), surgimiento de conversos 
aislados unos de otros, forma-
ción de comunidades musul-
manas autónomas, creación de 
comunidades virtuales 

Comunidades musulmanas de tendencia 
sunni y shii en Guadalajara en proceso de 
relocalización 

Fuente: Elaboración propia con base en Hernán Taboada. La sombra del islam en la conquista de América. México: UNAM-FCE, 
2004; Felipe A. Cobos Alfaro. “Los musulmanes de México en la umma”. Revista Diario de Campo. México, no. 96, Conacul-
ta-INAH, enero-febrero de 2008; Zidane Zeraoui. “Los árabes en México: el perfil de la migración”. María Elena Ota Mishima 
(coord.) Destino México. Un estudio de las migraciones asiáticas a México, siglos XIX y XX. México: El Colegio de México, Centro 
de Estudios de Asia y África, 1997; Doris Musalem Rahal. “La migración palestina a México”. Ota Mishima (coord.), op. cit.; 
Cynthia Hernández González. El islam en la Ciudad de México: La orden Halveti Yerrahi y su ritual de iniciación a partir de 
los años ochenta del siglo XX. México: Escuela Nacional de Antropología e Historia, 2009 (tesis de licenciatura); entrevistas a los 
informantes 3-11 (véase bibliografía).
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Mezquita de Soraya de Torreón

A inicios del siglo xx muchos de los inmigrantes de origen árabe, palestino, 
libanés y sirio, sobre todo, llegaron a la Comarca Lagunera de Torreón. Su 
llegada se debió a la escasez de trabajo en sus países de origen y, por ende, 
por las presiones económicas.60 Las actividades económicas que propiciaron 
su asentamiento fueron la agricultura y el comercio. Hacia 1940 el imam Has-
san Zain de la ahora Mezquita Soraya recuerda que estas familias podían ser 
vistas en torno “al mercado Villa, otros alrededor del mercado Juárez, unos 
más entorno [sic] al mercado Madero”,61 ya que sus actividades económicas 
eran la compra-venta de artículos y enseres. Estas familias asentadas en la 
Comarca Lagunera vivían su religión de manera íntima y familiar, en estado 
de disimulo (taquiya).

)XH�D�ÀQDOHV�GHO�VLJOR�xx cuando comenzó el proyecto de una mezquita. 
En 1983, Hassan Zain reunió en su casa a lo que sería la comunidad musul-
mana de la Comarca Lagunera.62 Para ese entonces, la comunidad aunque pro-
fesaba su religión tras las puertas del hogar, contaba ya con un sheij quien se 
encargaba sólo de casar o enterrar a los musulmanes.

En 1986 se dio el siguiente paso: la construcción de una mezquita que 
integrara a toda la comunidad musulmana lagunera. Comenzó gracias a Elias 
Serhan Selim, un comerciante de joyas que, con ayuda de Hassan Zain, quien 
además de ser el imam es arquitecto, realizó el diseño arquitectónico. Es así 
como esta comunidad inauguró su mezquita en 1989, cuyo nombre fue So-
raya en honor a la hija fallecida de Elias Serhan. En el país, esta mezquita es 
única por dos aspectos: en primer lugar, por mantener una estructura arqui-
tectónica propia de las mezquitas, con una gran sala de oración, un minarete, 
cúpula, baños para la ablución, cuarto para preparar a los muertos, biblioteca, 
un recibidor y dormitorios para los viajeros; y en segundo lugar, por ser la 
única mezquita debidamente registrada ante la Secretaría de Gobernación.

60 Yohan Uribe Giménez. “El Islam en La Laguna. Una tradicional minoría religiosa”. El 
Siglo de Torreón (http://www.elsiglodetorreon.com.mx), 20 de mayo de 2010.

61 Idem.
62 Idem�� $FWXDOPHQWH� OD� FDVD� HV� XQD� RÀFLQD� GH� LQIRUPDFLyQ� \� HVWi� XELFDGD� HQ� OD� DYHQLGD�

Morelos, núm. 83, en La Laguna.
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La Orden Halveti Yerráhi

La actual comunidad sufí de México encuentra su sede en la ciudad de Mé-
xico en una tekke totalmente acondicionada para dichas actividades. En gran 
medida, su origen se debe a la movilidad religiosa que imperó entre Estambul 
y Estados Unidos, ya que tras la secularización de Turquía, la Orden Halveti 
Yerráhi seguía reuniéndose de manera clandestina. En 1966 el sheij Fahruddin 
Efendi murió y lo precedió Muzzafer Ozzak quien, después de haber soñado 
con la tekke y pese a la prohibición en Turquía, la abrió.

En 1978 Muzzafer fue invitado a un programa de radio en Nueva York, 
donde varios neoyorquinos le pidieron ser sus alumnos. Para ese momento 
sólo existía una tekke, que estaba en Estambul. Muzzafer viajó continuamente 
para hacer reuniones y llegado su momento destino a varios con cargos para 
la continuación de la Orden en Estados Unidos y se dio paso a la apertura de 
una tekke.

Un año después, Edlin Ortiz Graham de origen portorriqueño y residen-
te de Nueva York63 visitó la tekke durante el mes de ramadán. Allí conoció a 
Muzzafer y dos meses después el sheij de la tekke neoyorquina la invitó a hacer 
la shajada e iniciarse en la orden como VXÀ; esta portorriqueña a sus veinte 
años fue llamada Amina Telisma.64

La muerte le llegó a Muzzafer y fue precedido por Seffer en Turquía y en 
Nueva York por el mismo sheij de nombre Nur. Seffer viajó en varias ocasiones 
a Estados Unidos para conocer la situación y alentó a seguir la tradición de 
Muzzafer, sobre todo la de abrir paso a las mujeres.

En 1987 el sheij Nur viajó a la ciudad de México, ya que en Nueva York 
tenía tres derviches mexicanos pertenecientes también a la tradición conche-
ra, los que le contaron haber tenido sueños donde se les decía que algunos 
integrantes de la mesa65�GHO�6DQWR�1LxR�GH�$WRFKD�´VHUtDQ�EHQHÀFLDGRV�SRU�
la transmisión de catorce siglos de misticismo islámico traída por la fuerza 
iniciática de la orden Jerrahi”.66

Margarita, perteneciente a esta mesa, ya antes había asistido a la tekke 
con Nur; de esta forma se convirtió en derviche y luego invitó a sus compa-
ñeros de la mesa a conocer al sheij y a unirse. Es así como el sheij Nur viajó 

63 González Hernández, op. cit., p. 47.
64 Idem.
65 “Mesa” es la denominación que recibe un grupo de danza conchera.
66 Al-Yerrahi Nur, citado en González Hernández, op. cit, p. 49.
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a la ciudad de México y visitó la Villa de Guadalupe. A los concheros del 
6DQWR�1LxR�GH�$WRFKD�OHV�LQWHUHVy�TXH�1XU�OHV�KDEODUD�GH�OD�2UGHQ�6XÀ�\�OD�
doctrina islámica. Tras dos meses de estancia en esta ciudad, el sheij regresó a 
Estados Unidos, pero continúo visitando la ciudad de México; en cada visita 
algún conchero se iniciaba en la orden y recibía un nuevo nombre.

Tiempo después el sheij Nur se trasladó a la ciudad de México con su 
familia por una temporada de dos años. Algunos derviches turcos y nortea-
mericanos, entre ellos Amina, lo acompañaron. Amina logró quedarse en el 
país, gracias a una oferta de trabajo en la ciudad de México; así, se encargó de 
fundar una tekke, la cual fue visitada dos años después por el sheij Seffer, lo 
que sirvió para nombrar en la comunidad a un imam y dar instrucción sobre 
dicho cargo.

En la actualidad, su directora es Amina Telisma Al-Yerrahi, quien tam-
bién funge como representante del islam en el Consejo Interreligioso de Mé-
xico que se realiza en la capital del país; además, ha formado parte de la 
comunidad desde su inicio.67

La comunidad sunni y VDODÀ de la ciudad de México

Es en la ciudad de México donde se ha concentrado la mayoría de mu-
sulmanes. A excepción de la comunidad shíí de la Comarca Lagunera, las 
comunidades de la ciudad de México son las de mayor antigüedad. Las co-
munidades que comenzaron a desarrollarse en esta ciudad fueron la VXÀH y la 
sunni, la cual se subdividió y dio lugar así a nuevas comunidades, cada una de 
las cuales ha ampliado sus lazos a nuevos territorios de índole nacional e in-
ternacional. Cabe destacar que las comunidades sunni no quedan exentas de 
tener shíís, que por ser minoría buscan pertenecer a una mezquita también.

Al principio el islam sunni en México presentó intentos por agrupar a los 
adeptos, que eran sobre todo inmigrantes, y dar un espacio a los musulmanes 
de paso y a los representantes del cuerpo diplomático. Lo que se logró fue 
formalizar la oración comunitaria en una ocasional e improvisada Al-jamma 
(casa de oración). La embajada egipcia y pakistaní68 en la ciudad de México 
fueron las que propiciaron en primer lugar la formación de la oración comu-
nitaria; así que musulmanes diplomáticos –en este caso egipcios– ofrecieron 

67 Ibáñez Tirado, op. cit, p. 139.
68 Muhammad Ruiz Al Meksiki. “Breve historia del islam en México”. Revista Expresión Espi-

ritual, (http://www.expresionespiritual.com), enero de 2011.



44

el Club Egipcio, un departamento de la colonia Polanco, para realizar las 
oraciones. Después, también la embajada de Pakistán ofreció en 1990 su sitio 
para la oración comunal.69 Es evidente que la presencia de estos musulmanes 
sunnis es anterior a la organización de la oración comunitaria, porque desde 
1986 la embajada de Egipto recibía sheijs.

(VWD� XQLÀFDFLyQ� GH�PXVXOPDQHV� LQLFLy� DFWLYLGDGHV� SDUD� FRQJUHJDU� QR�
sólo a los creyentes de la ciudad de México, sino del país y con representantes 
de Estados Unidos y otros países de Latinoamérica. Ello se logró tras el Pri-
mer Congreso de Musulmanes en México, que se llevó a cabo en Torreón en 
1987 bajo la organización de la embajada de la República Islámica de Irán; un 
año más tarde la World Assembly of  Muslim Youth auspició las conferencias 
sobre islam en la ciudad de México.70

La incorporación de conversos se llevó a cabo tras la llegada de Omar 
Weston en 1994. Omar Weston es un inglés, radicado actualmente en Teques-
quitengo, que se convirtió en Estados Unidos, después de lo cual obtuvo una 
beca para asistir a la Universidad de Medina, donde estudió derecho islámico. 
Su primer asentamiento en México lo hizo en la ciudad de México, lugar en 
que se reunió con la comunidad musulmana ya existente. Un año más tarde, 
con ayuda de la comunidad local y algunas embajadas con mayoría islámica 
en sus países, Weston pudo crear el Centro Cultural Islámico de México, A.C. 
(ccIm��TXH�VH�LQVWDOy�HQ�XQD�RÀFLQD�HQ�OD�FRORQLD�GHO�9DOOH�

Una característica del centro fue que ya no solamente trató de reunir a los 
musulmanes inmigrantes y de paso en la ciudad de México, sino que empezó 
a dedicarse a la da’wa (proselitismo). De esta manera Weston, apoyado por Ali 
Ahmed Karim Salinas y Muhammad Abdullah Ruiz, comenzó a participar en 
eventos universitarios, ferias de libro, conferencias, exposiciones y divulga-
ción por medio de radio, televisión e Internet.71 Estas actividades contribuye-
ron a expandir el islam entre la población mexicana y aumentó así el número 
de conversos tanto en la ciudad de México, como en el resto de la república. 
Weston se dio a la tarea de buscar a musulmanes conversos o inmigrantes en 
el país, de esta forma se sabe que existieron intentos de comunidades en Mon-
terrey, Guadalajara y Veracruz.72

69 Cobos Alfaro, op. cit., p. 13.
70 Idem.
71 El Centro Cultural Islámico de México (ccIm) creó su propia página web (http:/planet.com.

mx/islam).
72 Ruiz Al Meksiki, op. cit., p. 3.
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En 1998, el ccIm�SLGLy�D\XGD�LQWHUQDFLRQDO�SDUD�UHQWDU�XQD�RÀFLQD�DQH[D�
a la que se ubicaba en la colonia del Valle, porque el espacio para ese entonces 
HUD�\D�LQVXÀFLHQWH�73 Ese mismo año, la Embajada de Arabia Saudita extendió 
su apoyo al ccIm, gracias al cual pudieron trasladarse a la calle Musset de la 
FRORQLD�3RODQFR��GRPLFLOLR�DFWXDO�GHO�FHQWUR��DXQTXH�VH�PDQWXYR�FRPR�RÀFL-
na de da’wa el inmueble de la colonia del Valle. Sin embargo, el embajador de 
Arabia Saudita no vio con agrado el proselitismo llevado a cabo por Weston, 
que permitía que los no musulmanes asistieran a la mezquita para comenzar 
a conocer el islam,74 ya que es bien sabido que a las mezquitas de países islá-
micos sólo pueden entrar musulmanes.

A pesar de que Weston propuso un islam local mediante la utilización so-
bre todo de los colores nacionales en su propaganda para atraer a la comuni-
dad mexicana, el embajador saudí apoyó a la comunidad y creó un enlace con 
el gobierno saudí y la Universidad de Medina para otorgar becas de estudios 
islámicos a los conversos que así lo desearan.

En el año 2000 los musulmanes inmigrantes del ccIm se vieron en la 
necesidad de crear un cementerio musulmán y una mezquita, porque, según 
su propia consideración, la ubicada en Polanco era una Al-jamma (casa de 
oración), y argumentaban que: “una mezquita es aquella que ha sido levan-
WDGD�GHVGH�VXV�FLPLHQWRV�SDUD�HVH�ÀQµ�75 Weston y algunos inmigrantes reci-
bieron de parte de un converso mexicano la oferta para comprar un terreno 
en Tequesquitengo, Morelos. Esta nueva iniciativa causó entre el ccIm opo-
siciones ideológicas y de organización, lo que provocó que ese mismo año 
se creara el Centro Educativo de la Comunidad Musulmana, A.C. (cecm).

(Q������OD�RÀFLQD�GHO�ccIm ubicada en la colonia del Valle cerró sus puer-
tas y sus miembros se reubicaron en la calle Euclides de la colonia Anzures 
de la ciudad de México, ya bajo el nombre de cecm, A.C., para ello se tomó la 
decisión de conformar una mesa directiva con siete representantes elegidos 
cada dos años.76 En diciembre del mismo año Weston se trasladó Teques-
quitengo, Morelos, y llevó consigo también la organización de la cecm, A.C.; 
esta mezquita es mejor conocida como el centro Dar asSalam (Casa de Paz) 

73 Idem.
74 =LGDQH�=HUDRXL��́ (O�LVODP�HQ�0p[LFR��GHÀQLHQGR�XQ�LVODP�QDFLRQDOµ��5HVXPHQ�GHO�DUWtFXOR�

de Zidane Zeraoui para el Proyecto Islam en Latinoamérica para Florida International 
8QLYHUVLW\�������������KWWS���FDVJURXS�ÀX�HGX�SGI��

75 Sánchez García, citado por González Hernández, op. cit, p. 57.
76 (http://www.islamenmexico.org), julio de 2011.
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y comenzó a funcionar en 2003, no sólo como mezquita, sino también como 
hotel y centro recreativo para musulmanes y no musulmanes que deseen co-
nocer el islam.

Después de la creación del cecm, A.C., en 2002 Muhammed Abdullah 
Ruiz77 creó una Al-jamma en la colonia de San Juan de Aragón, que pretendía 
rescatar las actividades iniciadas por el ccIm, del que formaba parte, y además 
pretendía darle continuidad al proselitismo en la ciudad de México así como 
mantener informados a los musulmanes de la ciudad acerca de las actividades 
y progresos de Dar asSalam. Esta Al-jamma cerró rápido por las constantes 
disputas entre el ccIm y el cecm, A.C. por lo que Abdullah Ruiz rompió su 
relación con Weston, organizador del cecm, A.C., y también con el ccIm, por-
que como desde un principio este centro cultural había abierto sus puertas a 
conversos bajo un proselitismo incluyente, Abdullah lo interpretó como un 
indicio de innovaciones (bid’a) prohibidas por el islam.

Abdullah Ruiz, de tendencia salafí, fundó en 2003 la Organización Islá-
mica de México (oIm), ubicada en la colonia Jardín Balbuena, lugar que da 
cabida la Al-jamma $O�0DUNDV�DV�6DODÀ��$EGXOODK�TXHGy�FRPR�imam y director 
GH�OD�RUJDQL]DFLyQ��6H�UHÀULy�TXH��WUDV�XQD�DPSOLD�LQYHVWLJDFLyQ��HQWHQGtD�TXH�
el islam salafí, que no deja de ser sunni, era la mejor opción.78 Así, en 2004 
VH�FUHy�HO�&HQWUR�6DODÀ�GH�0p[LFR��TXH�KD�VLGR�OD�SULPHUD�FRPXQLGDG�salafí 
no sólo de México, sino de América Latina. En la actualidad han logrado 
crear lazos con otras comunidades salafí�HQ�/DWLQRDPpULFD�\�UDPLÀFDFLRQHV�
por el resto de la república mexicana.79 Esta nueva comunidad de la ciudad de 
México estableció una relación con la embajada de Arabia Saudita y con los 
Ulehma del Concilio de Arabia Saudita,80 lugares donde encontraron eco a las 
inclinaciones VDODÀ y wahabi.

En febrero de 2006, debido a presiones económicas, la comunidad�VDODÀ 
cerró sus puertas, aunque su participación y actividades continuaron en el 
sitio web; en septiembre del mismo año, abrió de nuevo, ahora en el centro 

77 La fecha exacta de la creación de esta Al-jamma es imprecisa, pero se calcula que fue en el 
año 2002 ya que en febrero 2003, Abdullah Ruiz creó la Organización Islámica de México 
y el Centro Salafí de México.

78 Entrevista con el Informante 1, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. México, 
23 de junio de 2010.

79 “Quiénes somos”, Centro Salafí de México (http://www.islammexico.net/contacto.htm#-
Quien), 19 de julio de 2011.

80 Ruiz Al Meksiki, op. cit., p. 10.
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histórico de la ciudad, una Al-jamma llamada Muhammad Ibn Abdul Wahab. 
8Q�DxR�PiV�WDUGH��HQ������VH�WUDVODGy�GHÀQLWLYDPHQWH�D�OD�FRORQLD�/RUHQ]R�
Boturini.

Mientras la comunidad VDODÀ organizaba su propia comunidad, para 2004 el 
cecm, A.C., ubicado en Euclides y conformado por una nueva mesa directiva, 
deja como imam a un sirio llamado Mudar Abdulghani Dada, invitado por 
Weston, lo que abrió la posibilidad de no sólo viajar a Medina para estudiar, 
sino también a Siria.81 Por otro lado, Omar Weston daba vida al programa 
9LYH�+DODO��FRQ�HO�ÀQ�GH�UHFLELU�HQ�ODV�LQVWDODFLRQHV�GH�OD�PH]TXLWD�'DU�DV6DODP��
que anexaba un hotel llamado Oasis Tequesquitengo, a viajeros y visitantes. 
Tiempo después Weston creó allí mismo la empresa Bamboo Salam que fa-
brica muebles de bamboo.82

En 2006, con la intención de continuar el proselitismo en la ciudad de 
0p[LFR��:HVWRQ�LQDXJXUy�OD�RÀFLQD�'DZD�$PLJR�HQ�OD�DYHQLGD�0LJXHO�ÉQJHO�
de Quevedo, cuyo cargo recayó en manos de los estudiantes conversos que 
regresaban de Medina; entre ellos destaca Isa Rojas, considerado uno de los 
TXLQLHQWRV�PXVXOPDQHV�PiV�LQÁX\HQWHV�SRU�VXV�DFWLYLGDGHV�SURVHOLWLVWDV��VH-
gún el libro 7KH�����PRVW�LQÁXHQWLDO�PXVOLPV�LQ�WKH�ZRUOG.83

(Q�OD�RÀFLQD�GH�'DZD�$PLJR�VH�LPSDUWtDQ�FODVHV�GH�iUDEH�D�ORV�FRQYHU-
sos, se repartían folletos informativos así como la revista Islam en tu Idioma, 
TXH�H[SRQtD�WHPDV�VREUH�HO�LVODP�\�QDUUDED�FRQYHUVLRQHV��$GHPiV��HVWD�RÀ-
cina se encargaba de administrar aquellas comunidades del resto del país que 
estaban a su cargo, como es el caso de la comunidad sunni de Chiapas, o bien 
de proporcionar ayuda educativa a los diversos centros islámicos. Pese al es-
IXHU]R�SXHVWR�HQ�HVWH�SUR\HFWR��OD�RÀFLQD�FHUUy�VXV�SXHUWDV�HQ������

Para el año 2008, el ccIm quedó ubicado en el cecm, A.C., sin dejar de 
existir, de tal manera que en la actualidad en la ciudad de México el islam 
queda ubicado en tres comunidades: la sufí, la sunni y la VDODÀ. Dar asSalam 

81 En 2006 se logró un contacto con la organización de Estudios Arabesk de Damasco, Siria, 
quienes contactaron de inmediato con Mudar Abdulghani, encargado en México de informar 
a los interesados sobre los estudios del árabe y su cultura. Para mayor información sobre 
estos cursos e intercambios (www.arabeskstudiesindamascus.com/Spanish/index.html).

82 Gónzalez Hérnandez, op. cit., p. 59.
83 John Esposito e Ibrahim Kalin. 7KH� ���� PRVW� LQÁXHQWLDO� 0XVOLP� LQ� WKH� ZRUOG. The Royal 

Islamic Strategic Studies Centre. Washington, D.C.: Royal Islamic Strategic Studies Centre-
Prince Alwaleed Bin Talal Center for Muslim-Christian Understanding, Universidad de 
Georgetown-Edmund A. Walsh School of  Foreign Service. 2009, p. 91.
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sigue funcionando en Tequesquitengo y mantiene aún sus lazos con el cecm, 
A.C. de la ciudad de México, así como con el ccIm. Asimismo, Weston e Isa 
rojas trabajan en conjunto con otros musulmanes de Latinoamérica en el 
proyecto Vive Islam, un sitio web dedicado a “establecer un puente entre los 
musulmanes y no musulmanes”84 y “contribuir a crear un armazón de habla 
española para la predicación islámica”.85

Por otro lado, la mezquita Dar asSalam parece crecer día a día con ayuda 
de la comunidad sunni de la ciudad de México. Sin embargo las actividades 
llevadas a cabo por la mezquita Dar asSalam y por la asociación Vive Halal 
encabezadas por Weston no son vistas con agrado por otros musulmanes del 
resto del país y de la comunidad VDODÀ, ya que consideran que se trata sólo de 
SUR\HFWRV�FRQ�ÀQHV�OXFUDWLYRV�\�QR�HQ�SUR�GH�OD�umma mexicana.

Las comunidades musulmanas en Chiapas

Hoy en día, las religiones en Chiapas son una forma de organización y de 
protección social e individual, originada a partir de la construcción de nuevas 
solidaridades; tal fue el caso de un grupo de tzotziles, que tras su renuncia al 
catolicismo y posteriormente al protestantismo decidieron convertirse al islam.

Así, en el sur de México, en Chiapas, se localizan dos comunidades 
musulmanas conformadas por indígenas tzotziles: la comunidad murabitun 
de tendencia VXÀH y la comunidad sunni. La comunidad murabitun de Chia-
pas se presenta como una excepción entre las comunidades musulmanas de 
México, y no por ser una comunidad rural conformada por indígenas bajo el 
DUJXPHQWR�GH�TXH�HO�LVODP�QR�ÀMD�UD]DV��QL�WDPSRFR�SRUTXH�WRGRV�VXV�PLHP-
bros sean conversos, sino por la manera cómo se creó, segregada de aquellos 
D�ORV�TXH�FRQVLGHUD�LQÀHOHV�\�GHVYLDGRV�SDUD�OOHYDU�DGHODQWH�VX�SURSLR�PRGHOR�
de sociedad. Se encuentra en un campo de maíz en San Cristóbal de las Ca-
sas y se ha convertido en la primera mezquita de musulmanes indígenas de 
América Latina.

El Movimiento Mundial Murabitun (mmm) se inició en los setenta del 
siglo xx por el Sheikh (sheij��$EGDOTDGLU�DV�6XÀ�DO�0XUDELW��GH�RULJHQ�HVFRFpV��
que había conocido el islam en Marruecos; recibió su formación islámica con 
el Sheikh Muhammad ibn al-Habib de Meknes y con el Sheikh Muhammad 

84 Página web de Vive Islam (http://viveislam.islammessage.com/portal/page/Quienes-
somos.aspx), enero de 2011.

85 Idem.
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al-Faturi de Beghasi. Desde entonces se ha encargado de dar a conocer el 
mensaje de Allah mediante este movimiento de orden mundial.86 El mmm se 
ha extendido en países de Sudáfrica y Norteamérica, así como en Malasia, Ni-
geria, Inglaterra, Turquía, Australia, Francia, Dinamarca, Alemania, España y 
México.87

El mmm llegó a México tras la visita de españoles musulmanes que, al 
observar el panorama social vivido en Chiapas 1995, decidieron instalarse en 
OD�FLXGDG�FRQ�HO�ÀQ�GH�GDU�D�FRQRFHU�VX�UHOLJLyQ��/RV�DQGDOXFHV�$XUHOLDQR�3p-
rez Iruela y Esteban López Moreno, quienes encabezaban entonces el mmm, 
lograron hacer contacto con los indígenas por medio de un puesto de pan 
que ellos mismos fabricaban y que estaba instalado en el mercado Castillo 
Telemmans, de San Cristóbal de las Casas.88 Allí hicieron contacto con el líder 
del Consejo de Representantes Indígenas de los Altos de Chiapas (crIach), a 
quien lograron convertir al islam. De esta manera, el mismo año un grupo de 
FLHQ�W]RW]LOHV�FRQRFLHURQ�D�+DMM�0XKDPPDG�1DÀD�\�+DMM�,GULV��HVSDxROHV�TXH�
se dieron a la tarea de convertir a familias89 tzotziles.

La nueva comunidad musulmana murabitun se asentó primero en la co-
lonia Molinos de los Arcos y después en la periferia de San Cristóbal de las 
Casas, sobre la calle Damasco, en la colonia Nueva Esperanza. Allí fundaron la 
Comunidad Islámica de México, donde abrieron un taller de carpintería, otro 
de costura, una panadería y pizzería y una escuela (madraza) para los niños. La 
pizzería se ubicaba en el centro de San Cristóbal de las Casas, pero debido al in-
cremento de la renta la reubicaron en la comunidad islámica; después abrieron 
una sucursal y otra madraza en la ciudad de Comitán de Domínguez.90 Estas 
actividades están inscritas en el proyecto de gremio que los españoles buscaron 
para crear un espacio donde no sólo se viviera un islam de manera individual 

86 3DUD� PD\RU� LQIRUPDFLyQ� YpDVH� ´6KDL\NK� 'U�� $EGDOTDGLU� DV�6XÀµ� �KWWS���ZZZ�
shaykhabdalqadir.com).

87 Sandra Cañas Cuevas. “Koliyal Allah Tsotsunkotik: ‘Gracias a Allah que somos más fuertes’. 
Identidades étnicas y relaciones de género entre los indígenas sunníes en San Cristóbal de 
las Casas, Chiapas”. México: cIesas, mayo (Tesis de maestría), p. 73.

88 G. Domínguez Ruvalcaba. Video documental: del huipil a la chilaba. Musulmanes en Chiapas. 
Puebla: Universidad de las Américas, Departamento de Ciencias de la Comunicación. 
2005 (Tesis de licenciatura). Para mayor información: (http://catarina.udlap.mx/u_dl_a/
tales/documentos/lco/dominguez_r_g/index.html).

89 Marco Lara Klarh. “¿El islam en Chiapas? El ezln y el Movimiento Mundial Murabitun” 
(http://www.revistaacademica.com/TIV/C05.pdf), junio de 2010.

90 Cañas Cuevas, op. cit.
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y espiritual, sino también social, proporcionando de esta manera actividades 
que cumplen con la sunna, además de:

Establecer una comunidad autosustentable, fundada en un nuevo orden econó-
PLFR�TXH�SRQJD�ÀQ�DO�VLVWHPD�FDSLWDOLVWD�LPSHUDQWH�\�TXH�HUUDGLTXH�ORV�YHVWLJLRV�
feudales y esclavistas del mismo. Mediante esta propuesta económica-social, 
los españoles murabitun buscan desligarse del Estado y del sistema económico 
vigente responsable del empobrecimiento de la población indígena en México 
y el resto de América Latina.91

Esta comunidad islámica no intento bajo ninguna forma hacer contacto 
con otros centros islámicos de México, es por ello que cuando en 1998 Wes-
ton, en su actividad proselitista, visitó la comunidad92 para tender puentes con 
el cecm y el ccIm, los cabecillas de la comunidad murabitun de Chiapas se ne-
garon, ya que no tienen interés en mantener contacto con otras comunidades 
que no compartan su proyecto de sociedad.

Otra característica de esta comunidad es el rechazo a mantener comuni-
FDFLyQ�FRQ�DTXHOORV�TXH�QR�VRQ�PXVXOPDQHV��D�ORV�TXH�FRQVLGHUDQ�LQÀHOHV��ka-
ÀU). Es por ello que estos conversos, bajo la protección de los españoles, han 
vivido el islam intensamente e intentan cumplir en lo posible con los pilares y 
mandatos del islam; ejemplo de ello no es sólo la prohibición de relacionarse 
con los no musulmanes en Chiapas o asistir a la escuela pública, sino incluso 
las peregrinaciones a La Meca, quinto pilar del islam: en 2001, un grupo de 
tzotziles con dos recién nacidos y en 2002 otro grupo de 22 indígenas.

Las críticas a esta comunidad han sido severas en ocasiones, ya sea por 
la prensa o incluso por varios musulmanes mexicanos, como hizo el imam 
del ccIm,93 porque hay denuncias de abusos religiosos, explotación laboral, 
castigos, amenazas y violencia contra los que reniegan del islam, así como 
matrimonios forzados y poligamia.

Con estas prohibiciones puede entenderse que los 300 tzotziles que ha-
bían aceptado la religión que predicó el profeta Muhammad, experimentaron 

91 Ibid., p. 75. Para mayor información véase el sitio web de la comunidad murabitun en 
México (http://www.islammexico.org).

92 Ibid., p. 77.
93 Entrevista con el Informante 2, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. México, 

24 de junio de 2010.
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en 2001 una ruptura,94 de la que aparecieron dos grupos: uno ligado al ccIm, 
dirigido por el sunni Juan Gómez Yahya, y el otro grupo ligado al mmm. El 
motivo de la ruptura se debió al discurso de los españoles, que en un primer 
momento criticaban constantemente las costumbres indígenas, como la ves-
timenta o comer maíz, y después el emir llegó a prohibir que enviaran a sus 
KLMRV�D� OD�HVFXHOD�RÀFLDO��DVt��DOJXQRV�GH�HOORV�FRQ�D\XGD�GHO�ccIm y Weston 
decidieron separarse.95

La comunidad murabitun se considera autónoma del Estado mexicano, al 
que sólo reconoce de forma parcial. Es por ello que en su gremio incluyó la 
primera escuela islámica, aunque ésta sólo proporciona un kínder, primaria y 
secundaria, por lo que los jóvenes musulmanes no pueden continuar sus es-
tudios, además de que les queda vedada la educación laica que la ley mexicana 
prescribe como obligatoria.96 Asimismo la comunidad está gobernada por un 
emir (gobernante) y por un imam o guía religioso, mientras que un emir chamu-
la dirige a sus semejantes y un cadi o juez imparte justicia. De esta forma, los 
adeptos obedecen al emir y no al Estado ni a sus leyes. Por todo lo anterior, la 
comunidad murabitun se ha considerado como manifestación islamista radical.

Los disidentes de la comunidad murabitun guardaron su fe y conformaron 
otra comunidad de tendencia sunni. Este grupo realiza su vida cotidiana en sus 
hogares, sus hijos van a la escuela pública, asisten a trabajos donde conviven 
con no musulmanes y sólo se reúne para la oración en la Al-jamma AlKawthar, 
ubicada en la colonia La Hormiga.

94 Domínguez Ruvalcaba, op. cit.
95 Entrevista con el Informante 2.
96 Cf. Página web de la Comunidad Islámica en México (http://islammexico.org.mx/

Proyectos/portada_proyectos.htm), mayo de 2011.



Tabla 2. Conformación y recintos de las comunidades musulmanas en México

Comunidad y 
Actividades Doctrina Fecha Lugar Iniciadores- 

Organizadores
Ayuda nacional o 

internacional Sitio web 

Comunidad musulmana 
de la Comarca Lagune-
ra, Mezquita Soraya

Shíí 
1986-
1989

Comarca  
Lagunera

Elias Serhan Selim y  
Hassan Zain

Sin dato (SD) SD

Salat al-yamma 
Shíí 1986-

DF
Cuerpo diplomático de la 
Embajada de Egipto

Egipto SD
Sunna 1990

Orden Halveti Yerrahí Sufí 1987 DF
Seij Nur, Amina Telisma, 
seij Seffer

Orden Halvetí  
Yerrahí de Nueva 
York y Turquía

SD

Salat al-yamma 
Shíí 1990-

DF
Cuerpo diplomático de la 
Embajada de Pakistán 

Pakistán SD
Sunna 1994

Inicios del islam en  
Guadalajara 

Shíí Sunna 1993-
Guadalajara 

Converso puertoriqueño y 
Mohamed Ali Asan 

SD SD

Sufí 2001

CCIM A.C. Sunna 1994 DF
Omar Weston y Muhamad 
Abdullah (Guillermo Ruiz)

Arabía Saudí http://www.islam.com.mx

Comunidad Islámica de 
México (CIM)

Sufí 1995
San Cristóbal de las 
Casas, Chiapas

Aureliano Pérez Iruela, 
Esteban López Moreno y 
Hajj Muhammad, Nafia y 
Hajj Idris

Movimiento Mun-
dial Murabitun 

http://www.islammexico.org.mx 

Casa Islam (Dar al-is-
lam) 

Shíí Sunna 2001-
Guadalajara Mohamed Ali Asan SD SD

Sufí 2005

CECM A.C Sunna 2001 DF Omar Weston Arabía Saudí y Siria http://www.islamenmexico.org

Dar as-salam y CECM A.C Sunna 2001 Tequesquitengo Omar Weston Arabia Saudí y Siria http://www.islamenmexico.org

Comunidad Sunni Sunna 2001
Col. la Hormiga, San 
Cristóbal, Chiapas

Disidentes de CIM CCIM, CECM SD



Vive Halal SD 2002 Tequesquitengo Omar Weston CCIM, CECM http://www.islamenmexico.org

Musallah asociada 
a CCIM, CECM y Dar 
asSalam

Sunna 
tendencia 
salafi 

2002-
2003

Col. Aragón, DF
Muhamad Abdullah 
(Guillermo Ruiz) 

Dar as-Salam SD

OIM y Musallah Al Mar-
kas as Salafi 

Salafi 
2003-
2006

Col. Jardín Balbue-
na, C. de México 

Muhamad Abdullah 
(Guillermo Ruiz) 

SD http://www.islammexico.net

CSM

Salafi 

tendencia 
wahabi 

2004-
2006

DF
Muhamad Abdullah
(Guillermo Ruiz) 

Arabia Saudí y 
Ulehmas del conci-
lio de Arabia 

http://www.islammexico.net

Mezquita Muhammad 
Ibd Abdul Wahab

Salafi 
tendencia 
wahabi 

2006 DF
Muhamad Abdullah
(Guillermo Ruiz) 

OIM, CSM, Ulehmas 
del concilio de 
Arabia 

http://www.islammexico.net

Islam Guadalajara Sunna 2009 Guadalajara 
Abdul Kareem y Genaro 
Atahualpa Bonilla 

SD
http://www.islamguadalajara.
com 

Casa Islam Sunna 2011 Guadalajara Abraham Ramírez SD Facebook: Casa islam

Centro Islámico de 
México El Mensajero 
de Allah

No hay 
distinción 

2011 Guadalajara Genaro Atahualpa Bonilla SD SD

Cementerio musulmán SD 2011 DF Omar Weston SD SD

Fuente: Elaboración propia con base en Yohan Uribe Giménez. “El islam en la Laguna. Una tradicional minoría religiosa”. El siglo de To-
rreón. Coahuila (www.elsiglodetorreon.com.mx), 20 mayo 2010; Hernández González op. cit.; Muhammad Ruiz Al Meksiki. “Breve historia 
del islam en México”. Revista Expresión Espiritual (www.expresiónespiritual.com), enero 2011; (www.islamenmexico.org), 19 julio 2011; 
“Quienes somos”. Centro salafi de México (www.islammexico.net/contacto.htm#Quien), 19 julio 2011; John Esposito e Ibrahim Kalin. The 
500 most influential muslim in the world. Washington: Georgetown University, The Royal Islamic Strategic Studies Centre, 2009; Vive Islam 
(http://viveislam.islammessage.com/portal/page/Quienes-somos.aspx), enero 2011; Sandra Cañas Cuevas. Koliyal Allah Tsotsunkotik “Gra-
cias a Allah que somos fuertes” Identidades étnicas y relaciones de género entre los indígenas sunnies en San Cristobal de las Casas, Chiapas. 
México, CIESAS, mayo 2006 (tesis de maestría); Marco Lara Klarh. “¿El islam en Chiapas? El EZLN y el Movimiento Mundial Murabitun” (www.
revistaacademica.com/TIV/C05.pdf), junio 2010; entrevistas a los informantes 1-7 (véase bibliografía).
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el Islam en guadalajara

La presencia actual del islam en el ámbito religioso tapatío se debe a factores 
que se tejen de manera local y que han posibilitado la apertura a nuevas creen-
cias religiosas, provocando que se considere el ámbito religioso de Guadala-
jara como un gran abanico de ofertas religiosas que actúan bajo una lógica 
de mercado dirigida desde diversas escalas y fases; de lo global a lo local y 
viceversa, de lo local para lo local y de lo local a lo nacional.

/D�FLUFXODFLyQ�GH�ODV�RIHUWDV�UHOLJLRVDV�SRU�FLUFXLWRV�GH�UHGHV�\�ÁXMRV�KDFH�
que entren en competencia en el “mercado espiritual”97 tapatío. De esta forma 
el islam logró incluirse, acaparando la atención de buscadores y consumidores 
de nuevas ofertas religiosas.

La historia del islam tapatío ha estado mediada en cierta manera por la 
historia del campo religioso de Guadalajara, en el sentido que apunta a consi-
derar el catolicismo como la religión hegemónica en la gestión de los bienes de 
salvación. Así, pese a que a lo largo del siglo xx el campo religioso de Guadala-
jara98�FRPHQ]y�D�PRGLÀFDUVH�SRU�OD�LQFRUSRUDFLyQ�GH�QXHYRV�PRYLPLHQWRV�QR�
católicos para transformarse en un territorio plurirreligioso, con diversidad de 
instituciones, creencias y prácticas diversas. El catolicismo, aun con su descen-
so notable, sigue siendo la práctica mayoritaria de esta ciudad; ello da cuenta 
GH�OD�LQÁXHQFLD�\�FRQÀDQ]D�TXH�D~Q�VH�OH�WLHQH�D�OD�,JOHVLD�FDWyOLFD�

Hay que tener en cuenta que las religiones no católicas que han logrado 
incorporarse en la sociedad religiosa de Guadalajara, pese a que están presen-
tes desde hace varias décadas y compiten entre ellas por asegurar y expandir 
los bienes de salvación, no gozan aún de una posición de privilegio aunque 
sí de legitimidad. En este sentido, el islam lucha, si no por una posición de 
privilegio, sí por legitimidad y respeto.

No puede negarse que los cambios religiosos en la ciudad han creado nue-
YRV�HVSDFLRV�VRFLDOHV�HQ�ORV�TXH�VH�ÀMD�HO�VHQWLGR�GH�GLYHUVDV�UHODFLRQHV�VRFLDOHV��
donde no sólo el territorio se innova, sino que se construyen nuevas maneras 
GH�LGHQWLÀFDUVH�H�LGHQWLÀFDU�DO�RWUR��(OOR�VLQ�GXGD�KD�LQÁXLGR�GH�PDQHUD�GH-

97 Cristina Gutiérrez Zúñiga. “La danza neotradicional como oferta espiritual en la estantería 
esotérica New Age”. Kali Argyriadis, Renée de la Torre, Cristina Gutiérrez Zúñiga y 
Alejandra Aguilar Ros (coords.), op. cit., p. 388.

98 Cristina Gutiérrez Zúñiga y Renée de la Torre Castellanos. “El campo religioso cristiano 
en Guadalajara: Una cronología del siglo xx”. Cristina Gutiérrez Zúñiga y Rogelio Marcial 
Vázquez et al. Discursos hegemónicos e identidades invisibles en el Jalisco posrevolucionario. Vol. 3. 
Zapopan: El Colegio de Jalisco, 2010, pp. 159-226.
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terminante en la forma como la comunidad musulmana tapatía ha tenido que 
insertarse y construir su identidad religiosa.

La historia del islam en Guadalajara comenzó en 1990, aunque con 
seguridad mucho antes de este año hubo musulmanes que no formaban parte 
de una comunidad, tal como revela el censo de 1910,99 donde aparecen cinco 
mahometanos (musulmanes). Lo que puede notarse en la historia de esta reli-
gión es que su presencia como comunidad no obedece completamente a las 
mismas causas y circunstancias que llevaron a otras comunidades musulma-
nas a instalarse en México. Se suele creer que la instalación de una comunidad 
musulmana en un país no musulmán se debe al proselitismo internacional 
emanado directamente de agencias musulmanas cualquiera que sea su índole. 
En el caso de la comunidad islámica de Guadalajara, con una historia ya de 18 
años, se podrá percibir que mantiene diferencias que la hacen distante de las 
primeras comunidades asentadas en el país, que a su vez son las que han logra-
do tener más representatividad en el caso mexicano. Por otra parte, la actual 
comunidad también puede diferenciarse de la primera comunidad musulmana 
de Guadalajara, en cuanto a su organización.

El desarrollo histórico del islam en México revela, por una parte, las ca-
racterísticas que hacen al islam de Guadalajara en sus inicios un movimiento 
autónomo de las instituciones con propósitos proselitistas y autónomo tam-
bién de las mismas comunidades musulmanas del país, por lo menos hasta la 
presencia de la comunidad sunni Islam Guadalajara,100 quien ha creado una 
suma de lazos que sobrepasan a sus contrincantes.

Así, los inmigrantes de antes de la conformación de esta primera comu-
nidad musulmana de Guadalajara, nunca pretendieron realizar un centro de 
culto,101 porque se encontraban en la etapa de disimulo obligado y pertinente, 
hasta 1993,102 cuando se inició la comunidad musulmana de Guadalajara. Se 
abrió un centro de culto que careció de nombre y de registro como asociación 

99 “Población por cultos por entidades federativas conforme a su división política 1910”. 
Tercer Censo de Población de los Estados Unidos (http://www.inegi.gob.mx), noviembre de 
2010.

100 De aquí en adelante la comunidad sunni de Guadalajara podrá ser referenciada bajo el 
nombre de Islam Guadalajara.

101 Entrevista con el Informante 3, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. Sesión 1. 
Guadalajara, Jalisco, 19 de febrero de 2011.

102 Véase el grupo en Internet de la Comunidad Musulmana de Guadalajara Jalisco México 
(http://mx.group.yahoo.com/group/ kareem_garcia), mayo de 2009.
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religiosa; hay dudas de igual modo con respecto del fundador, puesto que por 
un lado se le adjudica a un converso portorriqueño que se convirtió en Esta-
dos Unidos103 y por otro a un egipcio recién llegado a México.

Se instaló un centro de culto en la colonia Jardines del Sur, al cual se 
acudía cada viernes para hacer la oración comunitaria. Este centro de culto 
estaba conformado tanto por conversos como por inmigrantes musulmanes. 
Las razones sobre el cierre de este centro se desconocen, incluso la apertura 
de los siguientes centros es de origen igualmente ambiguo y oscuro, porque la 
comunidad no registró este tipo de actividades en un archivo y porque algunas 
de las personas que asistían a estos centros de culto ya no viven en Guadala-
jara. Sin embargo vale la pena mencionar que, dada la información –recabada 
en entrevistas y trabajo de campo–, se puede suponer que el egipcio ha pasado 
por los posteriores centros de culto, sin ser él necesariamente el que iniciara 
su conformación.

Al año siguiente, la comunidad se localizaba en la colonia Polanco. Segu-
ramente la comunidad estaba conformada por una mayoría conversa, ya que 
como informan las entrevistas, los sermones del viernes así como el llama-
miento al rezo (Adhan) se realizaba en español. Omar Weston visitó este cen-
tro de culto104�HQ������\�VH�HQFRQWUy�FRQ�OD�VRUSUHVD�GH�TXH�VH�RÀFLDED�HO�UH]R�
en español; en el islam es necesario hacer las oraciones en árabe, en el idioma 
TXH�IXH�UHYHODGR�(O�&RUiQ��FRQ�HO�ÀQ�GH�QR�SURGXFLU�LQQRYDFLRQHV��SRU�HVWD�
razón algunos Coranes son bilingües o contienen una transliteración fonética. 
Desde entonces, se puede considerar que el islam en Guadalajara ha vivido una 
transculturación necesaria para que pueda darse y vivirse esta religión entre sus 
adeptos, se trata de elementos que hacen posible una relocalización.

La comunidad cerró porque después de los atentados a las Torres Geme-
las de Nueva York en 2001, los arrendatarios, asustados por los comentarios 
emitidos en los medios de comunicación, hicieron saber a la comunidad que 
no serían más sus “cómplices”.105 El desconocimiento de una religión, para 
ese entonces demasiado ajena a la cultura tapatía, hizo que estos musulmanes 
tuvieran que trasladarse a otro sitio. Se puede apreciar cómo este primer is-

103 Entrevista con el Informante 2 y entrevista con el Informante 4, realizada por Arely del 
Carmen Torres Medina. Guadalajara, Jalisco, 30 de mayo de 2011.

104 “Dawa chronology”. Dawa in Mexico by Omar Weston (http://sites.google.com/site/
dawamexico/the-team), mayo de 2011.

105 Entrevista con el Informante 5, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. 
Guadalajara, Jalisco, 18 de mayo de 2011.
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lam de Guadalajara no podía lograr insertarse en el ámbito religioso sin estar 
alejado de las estigmatizaciones sociales.

De nuevo se traslada la comunidad a la colonia Santa Teresita hacién-
dose llamar Casa Islam o Dar al-Islam. Ese mismo año, 2001, la comunidad 
celebró su octavo aniversario según un pequeño artículo que apareció en la 
Gaceta Universitaria.106 La nota deja ver los deseos de la comunidad por tener 
una posición visible en el campo religioso: “Es de vital importancia que ins-
tituciones como la Universidad de Guadalajara estén abiertas a todo tipo de 
información, y no solo eso, que además estén interesadas en los problemas 
actuales que nos atañen, que abran las puertas de sus aulas a grupos como el 
que hoy represento”.107

Hasta este momento la comunidad albergaba sólo a cincuenta personas: 
treinta eran mexicanos y veinte estudiantes extranjeros, sobre todo de Sudamé-
rica. La población de esta comunidad no acrecentó, porque las entrevistas in-
forman que se mantuvo siempre entre cincuenta integrantes, de los cuales unos 
eran permanentes y otros se iban al tiempo que llegaban otros más. El imam, 
es decir, el encargado de dirigir la oración y dar el sermón del viernes, era el 
egipcio, cuya procedencia lo hizo ser un punto de referencia para la comunidad 
y cuyas actividades representaron en cierto sentido el grado de organización y 
acción que pretendía la comunidad; así, se sabe por medio de las entrevistas que 
incluso tuvo en Guadalajara un programa de radio acerca del islam.108

Pese a los esfuerzos de esta naciente comunidad, otra vez la presión so-
cial se dejo ver e hizo que el imam sufriera un par de altercados por el solo 
hecho de ser musulmán. El suceso está asociado con la intolerancia religiosa 
YLYLGD�HQ�*XDGDODMDUD��\�PiV�HQ�HVSHFtÀFR��VREUH�OD�H[SHULHQFLD�GH�[HQRIRELD�
experimentada por este inmigrante musulmán con una casa de cambio.109 En 

106 “Ocho años de la comunidad islámica de Guadalajara”. Gaceta Universitaria. Guadalajara: 
u de g, 5 de noviembre de 2001, p. 5. Este artículo aparece al lado de un reporte de las 
percepciones obtenidas en el “v aniversario del programa de estudios sobre religión y so-
ciedad”, que organizó el Centro Universitario de Ciencias Sociales y Humanidades (cucsh) 
de la Universidad de Guadalajara (u de g), titulado “Política, la guerra entre Afganistán y 
EU”.

107 Idem.
108 Entrevista con el Informante 5.
109 Por cuestiones éticas y de integridad se omite el nombre de la casa de cambio así como 

del ejecutivo de cuenta y la agencia de viajes; si se desea más información, véase la nota 
periodística. 
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una nota del periódico El Norte de Monterrey,110 se dice que la casa de cambio 
rompió su relación con la agencia de viajes x, porque su propietario era un 
iUDEH�PXVXOPiQ��6H�UHÀHUH�TXH�HO�HMHFXWLYR�GH�FXHQWD�OH�KL]R�VDEHU�DO�PXVXO-
mán que ya no podían atenderlo por su creencia religiosa; éste replicó que la 
agencia de viajes estaba a nombre de su esposa que es mexicana, pero sin un 
FDPELR�HQ�OD�UHVSXHVWD�VH�UHWLUy�GHO�OXJDU�VLQ�GHFLU�PiV��\D�TXH�FRPR�UHÀHUH�OD�
nota, era el mes de ramadán, mes de ayuno y paz.

6L�ELHQ�OD�UHWLUDGD�IXH�SDFtÀFD��FDVL�FRQ�XQ�VHQWLGR�GH�FRQIRUPLGDG�SRU�
la falta de tolerancia religiosa, Abdullah M. Ruiz tras leer la descripción dada 
en el periódico El Norte de Monterrey, publicó y envió por medio de su foro 
un llamado de atención a diversas comunidades islámicas, noticieros y pe-
riódicos. El caso fue tratado en la prensa, en la red virtual y en el noticiero 
Hechos de la ciudad de México.111 Gracias a la solidaridad promovida por este 
converso, quien en ese entonces formaba parte del ccIm y del cecm, A.C. de 
la ciudad de México, defendió no sólo el derecho de un musulmán a profesar 
su religión, sino la de todos los musulmanes de México. Sus argumentos con-
tra la intolerancia religiosa se basaron en el artículo tercero constitucional, el 
cual garantiza el respeto a la libertad de culto de los ciudadanos mexicanos, 
cláusula que se encuentra en los Derechos Humanos de la Organización de 
las Naciones Unidas (onu), como él mencionó.112

Se puede observar que la intolerancia religiosa, el estigma del islam re-
surgido en 2001 y el desconocimiento de esta religión no era algo que sólo 
perseguía a la comunidad islámica tapatía de entonces, sino a todo aquel mu-
sulmán mexicano.

110 “Le niegan servicio por ser musulmán”. El Norte de Monterrey. Monterrey, 29 de 
noviembre de 2001, sección Los Estados (http://vlex.com.mx/vid/niegan-servicio-
musulman.78272949), diciembre de 2009.

111 A este llamado hecho por Guillermo Ruiz, alias Muhammed Abdullah, el 3 de diciembre 
de 2001, le contestó la cadena noticiera de Hechos el mismo día –ya que a ellos también 
les fue enviado el comunicado–; la respuesta se dio en el mismo foro de la comunidad 
VDODÀ: “Estimado Abdallah: A través de este medio la Lic. Rosamaría de Castro quien 
leyó su correo y el equipo de Hechos agradecemos sus comentarios y al mismo tiempo 
le comunicamos que su información es muy valiosa para el noticiero. Quedamos a sus 
órdenes”. Al caso ya no se le dio continuidad por lo que ya no se supo más. “Comunicado 
sobre intolerancia religiosa a Ali Mohammad Ali Hassan” (http://mx.group.yahoo.com/
JURXS�VDODÀHDPHULND�PHVVDJH��������GLFLHPEUH�GH�������/D�HGLFLyQ�SXEOLFDGD�HV�GHO���
de diciembre de 2001.

112 Idem.
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Casa Islam o Dar al-Islam fue cerrado aproximadamente en el año 2005.113 
Las razones dadas tienen que ver con otro inconveniente sufrido por este 
egipcio, que se vio envuelto en problemas con el gobierno egipcio y la em-
bajada estadounidense por realizar, según se comentó, actividades islamistas 
y terroristas en México.114 La suma de ambos sucesos a lo largo de la vida del 
islam tapatío perjudicó a la comunidad entera, de tal forma que cada evento 
quedó grabado en la memoria colectiva de la comunidad musulmana tapatía, 
haciendo que aún hoy día se lamenten.

La comunidad Casa Islam mantenía de alguna forma contacto con las co-
munidades de la ciudad de México. Los musulmanes tapatíos gozaban de una 
relación con el ahora líder de la comunidad VDODÀ, hasta el punto que Abdullah 
Ruiz, al ver la aparatosa discriminación sufrida por el líder, decidió reclamar a 
la sociedad mexicana. Pero esta relación se rompió, como hace saber Abdu-
llah Ruiz en una publicación sin fecha en Internet,115 que debió hacerse con 
probabilidad entre el año 2003 y 2005.

En este comunicado Guillermo A. Ruiz se quejaba de la fractura general 
de las comunidades musulmanas de México, en especial con la comunidad 
de Guadalajara. Los VDODÀ consideraban que la comunidad de Guadalajara go-
zaba de un conocimiento recto del islam, se guiaban por el Corán y la sunna, 
así como por el conocimiento de las tres primeras generaciones de ulemahs, 
lineamientos seguidos por los VDODÀ. La queja y el rompimiento de esta comu-
nidad se debieron a que Guillermo A. Ruiz observó que la comunidad empe-
zó a aprender un islam carente de fuentes, que provocó innovaciones (bida):

Mezclando peligrosamente en perjuicio de su comunidad la Sunnah, la Shiia, el 
6XÀVPR�\�OD�ÀORVRItD�SURPRYLGD�SRU�DOJXQRV�JUXSRV�GH�PXVXOPDQHV�\�DJUXSD-
ciones alejadas del conocimiento correcto como Isna[116] e Icna,[117] las que ahora 
rechazan los Ulemah y tienen sus propios sabios, los cuales están bajo control 
del gobierno de los EU.118

113 Entrevista con el Informante 6, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. Zapopan, 
Jalisco, 28 de julio de 2010.

114 Entrevista con el Informante 5. Entrevista con el Informante 7, realizada por Arely del 
Carmen Torres Medina. Primera sesión. Guadalajara, Jalisco, 25 de julio de 2010.

115 Ruiz, Abdullah. “Algunos miembros de la Comunidad de Guadalajara fuera de Manhaj de los 
Salaf ”. Centro Salafí de México (http://www.islammexico.net/AdvertVSInnovadoresMex.
htm), marzo de 2011.

116 Véase Islamic Society of  North America (http://www.isna.net).
117 Véase Islamic Circle of  North America (http://www.icna.org).
118 Abdullah Ruiz, op. cit.
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Las innovaciones, llamadas bida en el islam, sin duda tienen que ver con 
TXH�OD�FRPXQLGDG��DO�QR�VHU�PX\�JUDQGH��QR�RÀFLDED�OD�VHSDUDFLyQ�GH�FUHGRV�\�
prácticas religiosas de esta religión, por lo que convivían todas en Casa Islam, 
lo que ocasionó la mezcla de doctrinas, prácticas y tradiciones. Los VDODÀ, en 
cambio, han mantenido una lucha ardua sobre la hibridez cultural, lo cual ha 
TXHGDGR�PDQLÀHVWR�HQ�VX�SULPHUD�UXSWXUD�FRQ�ORV�PXVXOPDQHV�sunni del ccIm 
y del cecm, A.C, que los llevó a la creación de su propio centro VDODÀ, intentan-
do vivir bajo los preceptos del Corán y la sunna así como de los ulemahs. Tras 
esta decisión, los VDODÀ no sólo rompieron lazos con las diversas comunidades 
de la ciudad de México y con la de Omar Weston, sino también con la comu-
nidad murabittun de Chiapas y con la de Guadalajara. 

Los VDODÀ, en voz de su líder, acusaron a la comunidad de Guadalajara de 
promover innovaciones (bida), mezclarse con innovadores, atacar la palabra 
de los ulemahs, así como de la gente que se apega al entendimiento VDODÀ y por 
haberlos llamado wahabitas.119 Guillermo Abdullah Ruiz dejó claro que se 
desentendía de ellos y además pedía a las comunidades musulmanas de Amé-
rica Latina y del resto del mundo, que se apegaran al entendimiento (Al-Man-
jaj) de los VDODÀ y se abstuvieran de mantener relaciones con la comunidad; 
aún más: proponía actuar con rapidez, porque esa gente [Casa Islam] “debe 
ser aislada y desterrada de la Ummah de Muhammad saw120 si insisten en con-
WLQXDU�HQ�VX�GHVFDUUtR�\�SURPRYHU�HQ�HO�UHVWR�GH�ODV�ÀODV��FRPR�KDVWD�DKRUD��
VXV�LQQRYDFLRQHV�H�LGHDV�HUUyQHDV�VREUH�QXHVWUR�8OHPDK�\�OD�6DODÀ\DKµ�121

&RQ�HVWH�SDQRUDPD�[HQRIyELFR��GH�FRQÁLFWRV�LQWHUQRV�HQ�OD�FRPXQLGDG�
de Guadalajara y el rompimiento con la comunidad VDODÀ de la ciudad de Mé-
[LFR��&DVD�,VODP�FHUUy�VXV�SXHUWDV��DFHUFD�GHO�FLHUUH�UHÀHUHQ�RWURV�PXVXOPD-
nes122 que más bien se debió a la falta de organización, de dinero y de un imam 
o un líder que guiara a la comunidad de creyentes. Según algunos musulmanes 
de Guadalajara, el egipcio fungía como organizador e imam de la comunidad 
pero, empujado ya por todos los sucesos,123 al desistir del mando, dejó un 

119 Abdullah Ruiz negó en este publicado que su comunidad fuera wahabi, sin embargo en 
�����OD�2UJDQL]DFLyQ�,VOiPLFD�GH�0p[LFR�\�HO�&HQWUR�6DODÀ�GH�0p[LFR��DPERV�OLGHUDGRV�
por este imam, se trasladaron a su nueva mezquita llamada Muhammad Ibd Abdul Wahab, 
como el jurista wahabita.

120 saw: Salalahu alehi we salam = la paz y bendiciones estén con él.
121 Abdullah Ruiz, op. cit..
122 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3 y entrevista con el Informante 4.
123 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7 y entrevista con el Informante 4.
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vacío de poder que nadie quiso ni intentó ocupar debido a los constantes 
problemas de organización, la falta de dinero para el mantenimiento del in-
mueble y la desacreditación que de la comunidad VDODÀ.

La comunidad, ahora sin un líder, intentó reabrir sus puertas en la colo-
QLD�)HUURFDUULO��SHUR�GHVDSDUHFLy�UiSLGDPHQWH��3RU�ÀQ��IXH�HQ������FXDQGR�
se abrió el centro de culto Islam Guadalajara, comunidad que propició otra 
vez las controversias entre sus mismos adeptos, aunque ha logrado sobrevivir 
pese a las diversas escisiones y críticas.

(VWD�FRPXQLGDG�LQLFLy�FXDQGR�VX�RÀFLDQWH��$EGXO�.DUHHP��WDSDWtR�TXH�
después de haber vivido y convertido al islam en Houston, Texas, regresó a 
Guadalajara; nunca antes había pertenecido a una comunidad tapatía, ni tenía 
contacto con ningún musulmán de Guadalajara, por lo que si bien desconocía 
la existencia de una comunidad en la ciudad, esperaba encontrarla. Sin haber 
conocido a ningún musulmán en la primera semana de estancia, en noviem-
bre de 2008 se trasladó a Tequesquitengo, Morelos, y a la ciudad de México, 
donde conoció a Omar Weston, Isa Rojas, Idris Romero y la comunidad salafí, 
quienes le informaron de la existencia de musulmanes en Guadalajara.

Fue en la comunidad del ccIm donde encontró su mayor apoyo, por ser 
ella el centro de Da’wa (proselitismo) en México. A su regreso a Guadalajara, 
el 7 de febrero de 2009 Kareem se reunió con otros musulmanes conversos 
e inmigrante, y les hizo saber que un chileno de origen sirio y de Houston le 
había dado presupuesto para iniciar una comunidad islámica.

Es importante conocer la relación que tuvo Kareem con este musulmán 
chileno de origen sirio, lo que muestra no sólo lazos de amistad y credo, sino 
de la actividad y el proselitismo que Kareem realizaba en Houston, porque el 
chileno y Kareem dirigían juntos un programa de radio en Estados Unidos: 
Islam en español.124

Sin contar aún con un inmueble, sus actividades comenzaron el mes 
de febrero de 2009 en un sitio web: Grupos Yahoo, espacio gratuito, que 
proporcionó la primera plataforma virtual de la comunidad, lo que le hizo 
ganar visibilidad. Ese mismo mes, apareció una publicación en la que se 
DYLVDED�D�OD�FRPXQLGDG�PXVXOPDQD�WDSDWtD�TXH�\D�KDEtD�XQ�VLWLR�ZHE�RÀFLDO�
de la comunidad.125 En marzo lograron reunirse en el Centro de Estudios de 

124 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
125 Datos tomados de (http://www.islamguadalajara.com) y grupos Yahoo Islam Guadalajara, 

octubre de 2011.
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Espiritualidad de los Carmelitas Descalzos (cesp).126 Más tarde decidieron 
cambiar el lugar de reunión y comenzaron a encontrarse cada viernes en un 
consultorio médico.127 Los cambios obedecieron a dos razones, la distancia 
y lo inapropiado que eran estos inmuebles para las necesidades de una co-
munidad.

)LQDOPHQWH�ORJUDURQ�LQVWDODUVH�HQ�PDU]R�GH������HQ�XQD�ÀQFD�XELFDGD�
en la avenida Inglaterra. La comunidad se dio cita para inaugurar el lugar.128 
En ese momento, Kareem como líder de la comunidad contaba ya con el 
apoyo del ccIm, que proporcionó instrucción al nuevo imam. En este punto es 
relevante destacar que fue Kareem, y no otro musulmán, el que se posicionó 
GHVGH�HO�SULQFLSLR�FRPR�RÀFLDQWH��imam) de la comunidad, porque, como él 
mismo comenta, había vivido en Houston en una comunidad musulmana y 
muy de cerca con un imam, con el cual había aprendido a dirigir una comu-
nidad. Además, sus actividades proselitistas en Houston lo animaron a reor-
ganizar una comunidad que una vez había existido y que él no creyó perdida 
del todo, y como él mismo poseía los medios económicos se posicionó como 
RÀFLDQWH�\�RUJDQL]DGRU�VLQ�WHQHU�UHSOLFDV��DO�SULQFLSLR��GH�RWURV�PXVXOPDQHV�

Este centro de culto intentó unir a todos los musulmanes, conversos e 
inmigrantes, en una sola comunidad: Islam Guadalajara. Sin embargo, va-
rios informantes aseguran que había más musulmanes inmigrantes que no 
DVLVWLHURQ�QXQFD��WDPELpQ�UHÀHUHQ�TXH�HQ�*XDGDODMDUD�H[LVWH�XQD�FRPXQLGDG�
islámica más antigua, que data de hace más de cien años, por el hecho de con-
tar con presencia libanesa, y otra más joven conformada por familias de in-
migrantes musulmanes que llevan unos treinta años aquí, pero que en ambos 
casos preferían reunirse en sus hogares para llevar a cabo las actividades reli-
giosas. Asimismo, señalan que los inmigrantes o al menos varias generaciones 
de ellos, por lo general, se apartan de toda comunidad y optan por reunirse 
en sus domicilios para hacer la jutba (oración del viernes) o el ayuno. Así, la 
comunidad de Islam Guadalajara reúne sobre todo a conversos.129

La situación económica encontraba solución en los donativos que el mu-
sulmán chileno seguía proporcionando cada mes.130 Islam Guadalajara intentó 

126 Datos tomados de grupos Yahoo Islam Guadalajara, octubre de 2011. Entrevista con el 
Informante 5. Para mayor información del lugar véase (http://www.cespgdl.org/).

127 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3, entrevista con el Informante 4 y primera 
sesión de la entrevista con el Informante 7.

128  Datos tomados del grupo Yahoo Islam Guadalajara, octubre de 2011.
129 Primera sesión de las entrevistas con el Informante 7 y con el Informante 3.
130 Cada dos meses recibían un depósito de 120 dólares.
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formalizar la situación con los donativos de sus propios adeptos, mediante 
la venta de cedés, dvd y libros islámicos, lo cual para la mayoría de las veces 
QR�IXH�VXÀFLHQWH��H[FHSWR�HQ�RFDVLRQHV�HVSRUiGLFDV�HQ�ODV�TXH�KDEtDQ�REWHQLGR�
donativos de musulmanes extranjeros, sobre todo canadienses y estadouniden-
ses, que llegaron a visitar la comunidad; una vez llegó al centro un embajador 
árabe con escolta y traductor, quien se quedó a la jutba e informó que daría 
apoyó para que la comunidad contara con una mezquita –promesa que posi-
blemente se haya desvanecido.131

La situación de los donativos no logró formalizarse porque el trámite para 
darse de alta como asociación religiosa o civil aún no ha concluido, de manera 
que la comunidad carece de ayuda económica proselitista. La ayuda que, sin 
embargo, sí ha recibido tiene que ver más con la instrucción, siendo el ccIm la 
que la proporciona, mientras la comunidad VDODÀ ha sido ignorada por ambas 
comunidades. Un argumento convincente que podría explicar la falta de ayuda 
para el centro Islam Guadalajara o el poco interés hacia la comunidad VDODÀ, 
reside en que: “ellos están en la misma situación que nosotros, mantienen 
una comunidad al día, y pues aún no tienen el respaldo para ayudar a otras 
comunidades”.132

El centro de culto Islam Guadalajara ha conformado poco a poco una 
UHG�GH�UHODFLRQHV�QDFLRQDOHV�H�LQWHUQDFLRQDOHV��UHGHV�GH�DSR\R�ÀQDQFLHUR�\�GH�
instrucción, formales y esporádicas, de sedes en Houston, California, Medina, 
OD�FLXGDG�GH�0p[LFR�\�0RUHORV��6LQ�FRQWDU�DTXHOODV�UHGHV�\�ÁXMRV�TXH�OD�PLVPD�
comunidad ha creado para conectarse y darse a conocer en otros lugares del 
PXQGR��FRPR�VX�SiJLQD�RÀFLDO��/R�DQWHULRU�� VLQ�GXGD��HV�XQ�HOHPHQWR�TXH�
caracteriza su inicio como comunidad y su adhesión a la modalidad de “co-
munidades musulmanas autónomas”.

El proyecto inicial de la comunidad fue incluir tanto a viejos adeptos a la 
comunidad tapatía como a los nuevos llegados y conversos. Entre sus deseos 
iniciales estaba contar con una mezquita y un imam. En cambio, sus iniciado-
res conocían sus limitaciones, por lo que supieron que ese proyecto tardará 
años hasta que pueda contar con cimientos. Se trata, entonces, de conservar 
OR�TXH�WLHQHQ�KDVWD�HO�PRPHQWR�´\�QR�KDFHU�HGLÀFLRV�FRQ�ÀFKDV�GH�GRPLQy�\�
no que vaya a llegar el momento en que se vengan todas para abajo”.133

131 Diario de campo realizado por Arely del Carmen Torres Medina. Centro de Culto Islam 
Guadalajara. Guadalajara, Jalisco, 9 de abril de 2010.

132 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
133 Idem.
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La comunidad comenzó con pocos integrantes, incluso se llegó a dar la 
oración sólo para dos musulmanes. Poco a poco fue incrementando el núme-
ro de adeptos. La incorporación paulatina de musulmanes conversos, inmi-
grantes, visitantes extranjeros, así como no musulmanes, se ha dado también 
SRU�PHGLR�GH�OD�SiJLQD�RÀFLDO�GH�OD�FRPXQLGDG�\�SRU�XQD�HVSHFLH�GH�GLUHFWRULR�
LQWHUQDFLRQDO�RÀFLDO� �KWWS���ZZZ�LVODPLFÀQGHU�RUJ���3DUHFH� WDPELpQ� LPSRU-
tante para ellos estar dentro de las redes porque “con el hecho de buscar 
Islam Guadalajara en Google, va a parecer como la primera opción la página 
RÀFLDOµ�134

Aunque la comunidad comenzó a organizarse de manera autónoma y con 
casi nula ayuda, ha intentado a lo largo de estos cortos años hacer vínculos 
para fortalecerse y erguir su legitimidad. Estos vínculos no sólo son nacionales, 
sino que comienzan a dibujarse hasta Medina. De esta forma, en el mes de 
octubre de 2011, Islam Guadalajara comenzó a preparar a dos varones para ser 
enviados a la Universidad de Medina. La preparación consiste en cuatro meses 
de clases de árabe otorgadas por un maestro de origen marroquí que no perte-
QHFH�D�OD�FRPXQLGDG��&RQ�HOOR�VH�SUHWHQGH�WDPELpQ�TXH�DO�ÀQDOL]DU�ORV�HVWXGLRV�
islámicos en Medina la comunidad pueda gozar de dirigentes capacitados.

A pesar de sus grandes y esperanzadores planes, no todo pudo ser per-
fecto en la comunidad Islam Guadalajara. Los musulmanes con carrera larga 
en Guadalajara habían aprendido ya a vivir en el islam pero también a vivir en 
Guadalajara con toda su cultura. Mientras se intentaba organizar a la comuni-
dad bajo una sola doctrina islámica, no se tenía muy en cuenta, por un lado, 
el bagaje cultural del converso y la siempre evidente hibridez que se da en las 
conversiones gracias a inclusión de una nueva doctrina a su vida; y, por otro 
ODGR��HO�EDJDMH�FXOWXUDO�GHO�LQPLJUDQWH�TXH�SRU�VHU�PXVXOPiQ�QR�VLJQLÀFD�TXH�
practique el islam como un medinense o un marroquí.

El hecho de no tener en cuenta y ser poco tolerantes con respecto de 
estos aspectos, provocó algunos enfrentamientos internos en la comunidad, 
sobre todo en cuanto a la organización de la misma: cómo debe ser practicada 
la religión, el posicionamiento de los demás adeptos que no formaran parte 
de los cofundadores o incluso los que no fueran musulmanes. El resultado: la 
división de la comunidad.

Comenzaron los rechazos a las prácticas que no se inscribieran a la doc-
trina sunni. De este modo, shíís y sufíes quedaron marginados. Parece ser que el 
rechazo a los shíí no proviene de todos los integrantes de la comunidad, sino 
134 Idem.
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sólo de los que intentan tomar el liderazgo sunni;�HQ�ODV�HQWUHYLVWDV�VH�UHÀULy�
que mientras los shíí�QR�LQWHUÀHUDQ�HQ�OD�HQVHxDQ]D�R�HQ�OD�RUJDQL]DFLyQ�GH�OD�
FRPXQLGDG��VH�SRGUi�FRQYLYLU�SDFtÀFDPHQWH�FRQ�FXDOTXLHU�PXVXOPiQ�135 La 
organización de la comunidad ha sido un aspecto importante para mantener 
el orden.

Toda acción que no se someta a la sunna y al Corán ha quedado descali-
ÀFDGD��$XQTXH�HV�QRWDEOH�TXH�PXFKDV�GH�HVWDV�SUiFWLFDV�TXH�VRQ�PDO�YLVWDV�
por la comunidad, son llevadas a cabo tanto por conversos como por mi-
grantes fuera de comunidad, lo que dará espacio a la creación de la identidad 
UHOLJLRVD�SRU�SDUWH�GH�ORV�FRQYHUVRV��VH�WUDWD�GH�XQD�ÁH[LELOLGDG�SDUD�DFWXDU�HQ�
determinados espacios y tiempos.

Islam Guadalajara, que intentó reunir a todos los musulmanes de Guada-
lajara, fracasó en su intento. Por un lado, los argumentos apuntaban a que toda 
práctica amoral quedaba fuera de la religión, así como la intercesión de esposas 
GH�LQPLJUDQWHV�TXH�QR�HUDQ�PXVXOPDQDV��3RU�RWUR�ODGR��OD�GHÀQLFLyQ�GH�XQD�
doctrina alejaba a cualquier otro tipo de práctica de la comunidad. Por este 
motivo, varios inmigrantes y conversos decidieron abandonarla sabiendo que 
´HO�LVODP�HV�SHUIHFWR��HV�HO�KRPEUH�TXLHQ�OR�PRGLÀFDµ�136

No todos los disidentes unieron sus esfuerzos; en los comentarios ex-
WUDRÀFLDOHV��HV�GHFLU��DTXHOORV�TXH�QR�VH�SHUPLWLHURQ�JUDEDU��VH�GLMR�TXH�QR�
deseaban ni volver a Islam Guadalajara ni crear una nueva comunidad, por-
que ya se habían realizado varios intentos y en todos siempre había intereses 
de por medio, lo cual llevaba a unos cuantos a lucrar o mantener un poder 
que no les pertenece y, por lo tanto, abusar de las personas mediante favores.

Otros se unieron al proyecto de Genaro Atahualpa. A lo largo de 2010 y 
principio de 2011, el grupo, liderado en parte por el mismo Genaro Atahualpa, 
diseñó un proyecto para crear un nuevo centro de culto islámico, el Centro 
Cultural del Occidente de México: El Mensajero de Dios, A.C.137 En 2009 
consiguieron la licencia como Asociación Civil y esperan cumplir los cinco 
DxRV�GH�OH\�SDUD�FRQYHUWLUVH�RÀFLDOPHQWH�HQ�$VRFLDFLyQ�5HOLJLRVD��(VWR�OOHYD�
a pensar que justo después de la separación de Genaro Atahualpa, éste buscó 
darle formalidad a su disidencia con un proyecto que proclama ser diferente 
a Islam Guadalajara.
135 Idem.
136 Diario de campo. Zapopan, Jalisco, 26 de abril de 2011.
137 Entrevista con el Informante 3, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. Sesión 2. 

Zapopan, Jalisco, 1 de agosto de 2011. De aquí en adelante la comunidad shii de Guadalajara 
podrá ser referenciada bajo el nombre de El Mensajero de Dios.
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El Mensajero de Dios, A.C. pretende ser un centro con miras académicas, 
un lugar donde sus adeptos obtengan formación académica respecto del islam, 
puesto que “para nosotros la reversión138 no es sólo la Shahadah o el testimo-
nio de fe, sino llevar un proceso de aprendizaje, bajo el cual la gente puede 
estar segura que realmente cree en los preceptos del Islam, en la moral del 
islam y demás”.139 La comunidad promete ofrecer enseñanza no sólo a mu-
sulmanes, sino a quien esté interesado en conocer el islam.

En abril de 2011, Abraham Ramírez, un converso mexicano, comenzó a 
organizar un nuevo centro islámico al cual llamó Casa Islam;140 el 11 de abril, 
abrió en el sitio social de Facebook su espacio llamado Casa Islam, donde 
presentó fotos del actual inmueble (ubicado en el centro de Guadalajara), así 
como de la antigua Casa Islam de Santa Teresita. A decir de las fotos, Abra-
ham Ramírez conocía la antigua comunidad musulmana de Guadalajara, por 
lo que es posible que su actual propuesta intente crear un puente entre la vieja 
comunidad e Islam Guadalajara. Como algunos integrantes de esa antigua co-
munidad están dispersos o ajenos a esta nueva comunidad, parece más viable 
que el proyecto no intente ser una competencia a la comunidad sunni, sino 
una propuesta de cambio de dirección y de una confrontación y cuestiona-
miento por la legitimidad del imam Kareem.

Por esta razón, dejo fuera Casa Islam de lo que constituye el subcampo 
religioso islámico de Guadalajara. No se trata en sí de una competencia por los 
bienes de salvación, ya que si bien deslegitima la posición de Abdul Kareem 
admite la doctrina sunni. Casa Islam, en todo caso, no ha pretendido conformar 
otra comunidad diferente a Islam Guadalajara, sino trasladar la comunidad de 
avenida Arcos a la zona centro de la ciudad; la manera cómo ha intentado lle-
varlo a cabo ha suscitado debate en la misma comunidad Islam Guadalajara.

Abraham Ramírez, poseedor del inmueble de Casa Islam, propuso tras-
ladar a la comunidad sunni a un espacio dedicado únicamente al islam, para 
con ello dejar atrás un inmueble multiusos. La manera en que procedió, selec-
cionando a los musulmanes que podrían entrar a la Al-jamma y que dejaría de 
lado el nombre de Islam Guadalajara para abrazar el de Casa Islam; entre los 

138 El término “reversión” es usado en el islam para llamar a la conversión. Supone que todo 
ser vivo nace musulmán, y en el caso de los humanos, cuando nacen en otra religión 
desvían su naturaleza musulmana; así, cuando entran al islam, se trata de un regreso a los 
orígenes. 

139 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3
140 Datos tomados de la red social Facebook Casa Islam.
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seleccionados no se encontraban varios musulmanes, casi todos conversos, 
incluyendo al imam Abdul Kareem.141

Todo lo anterior ocasionó disputas que tuvieron gran alcance dentro de 
la misma comunidad sunni. Ya no se trataba de una escisión por la doctrina 
religiosa, sino por la legitimidad del imam y el deseo de tener esta posición, que 
es superior a todos, para lo cual se debía desplazar al actual. El modo de orga-
nización ha sido siempre también factor de disputas y recelos, y ha llevado a 
cuestionarse la necesidad de tener un lugar óptimo para la práctica del islam. 
Factor que también comenzó a levantar molestias por tener en principio que 
dar una cuota para cubrir los gastos de la comunidad.

Ante el panorama descrito, sobre todo a partir de las escisiones de Islam 
Guadalajara, se puede decir que con el surgimiento de El Mensajero de Dios 
se conformó en el campo religioso de Guadalajara un subcampo religioso 
musulmán.

el subcampo relIgIoso del Islam en guadalajara 
en la modalIdad de comunIdades musulmanas autónomas

Se entiende por subcampo religioso un espacio donde dos o más núcleos reli-
JLRVRV�GHQRPLQDFLRQDOHV�GHÀQHQ�VX�REMHWR�HQ�MXHJR�H�LQWHUHVHV�TXH�OHV�VRQ�SUR-
pios, presuponiendo entonces “un acuerdo entre los antagonistas sobre aquello 
por lo que vale la pena luchar”.142 De esta forma, las autoridades, las instan-
cias religiosas y los individuos pueden recurrir al capital religioso que está en 
“competencia por la gestión de los bienes de salvación y del ejercicio legítimo 
del poder religioso”.143�(VWH�VXEFDPSR�PDQWLHQH�XQD�HVWUXFWXUD�TXH�VH�GHÀQH�
como “un estado de la relación de fuerzas entre los agentes o las instituciones 
LPSOLFDGRV�HQ�OD�OXFKD��R�VL�VH�SUHÀHUH�DVt��GH�OD�GLVWULEXFLyQ�GHO�FDSLWDO�HVSH-
FtÀFRµ�144 Añade Bordieu: “Así, el capital de autoridad propiamente religiosa 
del cual dispone una instancia religiosa depende de la fuerza material y sim-
bólica de los grupos o clases que ella pueda movilizar ofreciéndoles bienes y 
servicios capaces de satisfacer sus intereses religiosos”.145

141 Diario de campo. 30 de agosto de 2011.
142 Pierre Bourdieu. “Algunas propiedades de los campos”. Cuestiones de sociología. Trad. 

Enrique Martín Criado. Madrid: Ediciones Itsmo, 2000, p. 114.
143 Bourdieu, “Génesis y estructura…”, p. 62.
144 Bourdieu, “Algunas propiedades…”, p. 113.
145 Bourdieu, “Génesis y estructura…”, p. 62.
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(Q�HVWH�FDVR��HO�VXEFDPSR�UHOLJLRVR�PXVXOPiQ�GH�*XDGDODMDUD�UHÀHUH�D�
dos grupos islámicos: Islam Guadalajara y El Mensajero de Dios. Para ambos 
la legitimidad de su práctica y doctrina islámica es lo que está en juego; ambas 
instancias religiosas y sus dirigentes crean esa lucha por el monopolio del 
LVODP�HQ�*XDGDODMDUD��KD\�XQ�FRQÁLFWR�SRU�OD�DXWRULGDG�UHOLJLRVD��XQ�FRQÁLFWR�
teológico y un discurso elaborado para proteger los bienes de salvación de 
cada instancia religiosa.

Como se pudo observar en el apartado anterior, en sus inicios la co-
munidad Islam Guadalajara albergó a musulmanes con distintas corrientes 
teológicas, a saber: sunnis, shíís y sufíes. La convivencia entre estas distintas 
prácticas puso en cuestión la función del imam con tendencia sunni y vicever-
sa, los sunni cuestionaron las prácticas islámicas de los shíí, sufíes e incluso de 
algunos sunni. La comunidad vio amenazada su existencia por lo que, por me-
dio de una violencia simbólica como es la exclusión, shíís, sufíes y algunos sunni 
quedaron fuera. Con esta exclusión se dio una oposición entre la ortodoxia 
y la herejía desde el punto de vista de Islam Guadalajara, donde los herejes o 
faltos al islam recto eran todos aquellos que no acataran la práctica, ritual y 
discurso ofrecido en esta comunidad. Con ello no quedó otra alternativa que 
crear la comunidad El Mensajero de Dios. Esta nueva comunidad de corte 
shíí compite con Islam Guadalajara por mantener el monopolio de los bie-
nes de salvación. De esta forma, ambos se legitiman mediante su discurso, 
que deslegitima la práctica y doctrina de su adversario, lo que constituye un 
subcampo religioso islámico.

No obstante esta realidad y de acuerdo con el esfuerzo de legitimación 
por parte del imam de Islam Guadalajara, se percibe y considera que la comu-
nidad tapatía sunni no es una comunidad nueva, e incluso se imagina que es la 
única ya que la hacen llamar “comunidad musulmana de Guadalajara”.146 Para 
sus intengrantes se trata sólo de una continuación, se cree que Islam Guada-
lajara logró reunir a los centros de culto que existieron en Guadalajara antes, 
con el argumento de que: “No tomemos como que hemos sido diferentes 
comunidades, sino que ha sido la misma; porque el islam es uno solo, Dios 
es uno solo. No podemos adjudicarnos una nueva comunidad  sino simple-
mente otra vez la misma comunidad vuelve a integrarse”.147

146 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
147 Idem.
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Esta idea expuesta presenta a la umma, es decir, a la idea de comunidad 
que encarna, no al intento comunitario que se presentó con anterioridad en 
Guadalajara, ni a comunidades con organizaciones diferentes a la actual, sino 
a todos los musulmanes que la han conformado. La umma como concepto re-
mite a la idea de una comunidad musulmana que no conoce fronteras, tiempo, 
ni doctrinas islámicas, puesto que ha quedado constituida desde que el profeta 
del islam la proclamó en el siglo vII. De esta forma aparece Islam Guadalajara 
como la misma comunidad que nació en 1993 y que, bajo la creencia en un 
mismo Dios y no por las diferentes doctrinas y prácticas, ha podido trascender 
hasta hoy. Para ellos parece claro que el islam en Guadalajara tuvo un momen-
to de dispersión y ausencia pero que hoy es el momento de unión: vuelve a 
integrarse.

En cambio, es la misma historia del islam en Guadalajara la que revela una 
contrariedad y en los hechos la umma queda relegada a observar este escenario 
de las comunidades musulmanas en Guadalajara inmersas en el subcampo 
religioso.

Si bien antes de la aparición de Islam Guadalajara hubo de manera dia-
crónica otros centros de culto que desaparecieron, se mantuvo una continui-
dad respecto de algunos de sus integrantes con una alternativa a su fe, aunque 
respecto de la división de trabajo, ésta había desaparecido. La desintegración 
de la comunidad Casa Islam, ubicada en el barrio de Santa Teresita, dispersó a 
los musulmanes de Guadalajara; conversos e inmigrantes seguían unidos por 
la fe, pero carecían de un centro de culto, de un guía y de una organización. 
(V�SRU�HOOR�TXH�ORV�ÀQHV�\�REMHWLYRV�GH�PDQWHQHU�XQD�FRPXQLGDG�TXHGDURQ�
relegados a la alternativa de reunirse unos cuantos en ocasiones especiales. Ya 
no podía percibirse una división de trabajo religioso; ya no existía un imam, 
un maestro que instruyera, ya no había jutbas, ni ritos anuales que festejar, ni 
mucho menos ritos de paso; a cambio de ello sólo esporádicamente quedaron 
ODV�UHXQLRQHV�SDUD�FRPSDUWLU�HO�URPSLPLHQWR�GH�D\XQR��HO�GtD�GHO�VDFULÀFLR�\�ODV�
oraciones, pero nunca de manera comunal. Los asistentes colaboraban por 
igual, siempre había un imam improvisado para las oraciones, y en cuanto a 
bodas y akikas (celebración del nacimiento de un bebé) no se sabe nada, por 
lo que se intuye que se hacían reuniones donde no convocaban a los musul-
manes y se hacían dentro del hogar.

Así, aunque esta continuidad de los integrantes de Casa Islam, algunos 
de los cuales han estado presentes desde los inicios del islam en Guadala-
jara, no puede hablarse de que Islam Guadalajara sea la continuación de 
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la anterior comunidad, ni mucho menos habiéndose creado un subcampo 
religioso. Como puede observarse, la organización de Casa Islam y su ante-
FHGHQWH�WXYR�VX�ÀQ��)XH�$EGXO�.DUHHP�HO�TXH�FRPHQ]y�D�HULJLU�XQD�QXHYD�
comunidad y una nueva versión del islam en Guadalajara, con nuevos in-
tegrantes, nueva organización, un nuevo líder e imam, una única doctrina y 
práctica y, por ende, su pronta ruptura, un nuevo lugar y una nueva historia. 
Esta comunidad inicia la nueva modalidad del islam en Guadalajara que se ha 
denominado más arriba como de “conversiones y comunidades musulmanas 
DXWyQRPDVµ��OD�WDEOD�TXH�VH�SUHVHQWD�DO�ÀQDO�GH�HVWH�FDStWXOR�LOXVWUD�ODV�HWDSDV�
del islam en Guadalajara), la cual se caracteriza por la conversión mediante 
las tIc, el turismo y la migración, el surgimiento de conversos aislados unos 
de otros, la creación o el intento de comunidades virtuales y de comunidades 
musulmanas autónomas de movimientos de da’wa internacional, así como 
del cuerpo diplomático de países árabomusulmanes. De esta manera, el islam 
reaparece en el campo religioso de Guadalajara en 2009.

<�SDUD�HVWD�QXHYD�IRUPD�GH�UHDSDUHFHU��HO�XVR�GH�ODV�UHGHV�\�ÁXMRV�ODER-
rales y educativos, como los viajes, la migración, la apertura a la información 
por medio de las tIc (chats, telenovelas, etc.), así como la necesidad de en-
contrar a otros musulmanes, caracterizan y reorientan la historia del islam en 
Guadalajara. No se debe olvidar que estas conversiones y comunidades que 
se forjaron como autónomas, en algún momento del proceso de relocalización 
recurrieron a la alianza con otras comunidades sin dejar de ser autónomas, 
incluso de manera consciente no se pretende adquirir ayuda económica pro-
veniente del proselitismo internacional. De ser así, implicaría estar atado al 
mandato de otros y no de las propias necesidades de la comunidad.148

Esta forma de actuar es un elemento importante que sirve a ambas co-
munidades para anclar diversos intereses, como podría ser darse a conocer 
como comunidades únicas y legítimas en Guadalajara según su doctrina, 
mantener contacto y diálogo educativo, proporcionar enseñanza islámica 
para otros musulmanes aunque sea por medio de Internet y mantener activa a 
la comunidad mediante actividades con otras comunidades, pese a que a veces 
no funcionen al máximo.

Si se tiene en cuenta esta perspectiva, los dos grupos islámicos que sitúan 
sus sedes en Guadalajara: Islam Guadalajara y El Mensajero de Dios logran 

148  Primera sesión de la enrevista con el Informante 7.
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crear una regionalización149 más amplia a partir de las interrelaciones que se 
JHQHUDQ��YpDVH�JUiÀFD�����(OOR�FRQIRUPD�HQWRQFHV�XQD�WUDPD�GH�UHGHV�\�QRGRV�
que varían en intensidad, cuyos sus intereses dependen de estos personajes.

El subcampo religioso aquí expuesto se inserta en un sistema mediado 
SRU�ORV�WUiQVLWRV�TXH�ORV�DFWRUHV�FUHDQ��HYDO~DQ��PRGLÀFDQ�\�XVDQ��FRPR�\D�VH�
ha descrito. De esta manera, ya no sólo se inscribe en el “espacio de los luga-
UHVµ��VLQR�HQ�´HO�HVSDFLR�GH�ORV�ÁXMRVµ�GH�&DVWHOOV��FRPR�TXHGDUi�HYLGHQFLDGR�
a lo largo de este escrito.

Por lo que respecta a Islam Guadalajara, sus nexos tienen que ver con 
personajes situados en comunidades del extranjero que han brindado ayuda 
económica en forma de donativos para la comunidad; también hay un nexo 
amistoso y educativo con la comunidad sunni de la ciudad de México y Te-
quesquitengo, y por último, el proselitismo internacional que ha ayudado a la 
comunidad sunni de la ciudad de México y Tequesquitengo empieza a tomar 
forma en Islam Guadalajara por medio de un nexo educativo en el hecho de 
pretender mandar conversos a instruirse como jurisconsultos e imam en la 
Universidad de Medina.

Unido a lo anterior, la comunidad musulmana de tendencia shíí, aunque 
ya tiene su adscripción como Asociación Civil en espera de su adscripción 
como Asociación Religiosa, no cuenta hasta hoy con un inmueble, lo que 
no ha impedido que desde 2009, Atahualpa, su iniciador, comenzara con las 
actividades islámicas en la Feria Internacional del Libro (fIl) de Guadalajara 
al representar a la Asamblea Mundial de Ahlulbayt con sede en Teherán y con 
la editorial, Ahlul Bayt Editores Mexicanos en colaboración con el Centro de 
Enseñanza Islámica Shia Imam Ali, A.C.150

El proyecto, en voz de Atahualpa, no sólo servirá para realizar la oración 
del viernes, sino para educar y formar a los musulmanes, así como a los no 
musulmanes interesados en conocer la religión, por gusto personal o con un 
ÀQ�DFDGpPLFR��(Q�VX�FHQWUR�GH�FXOWR�VH�YLVXDOL]DQ�GLYHUVDV�iUHDV�SDUD�ODV�DFWL-
vidades, donde no existirá la división de sexos sino simplemente en la oración 
las mujeres rezarán detrás de los hombres. Para estas actividades hay ya una 

149 Regionalización: “no se debe entender como localización en el espacio, sino como referida 
D� OD� ]RQLÀFDFLyQ�GH� XQ� HVSDFLR�WLHPSR� HQ� UHODFLyQ� FRQ�SUiFWLFDV� VRFLDOHV� UXWLQL]DGDVµ��
Anthony Giddens. La constitución de la sociedad. Bases para la teoría de la estructuración. Buenos 
Aires: Amorrortu Editores. 1995, pp. 151-152.

150 9pDVH�OD�VHJXQGD�VHVLyQ�GH�OD�HQWUHYLVWD�FRQ�HO�,QIRUPDQWH���\��KWWS���ZZZ�ÀO�FRP�P[�
exp/cata_expositor.asp).
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división de trabajo: un imam, una musulmana para los asuntos femeninos, un 
joven musulmán para el grupo juvenil, una editorial; en cuanto al proselitis-
mo, comentó que se da con el ejemplo, ya que es un llamado de Allah.151 

La organización pretende también ser independiente de cualquier aso-
ciación mayor a ella, es decir, no busca directamente la ayuda económica de 
embajadas o asociaciones de da’wa internacional. La solvencia económica 
del centro de culto provendrá de los mismos musulmanes que la confor-
man.152�*HQDUR�$WDKXDOSD�KD�YLDMDGR�D�1XHYD�<RUN�\�7XUTXtD�FRQ�HO�ÀQ�GH�
entablar amistad con otras comunidades shíí; su relación con la Asamblea 
Mundial de Ahlulbayt con sede en Teherán y la editorial con sede en México 
muestran también otro rostro, porque existe otro proyecto que pretende 
DEULU�XQD�RÀFLQD�GH�HVWD�DVDPEOHD�HQ�*XDGDODMDUD��\D�TXH�FDGD�SDtV�WLHQH�XQD�
sede shíí, de la que Genaro sería su representante.

En cuanto a la editorial, el líder de la comunidad shíí la ha ayudado, por 
lo que hoy día la administración está a cargo de él y su familia. Esta editorial 
sería la primera editorial musulmana de Latinoamérica, por lo que Genaro 
Atahualpa se ha dado a la tarea de vender y regalar ejemplares a comunidades 
musulmanas de Bolivia, Colombia, Chile, Ecuador, Venezuela y Brasil.153 Es-
tos aspectos dan cuenta de que su comunidad tiende lazos con otras comuni-
dades de Latinoamérica, Estados Unidos y Oriente Medio.

Las ambiciones de la comunidad son grandes ya que no sólo bastará 
con un centro islámico y educativo, sino que también planean contar con el 
Centro de Desarrollo y Asistencia Social Fatima Saha. Se trata de un proyecto 
FRQ�FDUiFWHU�ÀODQWUySLFR�QR�H[FOXVLYR�GH�PXVXOPDQHV��VLQR�SDUD�OD�VRFLHGDG�
en general, que ofrecerá consultas médicas a bajo costo y contará con come-
dores en diversos puntos de la ciudad. Asimismo, se pretende extender hasta 
formar una primaria de carácter privado pero que otorgue becas para niños 
con escasos recursos, porque confían que Jalisco es un estado cuya población 
posee un gran potencial, el cual no ha sido explotado positivamente.

Frente a todos estos planes y la falta de un inmueble, la comunidad El 
Mensajero de Dios ha operado de manera más o menos organizada: se reúne 
en diferentes hogares; desde la cuenta personal en Facebook de Genaro Ata-
hualpa se dirigen notas educativas, y cada viernes, a manera de jutba, dirige un 
tema especial para los integrantes de la comunidad shíí de Guadalajara; han 

151 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3.
152 Idem.
153 Idem.
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publicado en la revista Aither y, por último, el viernes 26 de agosto de 2011, 
último viernes de ramadán, parte de esta comunidad se reunió en el Instituto 
José Martí con sede en Guadalajara, donde se celebró una conferencia impar-
tida por Genaro Atahualpa el día de Al-Quds.

El día de Al-Quds representa la solidaridad internacional con el pueblo 
palestino; se condena la ocupación y se reivindica el derecho del pueblo pa-
lestino a tener un Estado independiente. La iniciativa fue propuesta por el 
ayatola Jomeini, líder de la revolución iraní de 1979; este día se celebra el 
último viernes del ramadán cada año. En el caso de Guadalajara, ese día no 
sólo se reunió en Guadalajara la comunidad shíí, sino que también asistió un 
miembro de la comunidad sunni, que pasó a ser considerado shíí y que aunque 
asista a Islam Guadalajara pretende unirse a El Mensajero de Dios.

Esta reunión formó parte de una celebración mundial, a cuya causa 
Latinoamérica se unió. Así, otras comunidades musulmanas latinoamerica-
nas celebraron en Bolivia, Brasil, Ecuador, Venezuela, Colombia y México. 
Una propaganda iniciada por Genaro Atahualpa desde su Facebook unió a 
las diversas comunidades en una misma causa. La celebración no iba sólo 
dirigida a musulmanes, sino que se convocó a la sociedad en general. Un 
integrante shíí comentó que, “debemos participar todos, ya seamos musul-
manes, cristianos, judíos o de cualquier otra religión, ya que es un acto en 
favor de todos los pueblos oprimidos”.154

Estos dos frentes, el shíí y el sunni, y su amplia regionalización conforman 
subcampo religioso musulmán de Guadalajara. Ambas comunidades preten-
den crear una comunidad musulmana legítima a partir de una doctrina y prác-
tica bien diferenciada de la otra, lo que genera la dinámica e historia del islam 
en Guadalajara.

154 Véase el artículo de Genaro Atahualpa (http://spanish.irib.ir/elsur/analisis/comentarios/
item/80136-latinoam%C3%A9rica-se-moviliza-por-palestina-en-el-d%C3%ADa-de-al-
quds). En este artículo, Atahualpa hace algunas correcciones en sus comentarios, ya que 
HQ�pO�VH�DÀUPD�TXH�WDO�DFWLYLGDG�VH�OOHYy�D�FDER�HQ�OD�8QLYHUVLGDG�GH�*XDGDODMDUD��FXDQGR�
ésta les negó el espacio; pide también que se le dé el crédito a su comunidad, porque fue 
ella la que convocó a la sociedad latinoamericana.



Tabla 3. Tabla cronológica de los intentos por consolidar una comunidad en Guadalajara

Año Nombre del centro de culto Imam u organizador
1993 SD Inmigrantes: converso puertorriqueño o egipcio

1994-2001 SD Inmigrante egipcio

2001-2005 Casa Islam o Dar al-islam Inmigrante egipcio

2009 Islam Guadalajara Abdul Kareem 

2011 Centro Islámico de México:  
El Mensajero de Dios Genaro Atahualpa Bonilla

2011 Casa Islam Abraham Ramírez 

Fuente : Elaboración propia con base en entrevistas a los informantes 3-7 (véase bibliografía).



Gráfica 1. Interacciones de las organizaciones islámicas de Guadalajara

Fuente: Elaboración propia con base enentrevistas a los informantes 1, 2, 3 y 7 (véase bibliografía).
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III. ISLAM GUADALAJARA: PRODUCCIÓN 
Y REPRODUCCIÓN DE LOS SISTEMAS DE CREENCIA 
EN EL PROCESO DE RELOCALIZACIÓN DEL ISLAM

La reinserción del islam en el campo religioso de Guadalajara y con ello la 
conformación de la comunidad Islam Guadalajara comenzó como un proyec-
to de integración de todos los musulmanes tapatíos: inmigrantes o conversos, 
sunni, shíís o de otra denominación. Tal proyecto de conformación comunitaria 
terminó por crear un subcampo religioso islámico en Guadalajara mediante 
estrategias de acomodación que hacen posible la producción y reproducción 
del sistema de creencia islámico.

El imam de tendencia sunni se ha esforzado para que la comunidad pueda 
integrarse bajo esta doctrina. Pese a la creación de este subcampo religioso, 
la comunidad Islam Guadalajara mantiene aún diversas prácticas y formas de 
interpretar el sistema de creencia islámico. Hay variadas formas de ser musul-
mán que se están recreando constantemente, por lo que la misma comunidad, 
que no está anclada totalmente, se recrea a cada instante. Se trata, entonces, 
de un proceso de relocalización que es llevado a cabo por todos los agentes 
inmiscuidos en la práctica del islam en Guadalajara.

Para que ello sucediera así se debe considerar como parte del problema 
en primer lugar que la comunidad aún no cuenta con las bases económicas ni 
la infraestructura necesaria para alentar a sus adeptos a lograr una institucio-
nalización ni un compromiso de integración hacia la comunidad; en segundo 
lugar, los musulmanes de esta comunidad están expuestos a diversos medios de 
aprendizaje islámico que no siempre tienen que ver con los ofrecidos por Islam 
Guadalajara, por lo que aprender y practicar el islam no siempre se corresponde 
a lo dictado por el imam�� \�ÀQDOPHQWH� HVWRV�PXVXOPDQHV� HVWiQ� FRQGLFLRQD-
dos por sus propias historias de vida, perspectivas del mundo, por el entorno 
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social, económico y familiar, lo que provoca que en la comunidad y en este 
PRPHQWR�VyOR�KD\D�DOJXQDV�UHVLJQLÀFDFLRQHV�GHO�VLVWHPD�GH�FUHHQFLD��PLHQWUDV�
que en algunas prácticas aún no es perceptible o bien no se encuentra. 

Desde este punto de vista, lo que sucede en la comunidad es que migran-
tes y conversos conviven produciendo y reproduciendo los sistemas de creen-
cia islámicos de una manera cuasi homogénea; cuasi homogénea porque cada 
producción del sistema de creencia islámico sunni tiene para cada musulmán 
XQD�LQWHULRUL]DFLyQ�\�VLJQLÀFDFLyQ�GLIHUHQWH��HVWR�HV�VLQ�GXGD�SDUWH�GHO�SURFHVR�
GH�UHORFDOL]DFLyQ�GHO�LVODP��SHUR�QR�VXÀFLHQWH��1R�H[LVWH�D~Q�HQ�OD�FRPXQLGDG�
un marco de referencia capaz de otorgarle al adepto una sola imagen del siste-
ma de creencia islámico, sino que se está creando.

También se puede ver el grado de avance del proceso de relocalización 
del islam en esta comunidad en la organización y funcionamiento, en la mane-
ra de recrear los servicios religiosos y rituales o en su colaboración o depen-
dencia con otras comunidades, así como en sus alcances y expectativas. Una 
descripción y análisis de la capacidad de reproducción del sistema de creencia 
islámico de esta comunidad, así como observar si se viven en comunidad las 
obligaciones, festividades y ritos islámicos, o si la práctica se combina entre la 
comunidad local y los ciberespacios islámicos como una práctica más indivi-
dual que comunitaria, dará una perspectiva de ese proceso que no logra cul-
PLQDUVH��GH�ODV�SRVLEOHV�UHVLJQLÀFDFLRQHV�GHO�VLVWHPD�GH�FUHHQFLD�GH�DFXHUGR�
con el contexto tapatío.

En este capítulo el lector encontrará la descripción y análisis de la repro-
ducción colectiva del sistema de creencia islámico que se centra sobre todo 
en los rituales, ya que en la colectividad aún no se dan muestras de grandes 
UHVLJQLÀFDFLRQHV�R�XVR�GH�SXHQWHV�FRJQLWLYRV��6HUi�HQ�HO� VLJXLHQWH�FDStWXOR�
GRQGH�VH�GHVDUUROODUi�OD�DSURSLDFLyQ�\�UHVLJQLÀFDFLyQ�GH�SUiFWLFDV�\�FUHHQFLDV�
en el ámbito individual como parte del proceso de construcción de identidad.

un lugar sagrado cada vIernes

Dios encuentra una rama baja, 
para el pájaro que no puede volar.

Proverbio árabe.

Después de algunos años sin centro de culto, los musulmanes de Guadalajara, 
desde 2005 a 2009, lograron instalarse y adherirse a la nueva comunidad Islam 
Guadalajara, con algunos nuevos inmigrantes y conversos. El centro de culto se 
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LQVWDOy�HQ�XQ�LQPXHEOH�DFRQGLFLRQDGR�SDUD�GLYHUVRV�ÀQHV��/D�DFWXDO�FRPXQLGDG�
no contaba con grandes recursos económicos como para comprar un inmueble 
y crear una mezquita, razón por la cual se hizo presente primero en Internet.

Las reuniones para realizar la oración y la jutba del viernes iniciaron en 
marzo de 2009 en el ceps, ubicado en Periférico Sur.155 Es un inmueble am-
plio que pertenece a una congregación religiosa no islámica (los carmelitas 
descalzos); como estaba disponible para las reuniones de esta nueva y ávida 
comunidad, fue visto con buenos ojos. Allí asistieron sólo un mes, por moti-
vos económicos (renta desaprovechada porque sólo iban un día a la semana y 
un domingo más al mes) y por la distancia.

El siguiente sitio de reunión fue un consultorio médico ubicado en el 
municipio de Tonalá, que como se puede suponer no era un lugar acondicio-
nado para llevar a cabo tal reunión; allí estuvieron un mes más. Kareem, el 
entonces imam de la comunidad, dio un comunicado por Internet en el que 
informaba que la siguiente oración en comunidad se realizaría en otro sitio.156

El inmueble, situado en la avenida Inglaterra esquina con la avenida Ar-
cos, fue el lugar donde se asentó la comunidad musulmana de Guadalajara, al 
considerar que esa zona era céntrica y más accesible para la mayoría. Además, 
el carácter residencial del lugar le daba seguridad y buena imagen a la comu-
QLGDG��SRUTXH�VL��HQ�FDPELR��VH�WUDWDUD�GH�XQD�]RQD�FRQÁLFWLYD��FRQ�SDQGLOODV�
y borrachos, las musulmanas corrían peligro de ser agredidas u ofendidas por 
su vestimenta islámica.157 El lugar además era amplio para celebrar las reunio-
nes de los domingos, de los días festivos o las ceremonias, como matrimonios 
o akikas, y la renta era accesible, ya que se pagaba únicamente según los días 
ocupados al mes, es decir, cinco días al mes: cuatro viernes para la oración y un 
GRPLQJR�GH�UHXQLyQ�GH�FRQYLYHQFLD��DXQDQGR�D�HOOR�DOJXQDV�ÀHVWDV�PXVXOPDQDV�

Como inconveniente, el inmueble era rentado por otros usuarios para 
RWUDV�DFWLYLGDGHV�GH�PX\�GLYHUVD�tQGROH��WHUUD]D�SDUD�ÀHVWDV��FODVHV�\�FRQVXOWDV�
GH�KRPHRSDWtD��ÁRUHV�GH�%DFK��QXWULFLyQ��WDOOHUHV�GH�SVLFRORJtD��HWF����SRU�OR�
que cada viernes, antes de la llegada de la mayoría el lugar debía ser transfor-
mado: de un espacio con múltiples imágenes, pinturas paisajísticas, mesas y 
sillas, a un lugar propicio para la oración con tapetes, almohadones, caligrafía 
iUDEH�TXH�UHÀHUH�ORV�QRPEUHV�GH�Allah. Fuera del cuarto de oración, bajo una 

155 Entrevista con el Informante 5.
156 Véase (http://mx.dir.groups.yahoo.com/group/kareem_garcia/message/138).
157 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
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llave de agua se colocaba un bote para realizar el wu’du,158 de manera que los 
hombres podían realizar la ablución en esta llave de agua, mientras las mu-
jeres hacían lo propio en un baño interior. Los zapatos se dejaban fuera del 
cuarto de oración.

Como puede apreciarse, los tres inmuebles utilizados como centro de 
reunión y culto no han sido lugares que nacieran como al-jamma o mezquita, 
sino adecuados temporalmente para ello. Las posibilidades económicas de 
Islam Guadalajara han sido el factor para que el centro de culto tenga esta 
peculiar característica. 

Este último inmueble es relevante no sólo para comprender las posibi-
lidades de la comunidad para adecuarse a las diversas situaciones, sino tam-
bién porque Islam Guadalajara es la primera comunidad del ámbito religioso 
de Guadalajara que ha usado un inmueble que alberga diversas actividades de 
índole espiritual.

La cotidianeidad de este centro de culto se da en ignorar las actividades 
que suceden en su interior, de sábado a jueves. Quizás aquí entre ese proverbio 
árabe que apunta a que Dios encuentra una rama baja para el pájaro que no 
puede volar, haciendo alusión a que la comunidad Islam Guadalajara es ese 
pájaro que, por el momento, no puede hacer más que conformarse con per-
manecer en esa rama baja, haciendo de un espacio multiusos su espacio vital.

A lo largo de 2009 y hasta mediados de 2011, el inmueble transformado 
en un centro de culto, llamado por la mayoría de sus integrantes como musallah, 
presentó la planta arquitectónica descrita a continuación (véase imagen 1), cuya 
GLVWULEXFLyQ�SDUD�GLVWLQWRV�XVRV�\�IXQFLRQHV�SRVHH�XQ�VLJQLÀFDGR�VLPEyOLFR�

Al entrar en el hay un patio central a manera de vestíbulo; a mano de-
recha se localiza un baño destinado para los hombres, seguido de él se sitúa 
una mesa con material informativo del islam y una caja para las donaciones 
voluntarias. A unos cuantos pasos, uno se topa con un sinfín de zapatos: es la 
entrada al cuarto de oración; dentro se encuentra el baño de mujeres, un pin-
tarrón para las clases de árabe y una bodega para los materiales de la comuni-
dad. Desde el vestíbulo y a la altura del cuarto de oración, a mano izquierda 
hay una pequeña terraza que generalmente no tiene un uso; si se continúa, a 
mano derecha, después del cuarto de oración, hay una bodega vedada para la 
comunidad, y más adelante está la terraza donde se llevan a cabo las convi-
vencias y festividades comunales.

158 Ablución para realizar la oración. Cfr. Glosario. 
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El cuarto de oración está vestido de caligrafía árabe, y sobre su piso se 
extienden diversos tapetes confeccionados en Marruecos, Egipto y Yemen. 
Todos están colocados en dirección a un portalibros tendido sobre el suelo 
que soporta El Corán; todo en su conjunto está orientado a la Kaaba. Todo 
musulmán debe dirigir su oración hacia la Kaaba, es decir, el acondiciona-
PLHQWR�GH�HVWH�FXDUWR�GH�RUDFLyQ�HVWi�GLULJLGR�KDFLD� OD�SRVLFLyQ�JHRJUiÀFD�
noroeste, 21° 27’ de latitud norte y 39° 49’ de longitud este.

Cada viernes generalmente antes de las 14:00 horas, dependiendo del ho-
rario de oraciones, el imam u otro converso, uno a la vez, asistía para acon-
dicionar el lugar. Por lo general, los adeptos comienzan a llegar, algunos se 
acercan al área de ablución, mientras otros se quitan los zapatos para entrar en 
el cuarto de oración; las mujeres llegan con su hijab y entran directamente en el 
área femenina, aunque otras se lo ponen una vez dentro. Llegado el momento, 
Kareem hace el llamado a la oración (Adhan) en árabe. Una vez reunidos, se 
observa la división de sexos y jerarquía bajo el mismo techo: al frente Kareem, 
con el papel de imam,�OXHJR�ORV�YDURQHV�\�ÀQDOPHQWH�ODV�PXMHUHV�

Se hace la jutba en español, a veces se lee una parte en árabe y después la 
oración, con sus respetivas suras en árabe. Al terminarse la jutba y el salat, en 
HO�HGLÀFLR�GH�OD�DYHQLGD�,QJODWHUUD��SRU�OR�UHJXODU�ODV�PXMHUHV�SHUPDQHFtDQ�HQ�HO�
cuarto de oración para convivir y los hombres salían a la terraza para plati-
car; otros sólo se retiraban y se dirigían de nuevo a sus trabajos.

Cuando hay algún interesado en conocer la religión, es atendido por las muje-
res o por los hombres, según el sexo del interesado. Se le regalan algunos trípticos 
informativos, se atienden sus preguntas y se le invita a las siguientes reuniones.

Las actividades del viernes generalmente terminan con el salat Asr, que se 
realiza alrededor de las cinco de la tarde, según el calendario, aunque cuando hay 
otras actividades, como las clases de árabe o de religión, se hace el salat Maghrib.

(Q�HO�HGLÀFLR�PXOWLXVRV��FXDQGR�WHUPLQDED�OD�RUDFLyQ��RWUD�YH]�KDEtD�TXH�
guardar los tapetes, cojines y elementos decorativos, regresar la mesa y sillas 
GH� WUDEDMR�� ORV� FXDGURV�FRQ� LPiJHQHV�\�SDLVDMHV�� FRQ�HO�ÀQ�GH�TXH�HO� OXJDU�
regresara a sus actividades cotidianas; dejaba de ser la Al-jamma, musallah o el 
centro de culto de Islam Guadalajara.

La distribución espacial que acompañó este recinto de 2009 a mediados 
GH�������YpDVH� LPDJHQ����FDUDFWHUL]y�OD�ÁH[LELOLGDG�GH�HVWD�FRPXQLGDG�SDUD�
que tanto hombres como mujeres convivieran en un mismo espacio, ello no 
VLJQLÀFy�TXH�QR�H[LVWLHUD�OD�GLYLVLyQ�SRU�VH[RV��(O�WLSR�GH�GLYLVLyQ�SRU�VH[RV�
fue distinta a una división marcada por muros o cortinas donde no pudie-
ran verse el uno al otro. Hay que recordar que muchas mezquitas, al-jammas y 
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madrazas están organizadas según la división de sexos; algunas comunidades 
de México están organizadas de esta manera, como las comunidades sunni y 
VDODÀ de la ciudad de México, Tequesquitengo y la murabitun de Chiapas. Islam 
Guadalajara optó por no llevar a cabo esta división de muros o cortinas, que 
eliminarían la visibilidad e incluso contacto entre hombres y mujeres. Quizás 
su imam tuviera muy presente que una división alejaría sobre todo la convi-
vencia femenina de ese centro. Al menos las mujeres son las que expresaron 
que si hubiera división por sexos, dejarían de asistir a Islam Guadalajara. Esta 
convivencia de ambos también podía verse en la terraza.

A mediados del mes de julio de 2011 la distribución de la planta arquitec-
WyQLFD�GHO�HGLÀFLR�GH�OD�DYHQLGD�,QJODWHUUD�VXIULy�DOJXQDV�PRGLÀFDFLRQHV�159 El 
vestíbulo se convirtió en el área de oración masculina y grandes tapetes tejidos 
de algún material plástico y que mantenían la estética árabo-musulmana se 
tendieron sobre el piso de cemento; frente a ellos se colocó el portalibros en el 
que estaba El Corán en dirección a la Kaaba, y sobre ese espacio se instaló una 
gran lona a manera de techo. La que era sala de oración es ahora un espacio 
destinado sólo para las mujeres; la decoración y los tapetes quedaron de la mis-
ma manera. El resto del inmueble mantiene los mismos usos antes descritos.

Es importante señalar este cambio ya que describe parte del proceso 
de relocalización del islam en Guadalajara. Da cuenta del juego de roles y 
necesidades que se han venido desenvolviendo desde su instalación en 2009 
D�OD�IHFKD��$QWHV�GH�HVWD�PRGLÀFDFLyQ��HO�imam comentó, argumentando con 
un hadit, que la división no era necesaria. “El profeta Muhammed dijo: ‘Los 
mejores hombres son los que rezan adelante y los peores atrás. Las mejores 
mujeres son las que rezan atrás y las peores adelante’. Este hadit no te habla 
de alguna división forzosa. Por ejemplo, aquí en la instalación ahorita no se 
presta para hacer alguna división”.160

Sin embargo, ahora la división por sexos, por lo menos para la oración, ya 
es necesaria. A decir del imam, se optó por la división por sexos en la Al-jamma 
porque entre los meses de julio y agosto se incorporaron nueve conversas que 
han sido muy activas en la comunidad.

Se necesitó darles su privacidad porque parecía que tenían [las mujeres] un rin-
cón para ellas. Se decidió aprovechar el patio para el uso de los hombres y así 
las mujeres tienen su espacio. Ha pasado que las esposas [no musulmanas] de 

159 Diario de campo. Guadalajara, Jalisco. 12 de agosto de 2011.
160 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
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los musulmanes se quedaban esperando en el carro y ahora lo hacen con las 
musulmanas, con quienes van aprendiendo. Esta decisión no es un movimiento 
LQÁXHQFLDGR�SRU�XQ�JUXSR�R�TXH�TXLVLpUDPRV�VHU�UDGLFDOHV��VH�WUDWD�GH�PHMRUtDV�
y comodidad.161

2WUDV�YRFHV�DÀUPDQ�TXH�,VODP�*XDGDODMDUD�LQFRUSRUy�HVWH�HOHPHQWR�HQ�
su relocalización a partir de la incorporación de una conversa tapatía que 
había vivido largo tiempo en Rosario, Baja California, donde se convirtió y 
convivió con una comunidad musulmana donde las actividades femeninas 
estaban bien diferenciadas de las masculinas por medio de los lugares. Por 
ella se supo que a los dos meses de su ingreso en esta comunidad, pidió e in-
formó al imam sobre la opción de transformar el área de oración diferenciada 
por sexos.

Esta conversa comentó que cuando llegó a Islam Guadalajara quedó 
asombrada de que hombres y mujeres rezaran en un mismo cuarto, se sin-
tió incómoda, aunque acudió de nuevo el siguiente viernes, que fue el últi-
mo porque no sentía que estuviera haciendo lo correcto; las tres semanas 
siguientes evitó acudir a la Al-jamma. Entonces logró hablar con el imam 
Kareem y hacerle saber que lo correcto era darles un espacio íntimo a las 
mujeres. Al comparar la mezquita donde ella convivía y vivía su islam con 
la comunidad sunni de Guadalajara, encontró que lo correcto era que cada 
quien tuviera su cuarto de oración, de tal manera que el espacio femenino 
quedara vedado para los hombres y viceversa. Para ella ese elemento es parte 
de vivir y practicar un islam recto. Aunque reconoce que no a todos les pare-
ció buena esa acción, pero ello queda minimizado cuando ella exalta que así 
debe ser practicado el islam.162

Como se apuntó más arriba, frente a esta situación una conversa en una 
ocasión mencionó que si la comunidad algún día llegara a separar las activi-
dades por sexos, ella dejaría de asistir. Consideraba que la división por sexos 
DOHMDED�D�ODV�PXMHUHV�GH�ODV�GLYHUVDV�DFWLYLGDGHV�GH�OD�FRPXQLGDG�\�TXH�ÀQDO-
mente eran las conversas de Islam Guadalajara las que mantenían activa la 
comunidad;163 sin embargo, admitió que era partícipe de la nueva adecuación 
espacial.

161 Entrevista con el Informante 7, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. Sesión 2. 
Guadalajara, Jalisco, 12 de agosto de 2011.

162 Diario de campo. Guadalajara, Jalisco, 12 de agosto de 2011.
163 Diario de campo. Guadalajara, Jalisco. 7 de mayo de 2010.



Imagen 1. Planta arquitectónica de la Al-jamma de Islam Guadalajara, 2009-2011

Fuente : Elaboración propia.



Imagen 2. Planta arquitectónica de la Al-Jamma de Islam Guadalajara, julio 2011

Fuente : Elaboración propia.
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Se llevó a cabo una transformación mayor. Se trata de varios comenta-
rios que a partir de agosto de 2011 se suscitaron acerca de la necesidad de 
un nuevo domicilio para la comunidad. Esta necesidad surgió al considerar 
el uso multifacético del inmueble, lo cual estaba afectando en la práctica del 
islam: “los problemas que tiene la comunidad se deben a toda la mezcla de 
DFWLYLGDGHV�TXH�VH�GDQ�DTXt��KD\�ÀHVWDV��DOFRKRO�\�VDEH�TXp�FRVDV��(Q�HO�LVODP�
no se debe creer en las malas energías, pero quizás sí existe algo de razón en 
ello”.164�&RPR�OD�FRPXQLGDG�QR�FRQWDED�FRQ�UHFXUVRV�VXÀFLHQWHV��HO�SUR\HFWR�
se planteó de manera general pidiendo la cooperación de cada miembro:

Hermanos acabo de regresar de Canadá y ¡mashallah!165 Qué hermosa comu-
nidad de musulmanes hay allá. Sabemos que en Estados Unidos por ejemplo 
las comunidades son muy grandes, pero también hay pequeñas que logran 
funcionar muy bien, y ¿por qué esta no ha funcionado? Vamos a cumplir casi 
tres años y no tenemos una mezquita, ni una musallah ¡Esto no es una mezqui-
ta! ¡No lo es, no es una mezquita! No hay que confundirnos, esto no es una 
mezquita, no es un lugar para Allah, es un lugar que nos rentan cinco días al 
PHV��\�DTXt�KDFHQ�ÀHVWDV��UHXQLRQHV�QR�LVOiPLFDV��WRPDQ�DOFRKRO�\�DGRUDQ�D�QR�
sé qué Dios. 

No podemos seguir así, no podemos estar en esta situación. Así que hago 
un llamado a todos, a que nos comprometamos con la causa, debemos rentar 
XQD�FDVD��XQD�RÀFLQD�R�OR�TXH�VHD�SHUR�TXH�VLUYD�VyOR�SDUD�OD�FRPXQLGDG��$OOi�
en California hay una mezquita abierta todos los días, aquí no podemos hacer 
eso, pero por lo menos debemos tener un lugar para nosotros. Sé que eso cues-
ta, pero yo sé que hay hermanos con muy buen ingreso económico y que no 
hacen nada por la comunidad, no importa si puedes cooperar con 20 pesos al 
mes: si vemos cuántos musulmanes somos y lo multiplicamos por 20 pesos al mes 
podemos pagar la renta y sus gastos. Comprometámonos a buscar en estos días 
un lugar para la comunidad.166

Se puede observar respecto de este inmueble que fungía como Al-jamma 
de la comunidad Islam Guadalajara que para unos era un lugar sagrado mien-
tras que para otros era sólo un lugar de reunión. Los conversos consideraban 
el inmueble un lugar sagrado, como Al-jamma que es, un espacio para la ora-
ción, pero los inmigrantes no. Así, un marroquí señaló:

164 Diario de campo. Guadalajara, Jalisco. 12 de agosto de 2011.
165 ([SUHVLyQ�GH�DGPLUDFLyQ�TXH�VLJQLÀFD�´6HD�OR�TXH�Allah quiera”. 
166 Diario de campo, Guadalajara, Jalisco, 30 de agosto de 2011.
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Comparándola con mi país, esto no es una mezquita, porque ella es sólo para 
rezar. Aquí es para conocer personas e incluso cristianos. Es muy diferente en 
el mundo árabe, una persona que no es musulmana no puede entrar. Una mujer 
no puede entrar con su cabeza destapada. Aquí es muy diferente, es un lugar 
donde entra cualquier persona, porque un musulmán invita a un amigo como 
si fuera un lugar para todos. Sobre concebirla como musallah, tampoco. En una 
musallah�VH�UH]D�GRV�YHFHV�DO�DxR�FRPR�HQ�HO�UDPDGiQ�R�OD�ÀHVWD�GHO�FDUQHUR��(V�
un lugar destapado como una plaza.167

Advierten conversos e inmigrantes que la situación tiene que ver con la 
manera cómo se ha dado el islam en Guadalajara, es decir, de acuerdo con las 
propias posibilidades de la comunidad, “sino se puede hacer otra cosa más 
uno se ve obligado a eso”.168

proyeccIón a futuro de Islam guadalajara 
con base en su economía

Toda comunidad religiosa cuenta con las herramientas necesarias para que ella 
misma sobreviva económicamente; algunas cuentan con tiendas de artículos 
religiosos, servicios médicos, funerarios, entre otros. El dinero recabado de 
tales servicios sirve para mantener los gastos de la misma comunidad, o bien 
para brindar ayuda a los integrantes. De esta forma, la comunidad y el recinto 
de Islam Guadalajara no sólo han servido como un lugar para los servicios 
religiosos, sino que también ha sido un lugar donde se desempeñan diversas 
formas de negocio.

La actividad económica de la comunidad sunni se ha desarrollado desde 
el principio. Para mantenerse económicamente ha contado con el sistema de 
donativos tanto de comunidades en Estados Unidos, algunas sólo de forma 
esporádica, como de los mismos miembros de la comunidad. También vende 
cedés, libros islámicos y Coranes.

También ha sido perceptible la oferta de varios servicios de muy variable 
uso para los musulmanes: venta de artículos islámicos y artesanía árabe de los 
inmigrantes que tienen tiendas, de restaurantes, como Al Malek Restaurant o 
Plaza Tahrir, el servicio de repostería y servicios médicos. Sin embargo estos 
VHUYLFLRV�VRQ�VyOR�EHQpÀFRV�SDUD�TXLHQHV�DFFHGHQ�D�HOORV�\�SDUD�TXLHQHV�ORV�
ofrecen, porque la comunidad no recibe de ellos ningún aporte monetario.

167 Entrevista con el Informante 12, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. 
Guadalajara, Jalisco, 29 de enero de 2009.

168 Idem. 
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/D�YHQWD�GH�OLEURV��&RUDQHV�\�GLVFRV�LVOiPLFRV�QR�KD�VLGR�VXÀFLHQWH�SDUD�
lograr que la comunidad se mantenga por sí misma. Los gastos que genera 
van al día, y es algo que preocupa, sobre todo al imam, que tiene en la mira 
tres proyectos económicos que lograrían darle un sustento monetario al in-
mueble y los gastos que éste ocasione, y ofrecerían asimismo oportunidades 
laborales para los musulmanes. Dar este paso es relevante para la comunidad 
puesto que podría autoabastecerse y dar espacios laborales que cumplan con 
las normas islámicas.

El primero se trata de una especie de industria textil. La conversa de Rosa-
rito es quien actualmente toma clases de diseño de modas porque desea “darle 
un toque mexicano a la vestimenta islámica”.169 Comentó que empezará con 
el registro de su marca y que ya hay varias musulmanas que han pedido algún 
diseño. Esto creará, piensa el imam, oportunidades de trabajo.

El segundo plan es una carnicería halal, en la que no se venda cerdo. Se-
gún el imam, un musulmán de la comunidad tiene ya el permiso de un rastro 
para comprar y matar allí a los animales siguiendo el rito islámico. El sistema 
que propone el imam cuenta con que el musulmán encargado de llevarlo a 
FDER�VyOR�GHEHUi�VDFULÀFDU�DO�DQLPDO��PLHQWUDV�ORV�HPSOHDGRV�GHO�UDVWUR�WHUPL-
narán la labor; luego la carne se empacará y congelará para venderla cuando 
así lo requieran los musulmanes de la comunidad.

El tercer plan es un proyecto a largo plazo y consiste en una agencia halal 
independiente de la agencia que coordina Omar Weston. El proyecto requiere 
que los musulmanes de la comunidad sean instruidos con otras comunidades 
internacionales que ya tengan empresas de productos halal. Esa idea surgió 
porque en 2011 la empresa Colgate lo buscó para pedirle asesoría sobre lo 
que era halal��\D�TXH�HVWD�ÀUPD�GHVHDED�FUHDU�XQD�SDVWD�GHQWDO�HQ�(JLSWR��'H�
LJXDO� IRUPD��HO�PLVPR�DxR��XQD�ÀUPD�TXH�H[SRUWD�FDUQH� OH�SLGLy�DVHVRUtD�
para la exportación de su producto a países islámicos. Con estos sucesos 
el imam pensó que sería una buena idea crear una agencia halal propia de la 
comunidad tapatía sunni.170

La actividad económica de la comunidad tiene dos vertientes: por un lado 
la que tiene que ver con los servicios que ofrecen los mismos musulmanes 
pero que no proporcionan ganancias económicas a la comunidad. Por otro 
lado, aquellas ventas y proyectos que permiten y permitirán dar un sustento 
económico a las necesidades comunitarias. Este último es el de mayor impor-

169 Diario de campo. Viernes 12 de agosto de 2011.
170 Idem.
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tancia, ya que da cuenta de la manera en que el islam pretende relocalizarse 
en la comunidad. Estos tres proyectos se piensan como una herramienta que 
posibilite vivir al musulmán tapatío de una manera adecuada según el islam, 
frente a las limitaciones y pocas posibilidades de adquirir vestimenta, produc-
tos variados y alimentos halal.

Por el momento, lo que le queda a la comunidad es abastecerse de los va-
riados donativos, que no son regulares, así como de la venta de discos, libros 
y otros artículos. Los proyectos mencionados buscan que los musulmanes 
tapatíos vivan de acuerdo con lo dictado en el islam, aun estando en un país 
y una ciudad no acondicionada para la vida islámica.

proyecto de IdentIdad colectIva: 
¿en comunIdad o frente a la computadora?

Toda comunidad religiosa proyecta una identidad que se compone de valores 
VRFLDOHV��PRGRV�GH�SHQVDU�\�IRUPDV�VLPEyOLFDV��eVWD�VH�HGLÀFD�HQ�HO�PLVPR�
grupo religioso, y cada integrante comparte en mayor o menor medida dichos 
componentes. En la comunidad Islam Guadalajara, los valores sociales, los 
modos de pensar y las formas simbólicas que interactúan para que se logre la 
identidad colectiva están en ciernes. Aquí es donde aparece de nuevo la idea 
de proceso de relocalización.

Islam Guadalajara aún no ha podido ofrecer a sus integrantes un modo 
DFDEDGR�\�GHÀQLGR�GH�OR�TXH�HV�VHU�XQ�PXVXOPiQ�sunni en Guadalajara. La 
comunidad comenzó a erigirse al mismo tiempo que sus integrantes conver-
sos también lo estaban haciendo, es decir, se trata de una primera generación 
que se encuentra en el momento de aprender a ser musulmanes. Al estar la 
comunidad representada y liderada por un converso, las actividades, discursos 
y tejidos del sistema islámico cobran su importancia cuando la población con-
YHUVD�HV�OD�TXH�LQWHQVLÀFD�HO�UXPER�GHO�LVODP�HQ�*XDGDODMDUD��&RQ�HVWR�QR�VH�
niega la participación de los inmigrantes musulmanes, pero éstos poco o nada 
se inmiscuyen en la organización y educación de la comunidad.

De esta forma, el proyecto inconsciente de conformar una identidad is-
lámica tapatía en la comunidad Islam Guadalajara ha estado a cargo de los 
conversos. Caracterizada en la modalidad de “conversiones y comunidades 
musulmanas autónomas”, como ya se ha mencionado, la comunidad ha teni-
do que situarse en un vaivén entre lo global y local, entre la interacción de la 
umma virtual y sus posibilidades locales, para ser más exactos.
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Su organización en las redes virtuales

Como ya se dijo, Islam Guadalajara se encuentra en la Al-jamma, pero también 
cuenta con una plataforma virtual donde logra extender su comunidad a otros 
sitios y a otras personas, al mismo tiempo que se hace partícipe de otras co-
munidades. Este aspecto no es nada nuevo en las comunidades musulmanas 
que están fuera del Cinturón del Corán. Comenta Oliver Roy que no se trata 
de una “actividad islámica en sí, sino a la desterritorialización creciente de 
una población musulmana (de origen o conversa), por otra parte instruida, 
que trata de reconstruir un espacio comunitario virtual allí donde la realidad 
sociocultural ignora o rechaza su identidad religiosa”.171

Que existan estos sitios islámicos se debe a que Internet como herra-
mienta ha logrado una mayor democratización172 en el manejo de los mensa-
MHV�H�LGHDV��HOOR�VLJQLÀFD�TXH�HO�LVODP��DQWHV�UHGXFLGR�D�XQ�HVSDFLR�JHRJUiÀFR�
preciso, era manipulado, inducido o enseñado por él, por una institución reli-
JLRVD�R�SRU�XQ�SHUVRQDMH�HQ�HVSHFtÀFR��$Vt��FRPR�DSXQWD�2OLYHU�5R\��JUDFLDV�D�
la revolución de la información, la censura se vuelve inoperante y genera una 
libre circulación de ideas.

Para ello basta que se tenga el dominio técnico y se adopte una posición 
de sabio y no sólo de transmisor.173 Por eso hoy día pueden observarse diver-
sos sitios web de islam, entre los que hay que hacer distinciones. Hay sitios 
FRQ�ÀQHV�SDUWLGLVWDV��SROtWLFRV�R�VRFLDOHV�TXH�JHQHUDOPHQWH�VRQ�FUHDGRV�SRU�
instituciones de da’wa o universidades; se encuentran en mayor medida en el 
idioma inglés o árabe, a veces tienen traducciones al francés y español. Tam-
bién hay sitios islámicos creados por musulmanes practicantes,174 de origen 
R�FRQYHUVRV��TXH�SXHGHQ��R�QR��WHQHU�XQ�ÀQ�SURVHOLWLVWD��PHGLDQWH�ORV�FXDOHV�
pueden incorporarse a la umma�YLUWXDO�UDWLÀFDQGR�DVt�VX�LGHQWLGDG�

Ambos tipos de sitios deberían permitir la creación de “la muslim public 
sphere”;175 sin embargo, la manera cómo actúan estos sitios es lo que hace que 
esa esfera pública se reduce a la umma virtual. De allí la antinomia de Lubeck 
cuando describe el islam global;176 si bien la globalización y con ella las tec-

171 Roy, op. cit., p. 173.
172 Ibid., p. 169.
173 Idem.
174 Ibid., pp. 169-171.
175 Ibid., p. 169.
176 Véase el Capítulo I de este trabajo. 
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nologías abrieron el camino a una mayor democratización, también tuvo una 
negación, porque estos sitios que usan como herramienta Internet operan 
bajo un modelo no democrático. Oliver Roy en un estudio sobre estos sitios 
webs encontró que hay límites a la posición optimista sobre los efectos que 
esta revolución de la información trae consigo.

Para ambos casos puede notarse que aquella muslim public sphere queda 
reducida a la umma virtual. Es decir, la primera entrañaría la ampliación del 
saber y el conocimiento por una democratización de su uso y, por ende, la 
apertura de un espacio público abierto al debate islámico de todo tipo. Pero 
OD�VHJXQGD�PXHVWUD�TXH�DPEDV�WLSRORJtDV�GH�VLWLRV�ZHEV�LVOiPLFRV��FRQ�HO�ÀQ�
de lograr homogeneidad en los musulmanes, han retomado la ortodoxia salafí. 
(VWR�VH�WUDGXFH�HQ�XQ�YDFtR�GH�GHEDWH�ÀORVyÀFR�\�UHOLJLRVR��\�RIUHFH�HQ�FDP-
bio un islam básico y accesible.

Los primeros sitios no interesan para este trabajo, aunque es importante 
comprenderlos desde la descripción de que son sitios webs ortodoxos que se 
limitan a mostrar una enseñanza islámica más allá de las fuentes originales, a 
saber El Corán y los hadits. Los segundos parte muestran el rostro de comu-
nidades más bien internacionalistas pero que tampoco se atreven a educar o 
proporcionar información que no provenga de los primeros.

En la segunda categoría se incluye Islam Guadalajara. No es de extrañar 
entonces que el primer lugar de localización de Islam Guadalajara, antes de 
XQD�GLUHFFLyQ�JHRJUiÀFD��IXHUD�XQ�IRUR�DELHUWR�GH�,QWHUQHW��'H�HVWD�PDQHUD��
Kareem, el imam, le dio forma a su idea de comunidad en un espacio virtual. 
Al principio, Islam Guadalajara no contaba con los recursos necesarios que 
permitiera tener un lugar donde reunirse, así que un espacio virtual fue la 
mejor solución al problema.

Oliver Roy advierte que la creación de estos sitios webs que se presentan 
FRPR�FRPXQLGDG��OR�VHDQ�R�QR��EXVFDQ�LGHQWLÀFDUVH�FRQ�RWURV�PXVXOPDQHV�\�
ser parte de la umma. Estos sitios, además de lo ya señalado, presentan ciertas 
características comunes, como: cuentan con un foro de discusión; que a veces 
son anónimos porque aparecen como la expresión de una comunidad; que re-
miten a otros sitios y a una red de muslim bussiness; que se conoce la localización 
JHRJUiÀFD��SRU�OR�TXH�VH�VDEH�TXH�QR�SURYLHQHQ�GHO�FRUD]yQ�GHO�PXQGR�PX-
sulmán, sino de emigrados o conversos; que se interesan por la umma des-
territorializada; que representan un islam minoritario; que rara vez incluyen 
direcciones de tiendas o restaurant halal, o que crean un lazo imaginario entre 
creyentes aislados en un medio no musulmán.
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Roy indica que: “Habría que prolongar la búsqueda en el feedback de los 
sitios y en la vida que llevan los internautas cuando se apaga el ordenador, 
pues cabe suponer que hay una vida más allá de la pantalla”.177 Este es el 
punto más interesante, ya que detrás de la creación de estos sitios están los 
sujetos que hacen posible el éxito o fracaso de una comunidad virtual y su 
LGHQWLÀFDFLyQ�FRQ�RWURV�PXVXOPDQHV�\�FRPR�SDUWH�GH�OD�umma.

Al respecto, el primer sitio de esta comunidad fue un vehículo de unión 
para los musulmanes de Guadalajara. Su existencia se debía a la búsqueda de 
expresión de una comunidad islámica minoritaria; pretendía ser el lazo entre 
los musulmanes que entonces estaban aislados en la ciudad de Guadalajara. 
Parece ser que en aquel entonces no pretendía remitir a otros sitios, porque 
los mensajes eran enviados sólo a algunos musulmanes de Guadalajara. Esto 
se debe al propio sistema de membrecías del sitio: se crea una cuenta desde 
donde se mandan mensajes a una gran lista de participantes, a los que los 
receptores pueden contestar, de manera que se arma un diálogo y un foro de 
discusión.

Este sitio web incluye también enlaces a sitios islámicos que representan 
una institución o un movimiento concreto, es decir, los del primer tipo descri-
tos por Oliver Roy. Así, están (http://www.casaislamica.org), (http://www.
LVODPLFÀQGHU�RUJ��� �KWWS���ZZZ�LVODPLFLW\�FRP��� �KWWS���ZZZ�LVODPKRXVH�
com), (http://www.dar-us-salam.com), (http://www.islamparatodos.org), 
(http://www.islaminspanish.org), (http://www.nurelislam.com) e (http://
www.islamicbulletin.com). Estos sitios tienen una plataforma bien organizada 
HQ�OD�TXH�VH�RIUHFHQ�UHFXUVRV�ELEOLRJUiÀFRV��GH�DXGLR��FODVHV�GH�iUDEH�\�UHFL-
tación del Corán, disponibles en varios idiomas, aunque los más usuales son 
el inglés, el árabe y el español. En estos mismos enlaces se pueden localizar 
algunos otros que tienen que ver con los sitios de la comunidad de la ciudad 
GH�0p[LFR��DTXHOORV�GLULJLGRV�SRU�2PDU�:HVWRQ�H�,VD�5RMDV�\�WLHQHQ�FRPR�ÀQ�
el proselitismo. Tal es el caso de (http://www.verdaderoislam.blogspot.com), 
(http://www.islammexico.org.mx), (http://www.islam.com.mx) o (http://
www.musulmex.com).

La plataforma virtual de Islam Guadalajara cuenta, al día de esta inves-
tigación, con 33 miembros, la mayoría de los cuales son musulmanes resi-
dentes en Guadalajara; también hay algunos de otros puntos del país. Desde 
el inicio, el uso de este sitio no fue fructífero, ya que sólo el imam mandaba 

177 Roy, op. cit., p. 185.
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mensajes y pocos respondían a ellos. Por ejemplo: desde el 17 de febrero 
de 2009 que se creó este sitio nadie, a excepción del imam, se mostró activo, 
hasta el 10 de marzo de 2009, cuando una conversa mandó la invitación para 
OD�RUDFLyQ��8QD�VHPDQD�PiV�WDUGH��HO�JUXSR�LGHQWLÀFDGR�FRPR�0XVXOPH[�HV�
quien invita a los musulmanes de Guadalajara a visitar un sitio web; en abril 
nuevamente la conversa responde, ahora acerca de un artículo sobre la mujer 
en el islam que envió el imam, y ese mismo mes otro converso se incorpora 
al foro.

La tendencia de este sitio es un esfuerzo que parece vano al observar que 
es sólo el imam quien, además de dirigirlo, abre foros de discusión y enseñanza 
que no son contestados por nadie. Y aunque este sitio nació como una pla-
WDIRUPD�TXH�VHUtD�VXVWLWXLGD�SRU�XQ�VLWLR�RÀFLDO�\�GH�PD\RU�DFFHVR�DO�S~EOLFR��
HO�VLWLR�VREUHYLYH�KR\�FRPR�XQ�ÀOWUR�GH�LQIRUPDFLyQ�HGXFDWLYD�\�GH�DYLVR�GH�
ocasión.

(O�VLWLR�RÀFLDO��OODPDGR�,VODP�*XDGDODMDUD��HV�XQ�SRUWDO�LVOiPLFR�TXH�FXEUH�
a la comunidad musulmana sunni de Guadalajara y se dio a conocer días des-
pués de haberse creado la primera plataforma virtual. Cuando el portal abre, 
DSDUHFH�OD�OH\HQGD�GH�ELHQYHQLGD��´6LWLR�RÀFLDO�GH�OD�FRPXQLGDG�PXVXOPDQD�GH�
la ciudad de Guadalajara, Jalisco”. A mano derecha, está la opción en inglés, 
el calendario de eventos de la comunidad, fotos, videos, cursos en audio, un 
foro, videos tutoriales que explican cómo hacer la oración, el contacto de la 
comunidad y libros descargables en formato pdf  extraídos de otros sitios is-
lámicos. También a la derecha pero abajo, hay un botón de “Recursos”; ahí se 
pueden leer online o descargar en diversos formatos respuestas sobre cuestio-
nes básicas del islam: qué es el islam, quién es Allah, Muhammad o Jesús, los 
pilares del islam, el ramadán, El Corán y sus milagros, sobre ética en la mujer, 
el matrimonio y en los funerales, cuál es el comportamiento en la mezquita o el 
LVODP�\�OD�FXOWXUD��$O�ÀQDO��KD\�HQODFHV�D�RWURV�VLWLRV�ZHE��OD�PD\RUtD�VRQ�ORV�\D�
referidos de la primera plataforma virtual.

En el mismo portal, están los horarios para la oración, extraídos de otra 
SiJLQD��KWWS���ZZZ�LVODPLFÀQGHU�RUJ���GH�GRQGH�SXHGH�EDMDUVH�XQ�software so-
bre el llamado a rezar Adhan (athan/azan). Le sigue una lista de seis anuncios 
publicitarios donde se ofertan servicios de los mismos inmigrantes musulma-
nes de la comunidad. Finaliza la columna con un logo de la red social Face-
book y una encuesta que consta de una sola pregunta: “¿Cree usted que sea de 
utilidad tener una mezquita en GDL?”; el resultado apuntado ahí mismo se-
ñala que el 93.9% de los votantes dijo que sí, mientras que un 5% dijo que no.
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Entre ambas columnas se presenta “el video de la semana”, con algún 
tema alusivo al islam, ya sea una festividad o elegido quizás al azar. Junto al 
video uno está el evento próximo: dirección, teléfono y correo electrónico 
de la comunidad. Concluye la sección con dos temas islámicos que tienen la 
opción de bajarse en formato pdf.

Las características que menciona Oliver Roy para los sitios islámicos 
creados por musulmanes en una umma desterritorializada parecen concor-
dar con los aquí detallados. En efecto, el sitio es la expresión de una comu-
QLGDG�FRQ�ORFDOL]DFLyQ�JHRJUiÀFD�IXHUD�GHO�FRUD]yQ�GHO�PXQGR�PXVXOPiQ��
representa un islam minoritario, crea un lazo imaginario entre los creyentes, 
UHPLWH�D�RWURV�VLWLRV��UHÀULpQGRVH�OD�UHG�D�Vt�PLVPD��LQFOX\H�GLUHFFLRQHV�GH�
tiendas o restaurants halal y hay un interés más evidente por legitimar la 
identidad y crear un espacio comunitario virtual que por estar en una socie-
dad que rechaza o ignora la identidad religiosa de estos musulmanes.

(O�VLWLR�RÀFLDO�KD�VLGR�FUHDGR�QR�VyOR�SDUD�ORV�PXVXOPDQHV�GH�HVWD�FLXGDG��
sino para el visitante también. Al dar información sobre su ubicación y pro-
porcionar un contacto (un correo electrónico y un número de teléfono), facilita 
que los visitantes accedan a un recinto donde la umma universal se hace factible 
al abrir las puertas a un musulmán extranjero. De esta manera, varios musulma-
nes que vienen de visita a Guadalajara no omiten pasar a visitar la comunidad 
musulmana sunni de Guadalajara.

(Q�DEULO�GH������IXH�FXDQGR�VH�DEULy�HO�IRUR�HQ�HVWH�VLWLR�RÀFLDO�FRQ�XQ�
primer mensaje del imam. El foro ha servido como medio no para debate o 
diálogo, puesto que aquellos mensajes que intentaron abrir diálogo con sus 
participantes no encontraron respuesta. Ha servido entonces como un espacio 
virtual donde uno puede encontrar artículos y comentarios islámicos de diversa 
índole, material para clases de árabe y hasta servicios, como venta de artículos, 
ropa árabe y consultas médicas a un bajo costo para la comunidad.

Que ambos sitios tengan una baja o casi nula concentración de partici-
pantes se debe a que ambos funcionan sólo como imagen de la comunidad. 
Es detrás de la computadora que la vida del internauta presenta otras carac-
terísticas; en última instancia también tiene que ver con que estos sitios no 
tienen un carácter coercitivo ni existe, por parte del imam o de la comunidad, 
una inspección de actividades en la red. Ello explica lo que Oliver Roy señala: 
“la buena voluntad de las partes que se someten a ella […] La umma virtual 
se basa, pues, en una actitud individual, revocable en cualquier momento”.178

178 Roy, op. cit., p. 179.
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En mayo de 2009, una conversa que ha participado en la organización 
desde el origen de la comunidad, creó un sitio para las mujeres de ésta,179 cuyas 
actividades comenzaron el 18 de mayo, como deja ver el primer comentario: 
“Objetivo: Bismillah arahman arahim.[180] El objetivo de este blog es una herra-
mienta para incrementar el conocimiento de nuestro deen[181] y crear un punto 
de encuentro entre las hermanas de esta ciudad”.182 Al parecer la actividad fue 
escasa, ya que los temas propuestos sólo presentan uno o dos comentarios. 
El 30 de junio de 2009 su creadora publicó la cancelación de las actividades 
GHELGR�D�OD�SRFD�DÁXHQFLD��DXQTXH�FRPXQLFy�VX�GHVHR�SRU�UHWRPDU�WDO�DFWLYL-
dad. Doce días después publicó que retomaría la publicación de artículos. De 
allí en adelante ya no aparecen publicaciones.

Un sitio de creación más reciente se encuentra en la red social de Facebook. 
En agosto de 2010 se abrió una cuenta bajo el nombre de Islam Guadalajara. 
Fue un sitio poco usado, pero como la comunidad se encontraba en vísperas 
del ramadán lo utilizó para informar al respecto. El sitio fue cancelado y en 
su lugar se creó la cuenta Islam en Guadalajara, que contaba con 814 “ami-
gos” en junio de 2011 y para noviembre, con 1 116,183 la mayoría de ellos no 
son musulmanes de la comunidad tapatía, sino que tienen que ver con otras 
comunidades de la ciudad de México y otros estados del país, otras comu-
nidades latinoamericanas, musulmanes mexicanos en Estados Unidos o en 
otra parte del mundo, o instituciones de da’wa. Ello da cuenta, de nuevo, de la 
LQÁXHQFLD�TXH�WLHQHQ�HVWRV�VLWLRV�SDUD�WHMHUVH�HQ�OD�umma virtual.

El administrador del sitio es el imam y sólo se muestra activo cuando se 
WUDWD�GHO�PHV�GH�UDPDGiQ�R�GH�OD�ÀHVWD�GHO�VDFULÀFLR��WLHPSR�FXDQGR�SXEOLFD�
disertaciones coránicas y crea invitaciones para los eventos. La manera en la 
que puede apreciarse activo el sitio es observando el “muro” donde cada día 
DSDUHFHQ�PHQVDMHV�QXHYRV�GH� LQÀQLGDG�GH�SHUVRQDV�R�JUXSRV� LVOiPLFRV��(O�
muro permite ver la actividad de los amigos o de mensajes, videos, fotos que 
se cuelgan. Este sitio, a comparación de los tres anteriores, se muestra más 
DFWLYR�\�FRQ�PD\RU�DÁXHQFLD��QR�REVWDQWH�SDUHFH�TXH�WDPSRFR�IXQFLRQD�FRPR�

179 Véase: (http://www.hermanasgdl.blogspot.com).
180 En el nombre del Señor, el Misericordioso.
181 Religión.
182 (http://www.hermanasgdl.blogspot.com), 1 de junio de 2011.
183 Datos tomados de la red social Facebook de Islam en Guadalajara, 1 de junio de 2011 y 3 

de noviembre de 2011.
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herramienta que propicie o proporcione elementos para crear actividades reli-
giosas cibernéticas más allá de mostrar un rostro de la comunidad.

En general, que estos sitios señalados por Islam Guadalajara sean hasta 
el momento sólo un rostro que permita la entrada a la umma virtual y no 
HVSDFLRV�GH�FRHUFLyQ�SDUD�VXV�DGHSWRV��QR�VLJQLÀFD�TXH�ORV�FRQYHUVRV�H�LQPL-
grantes musulmanes de Guadalajara no estén interesados en aprender acerca 
del islam o en navegar en las redes; quizás la manera cómo se interesan por 
aprender el islam sea por otro medio, lo que provoca que el uso de Internet 
para vivir el islam tenga en esta comunidad sus propias características.

Integración, educación y convivencia: ¿vamos por el mismo rumbo?

Actividades educativas

Las actividades educativas y de ocio han sido elementos de integración tanto 
para los conversos, los inmigrantes y los no musulmanes. Desde aquí la co-
munidad se plantea la necesidad de tener actividades que logren la integración 
de cada musulmán, sea converso o inmigrante, pero también de aquel que 
no lo es. Cada actividad cobra su importancia en cada personaje. Así, por 
ejemplo, la función educativa está dirigida al converso y al no musulmán; 
las actividades de ocio funcionan para ambos, y para el no musulmán es una 
muestra de la capacidad que tiene el musulmán de tener momentos de es-
parcimiento –donde no todo es religión–; por último, las actividades rituales 
cobran relevancia sólo para los musulmanes. De esta forma la integración de 
cada musulmán en la comunidad se despliega también en la conformación 
de una identidad colectiva. Ello se logra o intenta desarrollarse mediante dos 
frentes: el educativo y el recreativo.

La educación en una comunidad es parte primordial, ya que cumple con 
la función de mostrar un camino por el cual los adeptos deben ir. Se les 
muestra qué es lo permitido y lo censurable, cómo se debe ser, cómo hay 
que hacer ciertas cosas, cómo se debe concebir e interpretar las escrituras, 
entre otras cosas que moldean el sentido que la comunidad da a su religión. 
Por lo general existe en una comunidad una persona o grupo responsable de 
mostrar ese camino.

En el caso de Islam Guadalajara se pueden percibir aquellos elementos 
FRPR�DFWLYLGDGHV�TXH�KDFHQ�SURSLFLD�R�QXOLÀFDQ� OD� DFWLYLGDG�HGXFDWLYD�HQ�
la comunidad. De manera cronológica es como uno puede darse cuenta de 
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los esfuerzos de la comunidad y de su imam para lograr con éxito que Islam 
Guadalajara pueda relocalizar su religión, el islam. La manera cómo lo hace 
caracteriza a la propia comunidad y, como todo proceso, lo que se puede ob-
servar es un ir y venir en los logros alcanzados y a veces perdidos.

En el origen de Islam Guadalajara la comunidad parece, según las en-
trevistas, no haber creado un plan de trabajo educativo y responsabilizará de 
ello a sus mismos integrantes. Su imam optó su por traer al imam Isa Rojas 
del ccIm para que impartiera algunas charlas. La incorporación del imam Isa 
Rojas como un elemento educativo ha ayudado a que Islam Guadalajara se 
posicione bajo la corriente sunni. De esta forma, cuando se estaba confor-
mando la comunidad, su imam y organizador se percató de que entre los 
integrantes había un shíí:

Un hermano resultó ser shíí. Como que ya quería ponerse al mando de todo 
¿De qué manera lo iba a lograr? Causando divisiones. Pero a tiempo lo logra-
mos evitar […] O sea, todos convivimos, lo importante es la hermandad, la 
unión. Mientras un shíí o un sufí dentro de la denominación (comunidad) no 
dirija la oración y no se pare a dar el jutba no hay problema, puede rezar entre 
nosotros.184

La educación que se imparte en esta comunidad es de tendencia sunni, sin 
embargo ello no demerita el hecho de que se vivan prácticas y atribuciones de 
VLJQLÀFDGR�D�ORV�VtPERORV�\�PHQVDMH�GHO�LVODP�GH�PDQHUD�YDULDGD��4XL]i�HVWR�
se deba a que en la comunidad  no han existido, hasta el momento, clases u 
orientación religiosa donde se explique, por ejemplo, cómo hacer la ablución, 
OD�RUDFLyQ��R�VH�KDEOH�GH�pWLFD��GH�OD�KLVWRULD�GH�VX�UHOLJLyQ�R�VREUH�HO�VLJQLÀFD-
do de los suras, a lo sumo se han dado clases de árabe. Estas actividades han 
quedado siempre a expensas de Isa Rojas; lo que la comunidad ha ofrecido, 
como ya se mencionó, fueron los foros virtuales, que han quedado como 
herramienta informativa sobre los eventos.

Una de las actividades iniciales de la comunidad a mediados de 2009 fueron 
las clases de árabe impartidas por un marroquí, que iniciaban después de la jutba 
y oración del viernes. Las clases estaban dirigidas a los conversos, de los que 
sólo unos cinco asistían; comenzaron con la memorización y traducción del 
sura Al-Fatiha. Luego, la memorización y escritura del alfabeto árabe. Y después  
decayeron debido a la poca asistencia. 

184 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
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El imam desearía poder organizar una madraza, donde al igual que el ca-
WHFLVPR�ORV�QLxRV�DVLVWLHUDQ�HO�ÀQ�GH�VHPDQD�SDUD�HQVHxDUORV�D�UH]DU�\�KDEODU�
árabe. Incluso habla de un centro de da’wa, es decir, donde además de ins-
truir a sus propios adeptos, se les enseñe el islam a aquellos que aún no son 
musulmanes.185 Por el momento, sólo es un deseo, ya que a decir tanto de 
los adeptos como de los disidentes aquí entrevistados, hay en la comunidad 
cierta desorganización: “La comunidad está dispersa debido a las culturas e 
idiomas que conviven allí: unos son americanos, otros egipcios, hay mexica-
nos y colombianos. Debe haber mayor iniciativa por parte de todos los inte-
grantes”.186 “Yo esperaba más de la comunidad, como que nos previeran [sic] 
GH�FODVHV�GH�iUDEH��VL�DOJXLHQ�VH�PHWtD�HQ�OtRV�ÀQDQFLHURV�VH�VXSRQH�TXH�KDEtD�
ayuda […] [pero] qué bueno que los hombres no se involucren aquí en la co-
munidad, las mujeres somos libres y podemos seguir haciendo técnicamente 
lo que se nos hinche la gana”.187

Otra herramienta de formación que ha suplido la falta de organización 
para actividades educativas han sido los congresos de musulmanes que se 
organizan en la ciudad de México por parte del ccIm y el cecm, A.C. Cuatro 
conversos han asistido a ellos: fueron a clases, conferencias y talleres sobre 
la oración, el profeta y los hadit, entre otras cosas. El imam intentó realizar en 
Guadalajara el primer congreso de musulmanes dirigido a todo tipo de públi-
co. En las diferentes plataformas virtuales comunicó que los días 24, 25 y 26 
de diciembre de 2010 se llevaría a cabo dicho congreso con la presencia de Isa 
Rojas y Omar Weston. El promocional incluía preguntas como: ¿Sabías que 
el islam se practica en nuestra ciudad? ¿Sabías que hay mexicanos estudiando 
en universidades islámicas en Arabia Saudita? ¿Sabías que Jesús y María son 
reconocidos y altamente respetados en el Islam? ¿Sabías que nuestra cultura 
hispana tiene raíces islámicas?; e invitaciones a conocer al primer mexicano 
graduado en la universidad Islámica de Medina.188

Este plan se vio diezmado debido a la fecha en que fue programado, ya 
que pocos fueron los interesados en asistir, aunque hubo muchos musulma-
nes localizados fuera de Guadalajara que mandaron agradecimientos y buenos 

185 Idem.
186 Entrevista con el Informante 10, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. 

Guadalajara, Jalisco, 18 de julio de 2011.
187 Entrevista con el Informante 9, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. 

Guadalajara, Jalisco, 28 de enero de 2011.
188 Datos tomados de Facebook, Islam EnGuadalajara, 17 de diciembre de 2010.
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deseos; así, se podía leer: “Desde Suiza estaremos con ustedes en oración”, 
“Muchas gracias por la invitación, pero mi familia es Católica y esos días no 
puedo estar lejos de ellos”, “Debido a la distancia entre nuestros países no me 
es posible, pero mis pensamientos estarán con ustedes, inshallah”, “Unidos en 
la distancia”, entre otros.189 Que esto se diera de este modo se debe en parte 
a que “el islam juega de forma permanente con el vaivén entre el individuo 
concreto y aislado (en una sociedad que no es musulmana) y una comunidad 
virtual”.190

Llegado el día, fueron pocos los conversos que asistieron y sólo dos jó-
venes estuvieron interesados en la conversión. Omar Weston no asistío e Isa 
Rojas llegó un día después. El día de la reunión con el imam Isa Rojas, se die-
ron cita varios musulmanes entre conversos e inmigrantes para verlo.

(O�SODQ�HGXFDWLYR�VH�KD�YLVWR�EHQHÀFLDGR�GH�,VD�5RMDV��OD�SUHVHQFLD�\�FRQ-
sejo de éste han ayudado a que Kareem tenga un referente de la ley islámica. 
Sin embargo, Islam Guadalajara se mantiene aún como una comunidad au-
tónoma, porque no presenta conexiones con otras comunidades, más allá 
de pequeñas ayudas educativas o monetarias, como ya se mostró en el mapa de 
interacciones de las organizaciones islámicas de Guadalajara. En todo caso, 
el imam pretende que algunos conversos migren a Medina para hacer estudios 
universitarios en derecho islámico y que después puedan dirigir la comunidad.191

En octubre de 2011 se abrió de nuevo un curso de árabe para conversos. 
Este curso iba a ser impartido por un maestro egipcio, que no pertenece a la 
comunidad, el costo sería de $1 050 pesos mensuales y se desarrollaría todos 
ORV�YLHUQHV�GXUDQWH�FXDWUR�PHVHV��(O�FXUVR�VH�DEULy�VREUH�WRGR�FRQ�HO�ÀQ�GH�
que dos conversos aprendieran el idioma, ya que se están preparando para 
estudiar en la Universidad de Medina. Han sido sobre todo las mujeres las 
interesadas en tomar el curso y, de hecho, a las personas que no contaran con 
el presupuesto para tomar el curso, se les propuso hacer un escrito en el que 
explicaran su situación y su necesidad de tomar al curso.192

Estas han sido las actividades educativas que han tenido presencia en la 
Al-jamma: se percibe una falta de organización al respecto, y también de inte-
rés. Por una parte, la propia infraestructura de la comunidad no ha ayudado y 
pese al esfuerzo realizado por el imam, no se ha logrado atraer a la comunidad 

189 Idem.
190 Roy, op. cit., p. 174.
191 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
192 Datos tomados del Facebook Islam en Guadalajara, 28 de septiembre de 2011. 
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a las actividades educativas. Por otro lado, es la misma comunidad la que pare-
ce mantener un desinterés en las actividades que la comunidad proporciona, 
al mismo tiempo que, al  menos los aquí entrevistados, les gustaría mayor 
organización.

Este último punto contrarresta la idea de falta de interés de los conversos 
por aprender su religión. Se trata de una alternativa por parte de los con-
versos que se posiciona sobre la forma educativa que el imam desea para su 
comunidad. Los conversos, ahora con las tIc acceden a la multitud de sitios 
islámicos, desde donde leen, interaccionan y crean su identidad musulmana; 
es así como aprenden. 

Estos sitios islámicos, como se puede apreciar, no son los creados por la 
comunidad, sino los que se encuentran en la gran red musulmana, en la umma 
virtual. El imam de Islam Guadalajara comentó que conoce los riesgos de 
DFFHGHU�D�HVWH�WLSR�GH�VLWLRV��´HO�,QWHUQHW�KDFH�PiV�SHUMXLFLR�TXH�EHQHÀFLRµ�193 
Los riesgos previstos por él son que se tiene contacto con corrientes islámicas 
de muy variados tipos, hay espacios creados por musulmanes que no son ju-
risconsultos o ulemas. También considera que los conversos no están del todo 
comprometidos con la causa del islam: “de nada sirve estar en el foro de islam 
cuando a la vez estás en un foro de chistes, checando el correo, teniendo a la 
par un foro de budismo”.194

Pero a pesar de la posición del imam, los conversos que tienen acceso a 
diversas tIc parecen tener una tendencia a esta herramienta de educación. Si se 
observa esta situación, desde el origen de la comunidad existió interés por par-
te de los organizadores de este centro en proporcionar material seleccionado a 
los conversos: en primer lugar, se promovió hacer una plática paltalk;195 luego, 
una conversa creó un espacio dedicado a las mujeres, aunque el intento fraca-
só, ya que quienes asistieron al chat fueron musulmanas de otras ciudades de 
0p[LFR��GHVSXpV��D�ÀQDOHV�GH�������SDUD�TXH�DTXHOORV�TXH�QR�SXGLHUDQ�DVLVWLU�
los viernes a la jutba tuvieran una presencia aunque indirecta en el sermón,196 
se intentó crear una sala chat con personajes animados (avatar), cada uno de 
los cuales sería creado de acuerdo con las características del musulmán, de 
manera que el musulmán en su hogar o trabajo podía presenciar la jutba y 
hacer oración con la comunidad; ninguna de estas actividades tuvo éxito.

193 Primera sesión con el Informante 7.
194 Idem.
195 Datos tomados de (http://www.hermanasgdl.blogspot.com), junio de 2011.
196 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
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Este tipo de actividades virtuales de Islam Guadalajara han funcionado 
con mayor éxito en otras comunidades o para otros musulmanes alejados de 
la ciudad de Guadalajara. Algunos mensajes dejan ver la soledad en la que se 
encuentran y se sienten regocijados al encontrar un sitio al cual pertenecer, 
aunque sea una comunidad en Guadalajara. Oliver Roy percibe un hecho so-
ciológico que enlaza el individualismo con la comunidad; el aislamiento en 
sociedad de estos musulmanes de Guadalajara empuja a la creación de un 
sitio virtual que se conecte con la umma virtual, y aunque sus propios miem-
bros no participen en ella, los que se acercan al sitio son otros musulmanes 
relegados por su condición de musulmán.

Los conversos son los que presentan mayores problemas respecto de 
la enseñanza. No son instruidos y ello es notable al observar la oración; 
muchos pasan de largo la ablución, imitan los movimientos en la oración y 
no recitan el sura. Conocen poco sobre la historia del islam, cuando en esta 
religión se hace hincapié en que es obligación de cada musulmán instruirse y 
SRVHHU�FRQRFLPLHQWR�VXÀFLHQWH�UHVSHFWR�GH�VX�UHOLJLyQ��3DUHFH�VHU�XQ�SUREOH-
ma mínimo, porque si bien algunos musulmanes consideran que es necesario, 
no existe un esfuerzo máximo para concretar la instrucción en el centro; po-
dría deberse a que, a mayor conocimiento de la religión, mayor compromiso 
existirá. Entonces, quizás, una estrategia para no sentirse tan comprometidos 
ni con la comunidad ni con el islam, es el desconocimiento de éste, lo cual se 
evidencia en las entrevistas realizadas, donde sólo unos pocos de los entre-
vistados advierten que el islam es un estilo de vida, mientras otros consideran 
TXH�UHFRQRFHU�D�XQ�~QLFR�'LRV�HV�VXÀFLHQWH�SDUD�YLYLU�HQ�SD]�

Ocio para convivir

La comunidad sunni se da tiempo para momentos de recreación, lo que forma 
parte también del proyecto integrador. Se pretende con ello mantener a la 
comunidad unida con lazos amistosos que trasciendan el espacio sagrado, 
el recinto de oración. Estas actividades son propuestas no sólo por el imam 
de la comunidad, sino por iniciativa de los propios conversos. Y aunque son 
actividades fuera de las obligaciones religiosas, encajan en cierta medida con 
el proyecto de identidad colectiva. Los conversos buscarán en estas activida-
des crear un círculo amistoso donde su identidad religiosa sea compartida; 
los inmigrantes, encontrarán en ellas momentos que rememoren su vida en 
su país de origen.
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Este tipo de actividades se desarrollan tanto dentro de la Al-jamma como 
fuera de ella. La primera corresponde con una reunión mensual. La idea de 
crear esta reunión se debe a que en Casa Islam se realizaba la misma reunión y 
servía para llevar la convivencia de la comunidad a otro ámbito.197 Islam Gua-
dalajara instituyó esta actividad como ocio y también como un deber. Si bien el 
viernes es el día en el cual el musulmán está obligado a asistir a la mezquita, en 
Guadalajara para muchos musulmanes eso es casi imposible, por lo que asistir 
a esta reunión mensual es también una forma que ayuda a que los creyentes 
asistan al centro de culto.

Para este evento fue elegido el domingo porque, así como el viernes en 
un país con mayoría musulmana es un día feriado y utilizado para asistir a la 
mezquita, el domingo es aquí un día libre, de descanso, cuando los musul-
manes pueden asistir al centro de culto y convivir. Este convivio comprende 
la asistencia de los musulmanes e incluso de los que deseen conocer el islam; 
preparan o se llevan alimentos halal (permitidos) generalmente son de origen 
marroquí o egipcio; se hace oración como un día normal y se congregan en 
la terraza sin división de sexos. Esto es imprescindible, sobre todo para las 
mujeres que no desean sentirse relegadas por los hombres. La llegada de la 
conversa de Rosarito ocasionó también un reacomodo diferente para esta 
reunión: pidió que se hiciera una separación más notoria de los sexos, porque 
no era correcto que en una misma mesa mujeres y hombres convivieran.198 
No obstante en una reunión para romper el ayuno en la terraza, a la cual ella 
asistió, no se dio esta separación porque se percibe cierta renuencia a esta 
norma.199

En este sentido para varios musulmanes de esta comunidad algunas nor-
mas son un tanto incongruentes en el contexto social en el cual viven. Tanto 
LQPLJUDQWHV�FRPR�FRQYHUVRV�UHÀHUHQ�TXH�DVSHFWRV�FRPR�QHJDU�HO�VDOXGR�DO�
sexo opuesto o la no convivencia son absurdos.200 Aunque no así para una 
minoría conformada por una o dos familias de inmigrantes que en las reuniones 
QR�FRQYLYHQ�FRQ�HO�VH[R�RSXHVWR��D�HVWD�UHXQLyQ�GH�ÀQ�GH�PHV��HVWDV�IDPLOLDV�QR�
asisten, a excepción de una o dos. Por lo regular son entre cinco a ocho mu-
sulmanes quienes asisten a tal reunión.

197 Entrevista con el Informante 5. 
198 Diario de campo, Guadalajara, Jalisco, viernes 12 de agosto de 2011.
199 Idem.
200 Entrevistas con los informantes 5, 6, 8, 9 y 10. Entrevista con el informante 11, realizada 

por Arely del Carmen Torres Medina. Zapopan, Jalisco, 24 de mayo de 2011.
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La observación de estos convivios dentro de Islam Guadalajara permitió 
dar cuenta de que la separación por sexos sigue siendo algo innecesario, no 
se necesita un muro que divida a mujeres de hombres. Aunque sí hay una se-
paración por sexos que no es consciente en los musulmanes, a saber: la sepa-
ración que se da en una misma mesa de comensales. También los alimentos 
que se comparten en esta reunión dan señal de una convivencia y aceptación 
de dos culturas.

Otras actividades de ocio son las excursiones o reuniones femeninas que 
se llevan a cabo fuera de la Al-jamma��(VWDV�FRQYLYHQFLDV��DO�LJXDO�TXH�OD�GH�ÀQ�
de mes, no tienen una obligación religiosa, sin embargo cuando es propicio y 
se da el espacio, sí tienen una carga religiosa.

Sucedió así con una excursión a Guachimontones,201 conversos, inmigran-
tes musulmanes, no musulmanes y musulmanes turistas emprendieron el viaje. 
Esta convivencia de recreación intentó no dejar de largo su tinte islámico, ya 
que hay que recordar que el islam es una forma de vida en todos los sentidos. 
La oración como un ritual obligado día con día fue preocupación para los 
musulmanes, pero no se logró efectuar debido a que no se encontró un lugar 
apropiado.

Otro tipo de reuniones son organizadas por las conversas y para ellas. 
Surgen al azar o para celebrar el advenimiento de un infante, algún cum-
pleaños o simplemente para pasar el rato. Se reúnen en casas, cafés o res-
taurantes, dejando entonces de lado la obligación de la oración. Finalmente 
KD\�TXH�FRQVLGHUDU�TXH�HVWDV� UHXQLRQHV�QR� WLHQHQ�QLQJ~Q�ÀQ�GH�GLVFXVLyQ�
o aprendizaje islámico, sino de fortalecer su imagen ante la sociedad como 
musulmanes y como comunidad islámica.

contexto y adecuacIones en la práctIca IslámIca

El islam fuera del cinturón coránico necesita relocalizarse en el nuevo lugar 
de llegada para que pueda tener éxito. La relocalización surte efecto cuando 
el sistema de creencia logra tender puentes entre lo que parece ajeno y lo 
propio. Esto se da en la práctica, en la interiorización y exteriorización de 
ambas partes. En los ritos los símbolos, las imágenes, las ideas cobran valor 
VLJQLÀFDWLYR��(Q�,VODP�*XDGDODMDUD�VH�KDFH�XQ�HVIXHU]R�SRU�ORJUDU�HVWH�WLSR�GH�
adecuaciones, aunque a veces el sistema de creencia islámico no permite que 
HVWR�ÁX\D�GH�PDQHUD�SUHFLVD�

201 Diario de campo. Teuchitlán, Jalisco, domingo 8 de agosto de 2010.
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Los musulmanes tapatíos conocen la importancia de los ritos en el islam, 
\D�TXH�FRQ�FDGD�XQR�GH�HOORV�UHDÀUPDQ�VX�SHUWHQHQFLD�\��D�VX�YH]��OHJLWLPDQ�
su nueva fe.

Dice Berger que toda sociedad humana es una empresa de construcción 
del mundo donde la religión tienen su propio lugar.202 Es el hombre quien 
construye la sociedad, pero también él es producto de ésta; en esa construc-
ción de la sociedad el hombre crea su propia certidumbre de existencia, genera 
mitos fundacionales que le ayudan a dar respuesta a preguntas del tipo: ¿Quién 
soy yo? ¿Cómo debe vivirse la vida? ¿De dónde venimos y hacia dónde vamos? 
El hombre crea entonces cosmovisiones que le ayudan a entender el orden 
de su mundo. De esta forma, es el nomos religioso y su legitimación los que 
permiten al individuo tener un consuelo existencial, haciendo que la religión 
VH�FRQÀJXUH�FRPR�HPSUHVD�GH�FRQVWUXFFLyQ�GH�XQ�PXQGR�DOWDPHQWH�VLJQL-
ÀFDWLYR�SDUD�HO�VHU�KXPDQR��([SOLFD�%HUJHU�TXH�HVWH�nomos en una sociedad 
se transmite de una generación a otra para que esta última logre habitar el 
mismo mundo social, puesto que la nueva generación de seguro tendrá tam-
bién preguntas del porqué; las fórmulas de legitimación203 propias del nomos 
tendrán que repetirse y la manera cómo logra hacerlo es mediante leyendas, 
mitos o narraciones populares para que “el orden institucional sea interpre-
tado de modo que oculte su carácter de algo construido”.204

Los rituales religiosos son el instrumento para este recordatorio, porque 
ayudan a representar ese mundo humanizado que el mismo hombre ha crea-
do: “Las celebraciones del ritual están estrechamente conectadas con la reite-
ración de las fórmulas sagradas que “recuerdan” una vez más los nombres y 
los hechos de los dioses”.205

Los rituales islámicos complementan día a día la vida del creyente. El 
musulmán se desenvuelve en su religiosidad desde el hecho de portar una 
vestimenta islámica, hasta llegar a la oración, los ritos de paso y los anuales. 
En este caso, para el converso, estos rituales adquieren sentido sólo en comu-
nidad, es decir, con sus iguales.

202 Berger, op. cit., p, 13.
203 Ibid., p. 54.
204 Ibid., p. 57.
205 Ibid., p.67.
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La vestimenta: entre lo islámico y lo occidental

La vestimenta islámica, si bien no comprende un rito en sí, le recuerda al con-
verso quién es, cómo debe dirigirse y comportarse. En la comunidad también 
la vestimenta logra institucionalizarse, de esta forma puede llegar a decir en 
ocasiones de qué manera el islam ha logrado relocalizarse o si se está hacien-
do. La vestimenta islámica es un elemento que da identidad y caracterización 
DO�PXVXOPiQ�\�VH�GHÀQH�D�SDUWLU�GH�ORV�SUHFHSWRV�FRUiQLFRV��VREUH�WRGR�SDUD�
el caso de la mujer (Corán: 24:31; 33:59).

Para la vestimenta femenina se prohíbe el uso de ropa ajustada, transpa-
rente, provocadora o faldas cortas. El uso del velo es el principal elemento 
que caracteriza esta vestimenta y existen diversas formas de usarlo; lo común 
en Islam Guadalajara es el hiyab: largo pañuelo que cubre la cabeza, parte de 
los hombros y deja libre el rostro; se combina también con un vestido largo 
\�ÁRMR�TXH� FXEUH� WRGR� HO� FXHUSR�� DXQTXH� VyOR�XQDV� FXDQWDV�PXMHUHV�GH� OD�
comunidad acostumbran usar como complemento el vestido, sobre todo en 
UDPDGiQ�R�ÀHVWDV�GHO�VDFULÀFLR�

Se esperaría quizás que hubiera en la vestimenta islámica de estas con-
versas algún diseño mexicano, o un chal o rebozo como velo que dé la pauta 
SDUD�KDEODU�GH�XQD�KLEULGDFLyQ�HQ�OD�YHVWLPHQWD�R�XQ�WLSR�GH�UHVLJQLÀFDFLyQ��
sin embargo, esto no ha sucedido así, sino que la manera cómo este grupo 
de conversas ha logrado darle un sentido local al uso del velo y a la ropa no 
ajustada y escotada tiene que ver con la resolución de un problema cultural 
GH�VX�SURSLR�HQWRUQR�VRFLDO��9DULDV�FRQYHUVDV�UHÀHUHQ�TXH�HO�XVR�GHO�YHOR�\�HO�
uso de ropa “adecuada” ayuda a que los hombres logren respetarlas, alejen las 
miradas lascivas y se comporten mejor con ellas.

'H�HVWD�IRUPD�XQD�FRQYHUVD�UHÀULy�TXH��´>HO�YHOR@�Vt�HV�LPSRUWDQWH�SRU-
que te mira la gente de diferente manera, te protege mucho sobre todo de 
los hombres […] entonces ya te ven con el velo, te ven cubierta y no se te 
arriman, te respetan”.206 Otra conversa comentó que para ella era mejor salir 
con velo que con una minifalda que pueda levantar malos e inapropiados 
comentarios de los hombres.207 Con estos argumentos, las conversas que 
XVDQ�HO�YHOR�KDQ�ORJUDGR�UHORFDOL]DU�VX�XVR�\�RWRUJDUOH�XQ�QXHYR�VLJQLÀFDGR�
de acuerdo con el contexto local que viven.

206 Entrevista con el Informante 8, realizada por Arely del Carmen Torres Medina. Zapopan, 
Jalisco, 16 de enero de 2011.

207 Entrevista con el Informante 11.
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También hay prohibiciones en la vestimenta de los hombres, el musul-
mán tiene prohibido usar oro, seda, ropa ajustada y transparente. Puede usar 
ropa que deje ver los brazos y hasta media pierna. El traje típico islámico para 
el hombre es la túnica o habaya, el NXÀ que es un gorrito de origen africano y la 
pashmina o la NXIÀ\D para la cabeza. En la comunidad, los inmigrantes omiten 
el uso de esta vestimenta típica, y más bien son los conversos, entre ellos el 
imam, quienes usan la habaya y a veces el NXÀ.

La vestimenta islámica de los hombres aquí descrita es sólo válida para 
las reuniones en la Al-jamma, fuera de ella no se usa. Para las mujeres, el uso 
del velo se adecúa a las actividades desarrolladas con los no musulmanes, y 
una minoría no lo utiliza fuera de la Al-jamma.

El jutba y el salat

Entre los ritos, la oración es también un elemento importante ya que es prac-
ticado en comunidad cada viernes. La oración en comunidad adquiere sentido 
para ellos porque se trata de un referente de su identidad y porque se desarrolla 
en un espacio donde encuentran a sus semejantes.

El viernes es para el musulmán día de oración y de escuchar el sermón en 
la mezquita, en su defecto, en la Al-jamma. Es un deber (fard) para el hombre 
musulmán asistir cada viernes a la jutba, no así para la mujer. Sin embargo, 
en la comunidad de Guadalajara asisten tanto hombres como mujeres cada 
viernes. Para el imam, que asistan las mujeres a la Al-jamma es un elemento 
positivo para las mismas musulmanas. Citando a Isa Rojas, el imam de Islam 
Guadalajara comentó que era mejor que las mujeres asistieran a la musallah, 
como él lo llama, aunque no fuera un deber, antes que quedarse en casa donde 
son rechazadas por su religión o donde se quedan viendo la televisión, es decir, 
en actividades poco productivas.

De este modo, cada viernes los musulmanes de Islam Guadalajara se dan 
cita para escuchar la jutba y realizar la oración del dhur. El horario de la jutba es 
variable y depende de la posición del sol; existe para ello un software que calcu-
OD�SDUD�FDGD�SRVLFLyQ�JHRJUiÀFD�HO�KRUDULR�GH�ODV�RUDFLRQHV��,VODP�*XDGDODMDUD�
KD�KHFKR�XVR�GH�pO��HQ�VX�VLWLR�RÀFLDO�VH�HQFXHQWUD�HO�KRUDULR�SDUD�OD�RUDFLyQ�\�
envía mensualmente el horario para el mes que corresponda.

A la Al-jamma comienzan a llegar los adeptos. Para entrar en el cuarto de 
oración es necesario estar puro, por lo que se comienza con el rito de ablución, 



107

mejor conocido como wu’du.208�/D�DEOXFLyQ�PHQRU�HV�XQD�SXULÀFDFLyQ�UHDOL]D-
da con agua corriente pasada por ciertas partes del cuerpo, e implica la lim-
SLH]D�FRUSRUDO�\�PHQWDO��/D�SXULÀFDFLyQ�VH�UHDOL]D�FRQ�HO�YHUVtFXOR���GHO�VXUD�
5 del Corán; aunque en este versículo sólo se pide el lavado una sola vez, el 
ritual comprende el lavado de cada parte del cuerpo tres veces. Se inicia con la 
intención y se dice bismillah��ODV�PDQRV�VH�ODYDQ�WUHV�YHFHV�SDUD�SXULÀFDUODV�GH�
todo aquello malo que se ha tocado; la boca se enjuaga tres veces para elimi-
nar todo lo malo que se ha dicho; la nariz se enjuaga tres veces; la cara se lava 
tres veces; los antebrazos hasta los codos, tres veces; con las manos mojadas se 
pasan tres veces desde la frente a la nuca para limpiar todo mal pensamiento; 
las orejas se lavan una vez para eliminar todo aquel mal que se haya escuchado, 
SRU�~OWLPR��VH�ODYDQ�ORV�SLHV�KDVWD�HO�WRELOOR�WUHV�YHFHV�SDUD�SXULÀFDUVH�GH�WRGR�
mal paso; todo siempre inicia por el lado derecho.

El imam, o quien dirija la oración, hace el Adhan o el llamado al rezo. Se 
acercan los musulmanes y se sientan sobre las alfombras dispuestos a escu-
char el sermón. El sermón se da en español, por lo general se prepara una 
plática referente a una festividad próxima o a un tema particular que toque las 
necesidades o exigencias de la comunidad. En Islam Guadalajara el sermón 
consta, no de un discurso preparado por el imam, sino que se selecciona un 
sura, algunos hadit, que se leen en voz alta y termina con suplicas diversas.

La jutba se dice en árabe, el imam converso cuenta con la traducción foné-
tica escrita en un impreso. Luego se dice en español y, terminado el sermón, 
se prosigue con la oración. El imam vuelve a hacer el llamado a la oración; 
los adeptos se incorporan y toman su lugar. Los hombres arman una línea 
horizontal detrás del imam, mientras las mujeres detrás de ellos, sólo para el 
caso de la sala de oración de 2009 a mediados de 2011, para el otro caso los 
hombres arman la misma línea detrás del imam, las mujeres en su área de ora-
ción rezan alejadas de los hombres.

El sermón o jutba es un caso interesante en esta comunidad, como ocurre 
en cualquier comunidad fuera del cinturón coránico. Aunque el sermón se 
dice en árabe, se realiza una transculturación necesaria del Corán para llegar 
a los conversos que no hablan árabe. Otra peculiaridad es que no todos los 
musulmanes logran asistir a la jutba, porque como el vienes no es un día 
de descanso en México, no todos los musulmanes pueden asistir, y quienes 

208 9pDVH�HO�JORVDULR�LQFOXLGR�DO�ÀQDO�GH�HVWH�WUDEDMR��
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pueden, terminada la oración salen de nuevo a su trabajo, mientras varias 
mujeres son las que se quedan en la Al-jamma a convivir.

A pesar de que hay varios inmigrantes que podrían decir el sermón en 
árabe, éste corre a cargo del imam. De esta forma, el sermón se ha limitado a la 
lectura de pasajes coránicos, ya que nunca se pudo observar un sermón prepa-
rado con palabras del mismo imam o que se atreviera a hacer una interpretación 
coránica. Un converso comentó que cuando él asistía a la Al-jamma de la colonia 
Polanco y a la del barrio de Santa Tere, le gustaba escuchar los sermones por-
que explicaban los pasajes coránicos de una manera muy sencilla y entendible 
para todos.209 Parece que en Islam Guadalajara eso aún no pasa, y tanto el imam 
como los oyentes se conforman con una lectura del Corán. De allí que en este 
elemento no se encuentre una adaptación del mensaje coránico a las necesi-
dades del islam vivido en Guadalajara, salvo la transculturación del Corán, 
que consiste en la adaptación de una lectura del árabe al español.

La oración o salat se hace en árabe, para lo cual el imam ha memorizado 
el sura de La Apertura (al-Fatiha) y continúa con otro sura memorizado. Estas 
recitaciones no son traducidas al español, por lo que no hay adaptación o 
transculturación del Corán.

En la oración individual pueden surgir elementos de adaptación a las ne-
cesidades particulares de cada converso, sobre todo de aquellos que no domi-
nan el ritual de la oración.

La oración consta de cierto número de movimientos que varían según 
el horario. Los inmigrantes no tienen problema en realizar la oración, pero 
DOJXQRV�FRQYHUVRV�VH�KDQ�WRSDGR�FRQ�DOJXQDV�GLÀFXOWDGHV��VREUH�WRGR�OR�TXH�
tiene que ver con que aún no se haya institucionalizado una manera única 
para hacer la oración. Y es que tanto inmigrantes como conversos presentan 
variaciones en los movimientos, ya que varía la consideración de correcto o 
incorrecto de país a país; por ejemplo, en algunos países es correcto postrar 
las manos sobre el pecho para las damas y sobre el vientre para los hombres, 
o bien a los costados. Otro ejemplo es que al terminar la oración algunos 
musulmanes pasan sus dos manos sobre el rostro, mientras otros lo omiten. 
Estas variantes se relacionan con la escuela jurídica, la doctrina y el país de 
procedencia de los inmigrantes.

209 Entrevista con el Informante 5.
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Rituales del ciclo anual: ramadhan�\�OD�ÀHVWD�GHO�VDFULÀFLR

Otros ritos que se llevan a cabo en comunidad son los pertenecientes al ciclo 
anual. Basados en un mito fundacional, ayudan a mantener el orden establecido 
en el sistema de creencia. En el islam hay dos festividades anuales: el ayuno o 
ramadhan��UDPDGiQ��\�OD�ÀHVWD�GHO�VDFULÀFLR�

El ramadán es la festividad islámica por excelencia. Es un mes dedicado 
a la contemplación religiosa, porque fue este mes cuando la Revelación des-
cendió al profeta. Consiste en ayunar y su rompimiento en comunidad o en 
IDPLOLD��GHGLFDUVH�D�DFFLRQHV�EHQpÀFDV��RIUHFHU�OD�OLPRVQD�REOLJDWRULD�\�HVWiQ�
SURKLELGDV�ODV�UHODFLRQHV�VH[XDOHV��DO�WpUPLQR�GHO�PHV��VH�FHOHEUD�OD�ÀHVWD�GH�
ÀQ�GH�UDPDGiQ�

El primer ramadán de Islam Guadalajara fue en 2009. Entonces la co-
munidad se preparaba para su primera celebración con algunas clases e in-
IRUPDFLyQ�VREUH�OR�TXH�QXOLÀFD�HO�D\XQR�\�FyPR�GHEH�KDFHUVH�210 así como 
exhortaciones, hadit y pasajes coránicos alusivos al mes bendito. Los siguien-
tes dos años fueron similares:211 la Al-jamma abrió sus puertas viernes, sába-
dos y domingos para romper el ayuno comunitariamente.

El rompimiento del ayuno se realiza de una manera muy simple, después 
de haber transcurrido el día, las oraciones ordinarias y las buenas obras, llega-
da la hora se da un trago de agua, se come una pequeña porción de alimento 
y se hace oración; no hay sermón ni peticiones. Terminada la oración, se cena. 
El rompimiento de ayuno se debe dar en cada musulmán, y en la comunidad 
también se da de esta forma.

5DPDGiQ�FXOPLQD�FRQ�XQD�ÀHVWD��HVH�GtD212 la comunidad se dio cita en la 
Al-jamma para realizar la oración de Aid Ul-Firt, después de la cual tuvieron 
el rompimiento de ayuno y la celebración.213 Los dos años siguientes, 2010 y 
������HO�UDPDGiQ�VH�FHOHEUy�GH�PDQHUD�VLPLODU��/D�ÀHVWD�GH�ÀQ�GH�UDPDGiQ�
UHXQLy�WDQWR�D�LQPLJUDQWHV�FRPR�FRQYHUVRV��HQ�HVWD�ÀHVWD�HV�FXDQGR�ORV�LQ-
migrantes, sobre todo las mujeres, se dejan ver. El ritual para dar término a 
ramadán consiste de una primera oración, para la cual los musulmanes atavia-

210 Diario de campo. Guadalajara, Jalisco, viernes 28 de agosto de 2009. Esta información iba 
dirigida sobre todo a los conversos y se dio entre la misma comunidad o por mensajes en 
Internet. 

211 Ramadhan comenzó el 11 de agosto de 2010 y el 1 de agosto de 2011.
212 Domingo 20 de septiembre de 2009, viernes 10 de septiembre de 2010 y 30 de agosto de 

2011.
213 Véase (http://mx.groups.yahoo.com/group/kareem_garcia/message/176).
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dos de gala toman asiento en las alfombras con dirección a la Kaaba, mujeres 
con mujeres y hombres con hombres. Se reparte a los conversos hojas con 
la traducción fonética del Takbir o remembranza a Allah: “Allah akbar, Allah 
akbar, la ilahe illallahu akbar, allahu akbar we lillahil ham”.214

Inicia la remembranza, que dura aproximadamente dos horas, se repite a 
coro el Takbir una y otra vez. Cuando el imam se incorpora y hace el adhan o 
llamado a rezar culmina el Takbir y se hacen dos rakats.215 Después de la ora-
ción comienza el sermón, que como la jutba del viernes, se hace primero en 
árabe y después en español. Por último, se pide por la comunidad y su unión. 
Es importante señalar que el imam utiliza este momento también para mostrar 
su preocupación y hacer un llamado a la comunidad en general; en ese sentido 
exhortó, sobre todo a los conversos, a no sólo realizar el testimonio de fe, 
sino a comprometerse con la comunidad y con Allah, porque esta comuni-
dad, a decir del imam, es el único lugar en Guadalajara donde los musulmanes 
pueden practicar y convivir con otros musulmanes. Explicó que el islam no es 
una moda, sino un estilo de vida y pidió que todos mantuvieran su fe en alto 
ya que “estamos en una ciudad donde se hace más mal que bien, en una ciu-
dad que no se rige por la sharia��\�SRU�HOOR�VH�GLÀFXOWD�OD�SUiFWLFD�GHO�LVODPµ�216

&XDQGR� WHUPLQD� HVWH�SURFHVR� VH�GDQ� DEUD]RV�GH� IHOL]�ÀQ�GH� UDPDGiQ��
VH�REVHTXLDQ�UHJDORV�\�GXOFHV�SDUD�ORV�QLxRV��(VWH�ULWXDO�ÀQDOL]D�FRQ�HO�URP-
pimiento del último ayuno, un desayuno comunitario donde se comparten 
alimentos. Durante el transcurso de la remembranza, la oración, el sermón 
y las súplicas, los musulmanes deben aportar su zakat o limosna obligatoria, 
que se da al imam o a un ayudante para que sea repartida entre los musulmanes 
más necesitados; en 2009 el zakat se le dio a una viuda inmigrante y en 2010 
a una conversa.

El Aid Al-Adha�HV�OD�VHJXQGD�ÀHVWD�LVOiPLFD�TXH�RFXUUH�HQ�HO�DxR��7LHQH�
lugar el décimo mes del calendario islámico, es decir, aproximadamente dos 
meses después de ramadán, según el calendario lunar islámico. Esta festividad 
conmemora el pasaje de Abraham (Ibrahim) cuando estuvo dispuesto a obe-
decer a Allah�\�VDFULÀFDU�D�VX�KLMR��3DUD�ORV�PXVXOPDQHV�HVWH�KLMR�HV�,VPDHO�\�
no Isaac, como lo contemplan los judíos y cristianos. El sura llamado “Los que 
VH�SRQHQ�HQ�ÀODVµ�UHODWD�HVWH�VXFHVR��HO�SURIHWD�$EUDKDP�YH�HQ�VXHxRV�TXH�VD-
FULÀFD�D�VX�KLMR��\�pVWH��HQWHUDGR�GH�HOOR��GLR�VX�FRQVHQWLPLHQWR��SHUR�$OODK��DO�

214 “Allah es grande, Allah es grande, no hay más Dios que Allah, Allah es grande”.
215 9pDVH�HO�JORVDULR�D�ÀQDO�GH�HVWH�WUDEDMR�
216 Diario de campo, 30 de agosto de 2011. 
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YHU�TXH�OD�SUXHED�IXH�VXSHUDGD��OH�SLGLy�TXH�QR�VDFULÀFDUD�D�VX�KLMR��$EUDKDP�
a cambio le ofrece un cordero (Corán: 37: 99-113)

Abraham es quien marcó la unicidad y los musulmanes se creen descen-
dientes de él, hasta El Corán tiene una sura completa con su nombre: Ibrahim 
(Corán: 14: 1-52). Abraham es un personaje importante en la historia de la 
unicidad divina; El Corán recita que, después de destruir los ídolos del pueblo 
de Caldea, este profeta dijo que él no era de los que asocian dioses. Él y su 
hijo Ismael construyeron la Mecca (Corán: 6: 74-83). 

Este periodo coincide también con la peregrinación, aunque para el caso 
tapatío esta celebración ha quedado vedada. La manera cómo se ha llevado a 
cabo es similar a como se hizo el $LG�8O�ÀUW. Aquí el ayuno también es relevan-
te y sólo se realiza el día antes, aunque hay quienes lo guardan durante los tres 
días anteriores. Los musulmanes se dan cita en el centro de culto. Se congre-
gan, ya sea en la sala de oración o en el área de oración al aire libre. Comienza 
la remembranza que versa el Takbir durante una hora y media. Después, el 
imam Abdul Kareem se incorpora y hace el adhan; todos se levantan y forman 
ÀOD�SDUD�OD�RUDFLyQ�RUGLQDULD��D�OD�TXH�QR�VH�OH�DxDGHQ�RWURV�HOHPHQWRV�QL�XQ�
discurso. Concluida la oración, todos se dirigen a la terraza a compartir el 
desayuno.

(O�ULWXDO�FRQFOX\H�FRQ�HO�VDFULÀFLR�GH�XQ�FRUGHUR��SHUR�OD�Al-jamma no está 
adecuada para ello, lo que provocó que en el Aid Al-Adha de 2010 salieran al 
UDVWUR�SDUD�VDFULÀFDU�DOOt�XQ�FRUGHUR��GRQGH�SXGLHURQ�PDWDUOR�GH� OD�PDQHUD�
debida para el islam. Cuando llegaron los hombres con el animal ya muerto, 
comenzaron a tajarlo y a repartir algunos pedazos entre ellos y la parte restan-
te fue dada a la comunidad.

(O�SURFHVR�GHO�ULWXDO�SDUD�HVWDV�ÀHVWDV�SDUHFH�QR�VXIULU�PD\RUHV�DGHFXD-
ciones que la del sermón, ya que al igual que en la jutba de cada viernes, se dice 
en árabe y después se traduce al español. No hay incorporación de elementos 
culturales propios de México que le den otro sentido a este ritual, parece más 
bien que a diferencia de la oración descrita en la jutba y salat del viernes, hay 
más uniformidad, porque antes de llevarse a cabo la oración se les explicó 
cómo debía efectuarse, de manera que todos estaban enterados del proceder 
del ritual.
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Ritos de paso

Los ritos de paso se entienden como prácticas sociales que poseen un nivel 
de practicidad que le ha sido atribuido en el transcurrir histórico y se llevan a 
cabo en diferentes espacios, donde los individuos ejercen su posición frente 
a los otros.

La posición de un individuo en la sociedad le viene por la división de 
actividades necesarias para el bienestar inmediato de la sociedad o grupo en 
el que está. Algunas de esas asignaciones pueden establecerse desde el naci-
miento o desde un entrenamiento, algunas otras están determinadas social-
mente por el sexo y la edad (ciclo de vida). Así, el nacimiento o la muerte 
tienen un carácter simbólico en la sociedad y éste es celebrado. La pubertad, 
el matrimonio, la maternidad, también tienen ritos. Esta transición o movi-
miento implica una adaptación al nuevo estatus y, en consecuencia, la adop-
ción de pautas conductuales.

Llevar a cabo una acción ritual ayuda a dar legitimidad al orden social, 
entendido éste como una actividad exteriorizante de los individuos. Dicha 
DFWLYLGDG�VH�YH�VXMHWD�D�VLJQLÀFDQWHV�TXH�FRQIRUPDQ�OD�PLVPD�H[LVWHQFLD�KX-
PDQD��SRU�OR�TXH�ORV�VLJQLÀFDQWHV�GHVFDQVDQ�WDQWR�HQ�OR�H[WHULRUL]DGR�FRPR�
en lo objetivado por el individuo. Así, la acción ritual que ayuda a la conser-
vación del mundo por medio de legitimaciones que muestran lo que debe ser 
o proponen lo que es, se hace a partir de la representación de los misterios 
divinos que se repiten una y otra vez: “Los hombres se olvidan de las cosas. Y 
por ello es necesario repetírselas una y otra vez […] El ritual religioso ha sido 
un instrumento crucial de este proceso ‘recordatorio’”.217

$ÀUPDU�TXH�ORV�PXVXOPDQHV�WDSDWtRV�GHMDUDQ�GH�ODGR�XQD�UHOLJLyQ�TXH�
les fue impuesta culturalmente y con ello una identidad, parece un tanto 
DEVXUGR�GH� FRQÀUPDU��/RV� FDPELRV�GH� LGHQWLGDG� UHOLJLRVD� VRQ�SRU�SULQFL-
pio “mutaciones” y no “transformaciones”. Gilberto Giménez218 considera 
que el cambio religioso supone una alteración cualitativa al sistema; es decir, 
el paso de una estructura a otra. Ésta puede suceder por asimilación o por 
diferenciación. En el caso de los musulmanes tapatíos se da por asimilación; 
dentro de la asimilación se puede desarrollar una amalgamación o una incor-

217 Berger, op. cit., p. 66-67.
218 Gilberto Giménez. “Cambios de identidad y cambios de profesión religiosa”. Guillermo 
%RQÀO�%DWDOOD��FRRUG����Nuevas identidades culturales en México. México: Conaculta, 1993, p. 
29.
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poración. La amalgamación sucede cuando dos o más grupos se unen para 
formar un nuevo grupo más amplio. La incorporación cuando un grupo asu-
me la identidad del otro.

Las conversiones implican una conversión por asimilación, pero el grupo 
que adquiere un nuevo integrante desea una asimilación-incorporación. Es 
decir, espera que asuma la identidad del grupo, que realice las funciones que le 
vienen dadas en el nuevo estatus adquirido. En este caso, sucede que el con-
verso, al adquirir tal estatus, acepta las funciones a desempeñar para el bien 
común del grupo, pero no puede fácilmente dejar de lado los elementos sim-
bólicos que conforman su identidad, es así que adapta por el proceso de amal-
gamación los viejos y los nuevos elementos, dando vida a una nueva identidad. 
Estas nuevas identidades pueden verse sólo en las acciones de los individuos, 
ya que una identidad es un sistema de relaciones e interpretaciones.

Los ritos de paso de las religiones son actos que regulan, ordenan fun-
ciones y distinguen a unos de otros; es ahí donde puede verse el proceso de 
amalgamación que sufre el individuo al pasar de una estructura religiosa a otra. 
6L�VH�WLHQH�HQ�FXHQWD�TXH�OD�PLVPD�FRQYHUVLyQ�HV�\D�XQ�ULWR�GH�SDVR�FX\R�ÀQ�HV�
agruparse con individuos con otros compartimentos, obligado a someterse a 
ceremonias a menudo diferentes de las que tiene por habituales. En el islam 
ORV�ULWRV�GH�SDVR�VH�LGHQWLÀFDQ�FRQ�FHUHPRQLDV�UHOLJLRVDV�TXH�FRQPHPRUDQ�
el nacimiento, la unión en pareja y la muerte, mientras que la conversión se 
encuentra en un rito de iniciación.

A continuación se describen los ritos de paso con base en lo que se ha 
SUHVHQWDGR�HQ� OD�FRPXQLGDG��FRQ�HO�ÀQ�GH�SRGHU�REVHUYDU��D�SDUWLU�GH�XQD�
comparación entre lo descrito en el primer capítulo respecto de estos ritos y 
lo observado en la comunidad, cuáles son los elementos que se han respetado 
\�FXiOHV�RWURV�KDQ�VLGR�REYLDGRV��PRGLÀFDGRV�R�HOLPLQDGRV�

Es necesario tener en cuenta que probablemente sea en los conversos 
donde se observe este proceso, y debido a su disidencia católica es posible 
que incluyan en algún ritual islámico elementos propios del catolicismo, de 
manera que le brinden sentido quizás hasta el punto de crear cierto sincre-
tismo. Y es que el converso, al adoptar una nueva identidad, debe ajustar su 
pasado con su presente, de modo que, como ya se mencionó, se da un proce-
VR�GH�DPDOJDPDFLyQ��TXH�LQFOX\H�OD�UHVLJQLÀFDFLyQ�GH�ULWXDOHV�FDWyOLFRV�FRPR�
musulmanes.
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Testimonio de fe

Desde su origen en 2009 hasta el mes de agosto de 2010, Islam Guadalajara 
realizó unas 25 conversiones, según el imam; de ellas, algunos conversos han 
permanecido en el grupo, otros se han ido a vivir fuera de México, algunos 
abdicaron y otros han roto relaciones con el grupo.

También comentó el imam que el mayor número de conversiones corres-
ponden con hombres, estudiantes sobre todo. Él mismo tiene una razón para 
ello: “las dudas hacia Dios que nacen en estos universitarios, la ciencia no se 
los responde. Eligen el islam por ser la madre de todas las ciencias. No se en-
contraron con un dogma donde ciencia y religión no van de la mano o que 
una vida mundana no va con la espiritual”.219�3HVH�D�HOOR��REVHUYD�HO�RÀFLDQWH�
que existe un mal entendimiento del islam entre los jóvenes. El problema para 
él, es que lo ven como una moda, por lo que una comunidad es una oportuni-
dad para estar con musulmanes e inmigrantes, “posteriormente esto choca con 
su ideal de religión, como es lo que pasa con la novela del Clon”.220

Se encontraron ocho conversos tapatíos de un grupo de once conversos 
entrevistados para este trabajo: cinco han conocido y aprendido el islam por 
Internet, tres (mujeres) se han convertido siguiendo los pasos de algún sitio 
web, una de las cuales por el ya desaparecido Icq. También eran mujeres la 
mayoría que veía la telenovela brasileña El Clon, emitida por tv Globo entre 
2000 y 2001, algunas de las cuales dicen haber sido inducidas por la trama de 
la telenovela. En 2010 apareció por Telemundo una nueva versión de El Clon, 
que volvieron a ver estas mujeres ya como musulmanas. De este grupo, dos 
de ellas mantuvieron o mantienen un compromiso a distancia con un árabe. 
5HVSHFWR�GH�ORV�FRPSURPLVRV��JUDFLDV�DO�WUDEDMR�GH�FDPSR�VH�LQÀULy�TXH�VLHWH�
mujeres se casaron antes de su conversión con un musulmán extranjero, a 
veces conocido mediante Internet.221

Las conversiones, aquí entendidas sólo como la pronunciación del testi-
monio de fe o shajada, en la comunidad sunni de Guadalajara van desde su pro-
nunciamiento en la Al-jama hasta estar frente a la computadora o al teléfono. 
Estas últimas se explicarán en el capítulo siguiente, mientras que el siguiente 
VH�HQFDUJDUi�GH�GHÀQLU��GHVFULELU�\�DQDOL]DU�HO�SULPHU�WLSR�GH�WHVWLPRQLR�GH�IH�

219 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
220 Idem.
221 Debido a que algunas de ellas se negaron a dar entrevista y otras ya no han podido ser 

localizadas, se desconoce la historia de conversión y matrimonio.
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Las entrevistas y lo observado en trabajo de campo arrojó datos inte-
resantes para comprender que, en efecto, el inicio de esta comunidad y la 
manera cómo los conversos accedieron a esta religión ha sido en un principio 
debido a las tIc. El rito de paso ha sufrido omisiones que deben ser leídas 
bajo el proceso de relocalización del islam de esta comunidad. Pero también 
ha sufrido leves alteraciones e innovaciones, como la transliteración del árabe 
al español. Así, en un testimonio de fe se le pidió al interesado decir el shajada 
primero en español y luego en árabe.222

Terminada la recitación el imam le explicó a la nueva musulmana que des-
de ese momento Allah había borrado sus pecados, y que ese día nacía como 
musulmana, libre de pecado, para comenzar a escribir su historia. Llegó el 
momento de la oración así que se la invitó a realizar su primer salat; se puso a 
OD�ÀOD�\�UHSLWLy�ORV�SDVRV�TXH�YHtD�HQ�ORV�RWURV��(VWH�ULWXDO�QR�UHTXLULy�GH�XQD�
mayor festividad, dar el testimonio de fe es lo esencial para convertirse en 
PXVXOPiQ��3DUD�OD�FRPXQLGDG��\�HQ�HVSHFtÀFR�SDUD�HO�imam, no fue necesaria 
una preparación o una introducción a esta religión, es la simple simpatía del 
interesado lo que da acceso a la atestiguación; la enseñanza viene después, 
como se ha comentado en la comunidad.

El Adhan y el akika

El nacimiento de un bebé en una familia islámica pide dos tipos de rituales: 
uno es a la hora del nacimiento y el otro pasados ya algunos días. El primero, 
como se explicó en el primer capítulo, consiste en la recitación al oído del 
EHEp�GHO�WHVWLPRQLR�GH�IH��(O�VHJXQGR�HV�XQD�ÀHVWD�IDPLOLDU�HQ�OD�TXH�VH�Gp�D�
FRQRFHU�DO�EHEp�FRPR�PXVXOPiQ��HQ�OD�ÀHVWD�VH�VDFULÀFDUi�XQ�FRUGHUR��TXH�
debe ser repartido entre los pobres como agradecimiento a Allah por traer un 
niño al mundo.

De esta manera, un mes después de nacida, un converso y su esposa de 
origen musulmán festejaron el akika por el nacimiento de su hija.223 La ce-
remonia consistió en una comida en el centro de culto. Se trató sobre todo 
de una convivencia entre conversos, porque no estuvieron presentes ni in-
migrantes ni la familia de la pareja. El imam no se encontraba en el centro de 
FXOWR��DVt�TXH�FRQYHUVDV�QR�VDEtDQ�ELHQ�VL�H[LVWtD�XQ�VHUPyQ�HVSHFtÀFR�SDUD�HO�
akika. Mientras tanto, la festividad corrió entre música árabe, la convivencia 
y la comida.

222 Diario de campo, 12 de agosto de 2011.
223 Diario de campo, 3 de octubre de 2010.
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El imam explicó en entrevista que para este ritual no hay un sermón esta-
blecido, sino que sólo se trata de presentar al bebé a la comunidad. Lo impor-
tante es que cuando el bebé nazca se le recite al oído el shajada. Por esta razón 
el akika de este bebé sólo incluyó la oración obligatoria del día y ninguna otra 
oración por él.

El matrimonio

La celebración consiste más que en un sermón, en un contrato civil-religioso, 
SRU�OR�TXH�Vt�H[LVWH�XQD�ÀHVWD�R�QR��HV�DVXQWR�VHFXQGDULR��/D�PDQHUD�FyPR�VH�
realiza el contrato tiene diversas maneras de llevarse a cabo, depende de las 
WUDGLFLRQHV�GHO�OXJDU��QR�KD\�XQ�OLQHDPLHQWR�HVSHFtÀFR�PiV�TXH�HO�GH�HVWDU�HQ�
común acuerdo por parte de la pareja y el padre de la joven.

En el caso de la comunidad Islam Guadalajara, el imam comentó que la 
mujer puede estar presente, a diferencia de otras comunidades en las que da 
su consentimiento desde otra habitación.224 También apuntó que no era nece-
VDULD�XQD�ÀHVWD�QL�WUiPLWHV�ODUJRV��$xDGLy�TXH�HQ������KDEtD�SUHVHQFLDGR�XQ�
contrato nupcial en un café.225

Pese a la facilidad y ligereza en que se da el contrato, considera que no se 
permite casar a cualquier pareja. La sharia es ley civil pero también religiosa, 
así el matrimonio islámico en Guadalajara debe romper con esta perspectiva 
y obligar a los interesados a realizar primero el matrimonio civil. Es el contra-
to civil expedido por la Ley Orgánica del Registro Civil en México lo que da 
legalidad al matrimonio y protege a la mujer de cualquier mal suceso.

$VLPLVPR��EDMR�HVWD�PRGLÀFDFLyQ�GHO�FRQWUDWR�PDWULPRQLDO�LVOiPLFR��HO�
imam� H[SOLFy� TXH� HV� EHQHÀFLRVR� SDUD� FXDOTXLHUD� GH� ORV� FRQWUD\HQWHV�� VL� VH�
cumple ese requisito en una pareja de Islam Guadalajara, entonces se da el 
paso siguiente. El hombre debe ir a hablar con el protector de la musulmana, 
con su wuali. Un wuali puede ser el padre o hermano musulmán; si la joven es 
conversa y su familia no, la comunidad proporciona uno que sea responsable 
de ella. Sin embargo, en esta comunidad eso no pasa, el imam�UHÀHUH�TXH�HO�PX-
sulmán sólo debe llevar dos testigos que atestigüen que él responderá por ella; 
FXDQGR�VH�DFHSWD��HV�HO�SDGUH�\�OD�QRYLD�TXLHQHV�DFFHGHQ�D�ÀUPDU�HO�FRQWUDWR�226

224 Segunda sesión de la entrevista con el Informante 7.
225 Idem.
226 Idem.
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El ritual del matrimonio en la comunidad no ha tenido mayor alcance que 
el de romper con el sentido de la sharia al incluir el contrato legal. La celebra-
ción religiosa no es más que aceptar en público que se aceptan mutuamente 
los contrayentes, y que el padre de la mujer acepta dar a su hija en matrimonio. 
Lo demás es como un día común: no hay mayor sermón y sólo se realizan las 
oraciones diarias.

Los funerales

En cuanto a la defunción, en la comunidad Islam Guadalajara aún no se ha 
RÀFLDGR�QLQJXQR��VyOR�KD�KDELGR�GRV�FDVRV�HQ�TXH�VH�KD�RÀFLDGR�DOJXQD�RUD-
ción comunitaria para un difunto musulmán, de los que sólo uno contó con la 
presencia del imam y se intentó desarrollar un ritual islámico.227 Sea como fuere, 
no se logró el cometido, la comunidad no cuenta con la experiencia ni con 
locaciones para poder llevarlo a cabo.

Debe tomarse en consideración también que tanto conversos como inmi-
grantes habitan con católicos, por lo que si hubiera un deceso familiar, no acudi-
rían a la comunidad islámica.

Otros casos tienen que ver más que con la muerte de algún musulmán de 
Islam Guadalajara, con la muerte de algún familiar de musulmanes, que piden 
oraciones por medio de mensajes en las redes sociales o correo electrónico.228

un Islam tapatío en formacIón

El proceso de relocalización del islam en Guadalajara, hasta lo aquí descrito, 
muestra diferentes rostros y estrategias. El islam, como toda religión, cuenta 
FRQ�XQ�VLVWHPD�GH�FUHHQFLD�TXH�HQYXHOYH�VLJQLÀFDGRV��VtPERORV��ULWXDOHV�H�LGHQ-
tidades. De allí que, para que el islam pueda darse y relocalizarse en Guadalajara, 
es necesario por parte de sus adeptos construir herramientas y estrategias 
GH�DFRPRGDFLyQ�TXH�KDJDQ�SRVLEOH�YLYLÀFDU�VX�UHOLJLyQ�HQ�XQ�OXJDU�TXH�SRU�
antonomasia es católico. Se trata, entonces, de la producción y reproducción 
constante del sistema de creencia islámico, que puede ejercerse de manera 
individual, pero un islam así, vivido fuera de una comunidad, poco sentido 
tiene, y viajaría entonces solo en la umma universal propuesta por Oliver Roy, 
VLQ�HVSDFLDOLGDG�JHRJUiÀFD�

227 Idem.
228 Datos tomados del Facebook de Islam en Guadalajara, 14 de enero de 2010.
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Pero incluso este ideario de umma permite al musulmán dar paso a la 
creación de una comunidad tangible para él, donde pueda encontrarse y verse 
en otros; trasladar todo el sistema de creencia del islam y llevarlo consigo. Es 
por ello que desde el origen de Islam Guadalajara la conformación de una 
comunidad musulmana exigió la creación de un recinto. En este caso, se pro-
puso que se creara una Al-jama o musallah, como ellos la llaman, porque es allí 
donde se organizaría la vida de la comunidad; desde allí se replantearía la vida 
individual y social de cada integrante.

Para todo musulmán el recinto sagrado es la mezquita y en un país de ma-
yoría musulmana, como los que forman el Cinturón del Corán, hay múltiples 
mezquitas, como múltiples iglesias católicas hay en la ciudad de Guadalajara. 
Un primer punto de encuentro de los musulmanes tapatíos fue plantearse la 
conformación de una comunidad musulmana tapatía. Implicaba un reto, pero 
no así la creación de una Al-jama.

El término mezquita, Al-jamma y musallah no hacen referencia a un mis-
mo lugar. Mezquita proviene del vocablo masjud��TXH�VLJQLÀFD�SURVWHUQDFLyQ��
por lo que se puede interpretar como “lugar de posternación”. Este término 
aparece en El Corán para designar el lugar de oración (Corán: 22:40). Como es 
sabido, el término también hace alusión a que ese espacio para rezar utilizado 
por los musulmanes, tiene un complejo arquitectónico casi incomparable. Sin 
embargo, una mezquita en sentido estricto no debe ser sólo y únicamente una 
creación arquitectónica, sino que atiende a dos interpretaciones: como casa 
de Dios y como un centro de la comunidad musulmana. Así, si carece de un 
diseño arquitectónico islámico su función no se ve demeritada, y en lugar de 
llamarse mezquita adquiere el nombre de jumma o Al-jama.229

El término musallah, empleado sobre todo por la comunidad tapatía sunni 
para referirse al lugar de oración de la comunidad, hace alusión en realidad a 
un lugar abierto que no cuenta más que con un muro en dirección a la Kaaba, 
\�TXH�VH�XVD�SDUD�IHVWHMDU�ODV�GRV�JUDQGHV�ÀHVWDV�DQXDOHV��HO�ÀQ�GHO�UDPDGiQ�\�
OD�ÀHVWD�GHO�VDFULÀFLR�230 En este sentido, la planta arquitectónica de la jumma 
o Al-jama de Islam Guadalajara tampoco presenta las características de una 
musallah.

La comunidad Islam Guadalajara adoptó el término de musallah quizá por 
considerar que no tenían una mezquita, es decir, una construcción arquitectó-

229 Isabel Ledesma. “El espacio religioso en el islam”. Zidane Zeraoui (coord.), op. cit., p. 73.
230 Idem.
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QLFD�LVOiPLFD��5HVLJQLÀFy�\�GLR�XQ�QXHYR�VLJQLÀFDGR�DO�FRQFHSWR�GH�musallah, 
que fue traducido entonces como lugar de oración. No sin argumentos el 
marroquí se quejaba por tal errónea concepción.231 Construir una mezquita 
es un acto de gran mérito en el islam, por tal motivo está la creación de un 
recinto que cuente con la arquitectura necesaria para ser considerado como 
mezquita entre los planes de esta comunidad.

Al tomar entonces el centro de culto islámico como una Al-jama, ésta 
GHEtD�FXPSOLU�FRQ�FLHUWRV�UHTXLVLWRV��'HÀQLWLYDPHQWH��GHEtD�VHU�XQ�HVSDFLR�
consagrado a Allah, es decir, un espacio sagrado que no contuviera pinturas, 
imágenes, estatuas ni formas humanas. Ya se vio cómo cada viernes la comu-
nidad ha transformado en lugar sagrado los diversos espacios en los que se ha 
establecido: el ceps, el consultorio médico y el actual inmueble. Adaptarse a 
las pocas opciones posibles fue una estrategia que ha permitido la creación no 
sólo de un recinto sagrado donde se reza, sino de un lugar donde se sociabiliza 
y desde dónde se plantea la identidad de cada integrante.

El uso de lo que hoy día es la Al-jama ha adquirido otro matiz que propo-
ne una nueva exigencia: la creación de una mezquita o al menos un lugar exclu-
sivamente islámico, que no comparta su función con otras actividades. Ello da 
cuenta de los cambios en las concepciones y necesidades de la comunidad, un 
proceso dinámico que intenta relocalizar el islam usando diversas estrategias, 
donde si una no funciona o se ha explotado demasiado, hay que acceder a otra.

Esta nueva propuesta tiene que ver con los usos que se le da a cada 
HVSDFLR�HQ�OD�PH]TXLWD�\�HO�URO�TXH�MXHJD�HO�JpQHUR��\�PiV�HQ�HVSHFtÀFR�FRQ�
algunos rostros de la comunidad, con algunos integrantes que iniciaron la 
propuesta. Como ya se describió, desde el principio no se ha pretendido divi-
dir o asignar roles por sexos; hombres y mujeres podían rezar bajo un mismo 
techo, podían convivir en una misma mesa y podían asistir las mujeres aun-
que no era su obligación; hay un sura que señala que es mejor que la mujer 
aguarde en su casa (Corán: 33: 33), pero esto adquiere otro sentido en Islam 
Guadalajara cuando el imam�SUHÀHUH�TXH�OD�PXMHU�HVWp�FRQ�OD�FRPXQLGDG�D�TXH�
sea discriminada en su propia casa o que pierda el tiempo en la farándula de 
la televisión.

La nueva forma cómo se está produciendo el sistema de creencia desde 
mediados de 2011 indica un cambio, una nueva manera de ir relocalizando el 
islam. La separación de la sala de oración por sexos; las clases de árabe con un 
maestro especializado en el área; los proyectos económicos, y la preparación 
231 Entrevista con el Informante 12.
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de dos jóvenes para que asistan a la Universidad de Medina, son pasos que 
van creando carácter en la comunidad.

Otro elemento que ayuda a comprender de qué manera el islam vivido 
en Guadalajara está adquiriendo forma es la red cibernética. Ésta comenzó 
dándole visibilidad a Islam Guadalajara y funcionó no tanto para la misma 
comunidad sino para la umma virtual. La herramienta de Internet suplió en 
un corto tiempo la necesidad de tener un centro de culto, después sirvió 
FRPR�KHUUDPLHQWD�HGXFDWLYD�\�ÀQDOPHQWH��WUDV�HO�IUDFDVR�GH�pVWD��SDUD�GDUOH�
visibilidad exterior a la comunidad.

La educación tiene un papel relevante en la actividad religiosa de la comu-
nidad y la manera cómo se ha dado nada tiene que ver con el éxito esperado 
por ellos mismos. La educación islámica en comunidades de inmigrantes o 
conversos generalmente se da de manera indirecta, cuando se cuenta con un 
tabligi, comenta Sol Tarrés.232 En cambio, una característica de esta comunidad 
ha sido que nació como comunidad musulmana autónoma e independiente 
de cualquier institución de da’wa. De ahí que la educación ha tenido que ser 
organizaba bajo los propios recursos de la comunidad y de su imam.

Desde el origen de la comunidad, la educación islámica ha ayudado a relo-
calizar un tipo concreto de práctica institucional, la sunni��OR�FXDO�QR�KD�VLJQLÀ-
FDGR�TXH�FDGD�LQWHJUDQWH�DFDWDUD�GH�PDQHUD�KRPRJpQHD�HO�VLJQLÀFDGR�TXH�WLHQH�
ser sunni. Será en todo caso la comunidad quien formalizará y homogeneizará 
esta concepción, y otorgará entonces una serie de cánones a seguir, pero la 
porosa forma educativa que ha creado su imam ha permitido que en la Al-jama 
convivan diversas formas de sentirse, creerse y actuar como musulmán.

Una falsa mirada a esta doctrina vivida en la comunidad puede llevar a 
una aparente homogeneidad de prácticas; será hasta el siguiente capítulo que 
el velo de Ariadna sea eliminado. De alguna manera resulta lógico que dicha 
heterogeneidad de prácticas o de sentido a una sola práctica convivan en 
HVWD�FRPXQLGDG�VLQ�OOHJDU�D�LQVWLWXFLRQDOL]DU�XQ�VROR�VLJQLÀFDGR�HQ�OD�SUiFWLFD�
sunni. La migración tanto de conversos como de musulmanes de nacimiento 
y otros conversos hacen que estas diferencias aparezcan en la comunidad 
cuando se realiza la oración, o con las diversas maneras de darle sentido y 
XVR�D�OD�YHVWLPHQWD��FRQ�ODV�DFWLWXGHV��SHUVRQLÀFDFLRQHV�\�UROHV�MXJDGRV�HQ�OD�
comunidad.

232 Sol Tarrés Chamorro. “Movimientos de piedad islámicos en la inmigración: La yama’a at 
tablig al-da’wa en Andalucía”. Olga Olders Ortiz, Juan Carlos Ruiz Guadalajara (coords.). 
Migración y creencias. Pensar las religiones en tiempo de movilidad. Tijuana: El Colegio de la 
Frontera Norte-El Colegio de San Luis-Porrúa, 2009, p. 151.
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El uso de las tIc también ha sido un factor importante para que en Is-
lam Guadalajara exista esta falta de homogeneidad y dé sentido respecto de 
una sola práctica islámica. Como ya se describió, muchos integrantes de la 
FRPXQLGDG�VH�KDQ�YLVWR�EHQHÀFLDGRV�SRU�HO�XVR�GH�ODV�tIc, sobre todo de In-
ternet, por medio del cual los adeptos se instruyen y socializan con otros mu-
sulmanes de regiones lejanas del subcampo religioso de Guadalajara. Otras 
herramientas de comunicación, como el cine y la televisión, muestran imá-
JHQHV��PHQVDMHV�H�LGHDV�TXH�VRQ�WRPDGDV�HQ�HVSHFtÀFR�SRU�HVWRV�FRQYHUVRV�
UHVLJQLÀFiQGRODV�\�YLYLÀFiQGRODV�HQ�OD�FRPXQLGDG��(VWRV�DVSHFWRV�TXHGDUiQ�
más claros en el siguiente capítulo. Asimismo hay que señalar que estos con-
versos que interactúan como cibermusulmanes y que han hecho su rito de 
conversión en Internet o por teléfono, que se han instruido sobre la práctica 
islámica y han convivido con la umma virtual, también han necesitado su co-
munidad local.

'H�HVWH�PRGR��OD�SUiFWLFD�LVOiPLFD�HQ�OD�FRPXQLGDG�VH�YH�EHQHÀFLDGD�SRU�
la práctica individual y virtual de estos conversos. Los conversos tapatíos de 
Guadalajara combinan la práctica comunitaria con la individual, de manera 
que hay un proceso dialéctico donde el converso toma de las tIc lo que con-
sidera qué es el islam o el islam sunni, y lo lleva consigo a la comunidad para 
compartirlo. Lo que él vive en comunidad y en la umma virtual es lo que va 
conformando la identidad de este musulmán, y a su vez va moldeando el pro-
SLR�FDUiFWHU�OD�FRPXQLGDG�TXH�KR\�GtD�VH�HVWi�GHÀQLHQGR�

La comunidad es un elemento de suma importancia para el adepto, por-
que aunque estos conversos muestren inclinación por vivir y practicar un 
islam online, hay rituales que carecerían de sentido fuera de la comunidad, por 
lo que el imam se ha encargado de que dichos ritos y ceremonias se cumplan 
en la medida de lo posible. Las festividades como el ramadán o el día del 
VDFULÀFLR��DVt�FRPR�ORV�ULWRV�GH�SDVR�KDQ�ORJUDGR�FHOHEUDUVH�HQ�,VODP�*XDGD-
lajara. Decir que estas festividades no se pueden vivir en comunidad o en una 
ciudad no musulmana sería un error. Hay que apuntar además que, en el caso 
de la comunidad Islam Guadalajara, la producción y reproducción de estas 
festividades, por el hecho de estar aún en proceso de relocalización, no han 
ORJUDGR�VHU�DSURSLDGDV�SRU�FRPSOHWR�QL�UHVLJQLÀFDGDV�GH�IRUPD�FROHFWLYD��ORV�
funerales, por ejemplo, ni siquiera han logrado celebrarse.

Los ritos como la oración, la jutba, el ramadán, el Aid Al-Adha, la shajada, 
el akika, el matrimonio y los funerales son ceremonias religiosas que ayudan 
a comprender la manera cómo se producen y reproducen los sistemas de 
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creencia en la comunidad. Muestran de qué manera son tomados los signi-
ÀFDGRV��UHIHUHQWHV�\�XVRV��GHSHQGLHQGR�WRGR�HOOR�QR�VyOR�GH�OD�QHFHVLGDG�GH�
la comunidad por tener consigo este sistema de creencia, sino de la situación 
espacio-temporal en la que se produce un sistema de creencia islámico.

Los mensajes islámicos son traducidos de manera literal, no hay una resig-
QLÀFDFLyQ�R�DGDSWDFLyQ�GH�HOORV�HQ�HO�FRQWH[WR�VRFLDO�TXH�YLYH�OD�FRPXQLGDG��
Su única alteración es que los sermones que sirven para dar el mensaje son 
realizados en árabe y en español. La shahada adquiere en esta comunidad un 
sentido más laxo de lo que debería ser, aunque no por ello deja de ser un 
ritual importante para esta comunidad. La comunidad permite que ingresen 
conversos que han realizado su testimonio de fe frente a la computadora; si lo 
KDFHQ�HQ�ODV�LQVWDODFLRQHV��VH�REYLD�HO�ULWXDO�GH�SXULÀFDFLyQ��(VWR�KDFH�SHQVDU�
que parecen ser elementos que para la comunidad no son relevantes, pero no 
así el saberse y saber al otro como musulmán.

Por último, el matrimonio y el funeral señalan la casi imposible repro-
ducción de ambos rituales a la usanza islámica. Se debe a dos motivos princi-
pales: o bien que no ha habido eventos de este tipo en los que se haya podido 
ir intentando dar forma al ritual que se desarrollaría en la comunidad, o sí los 
KXER�SHUR�FRQIRUPDGRV�SRU�HOHPHQWRV�GH�GLItFLO�UHVLJQLÀFDFLyQ�FRPXQLWDULD�
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IV. IDENTIDAD MUSULMANA 
EN LOS CONVERSOS TAPATÍOS

Para emprender un análisis de identidad, se necesita arrancar un análisis de la 
FXOWXUD�D�OD�SDU��\D�TXH�OD�LGHQWLGDG�VH�FRQÀJXUD�HQ�XQD�FXOWXUD��\��SRU�WDQWR��
ambas son indisociables. La identidad entendida como un proceso continuo 
en el individuo es parte de la cultura, entendida ésta, a su vez, como “el pro-
ceso de continua producción, actualización y transformación de modelos simbólicos (en 
su doble acepción de representación y de orientación para la acción) a través 
GH� OD�SUiFWLFD� LQGLYLGXDO�\� FROHFWLYD��HQ�FRQWH[WRV�KLVWyULFDPHQWH�HVSHFtÀFRV�\�VRFLDOPHQWH�
estructurados”.233

Ambos procesos son constantes y dialécticos si se comprende que: “La 
sociedad es un producto humano a través de la exteriorización. La sociedad 
deviene una realidad sui generis a través de la objetivación y el hombre es un 
producto de la sociedad a través de la interiorización”.234 Así, la identidad es 
“el punto de vista subjetivo de los actores sociales acerca de su unidad y sus 
fronteras simbólicas; respecto a su relativa persistencia en el tiempo; así como 
en torno de su ubicación en el mundo, es decir, en el espacio social”.235

De manera que si antes se podía hablar de una identidad mexicana y una 
identidad árabe, como lejanas entre sí y vinculadas cada una con un espacio 
JHRJUiÀFR��KR\�GtD� OD� IURQWHUD�SDUD�PDUFDU�HVWD�GLIHUHQFLD�HV�PX\�GHOJDGD��

233 Eunice Durhan, citado por Gilberto Giménez. Estudios sobre la cultura y las identidades sociales. 
México: Conaculta-Iteso, 2007, p. 39.

234 Berger, op. cit., p. 15.
235 Giménez, “Cambios de identidad…”, p. 24.
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puesto que “la nación ya no es exactamente lo mismo que era en tanto que 
FRQWLQHQWH�GH�DFWLYLGDGHV�\�UHODFLRQHV�VLJQLÀFDWLYDVµ�236

Lo que hay, en cambio, es el “otro”, que ya no es distante sino parte 
del entorno. Entonces, la identidad como proceso se forma en la heteroge-
neidad de identidades y, por ende, de culturas, de donde surgen las culturas 
híbridas,237 aquellas que mezclan artesanías, folclore, símbolos y tradiciones 
con nuevos artículos de vanguardia promovidos por la industria cultural y 
por los desplazamientos laborales, educativos o turísticos. De esta forma, la 
identidad confrontada con otras identidades se va elaborando, porque la iden-
tidad “sólo puede resultar de la interiorización selectiva y contrastiva de un 
determinado repertorio cultural por parte de los actores sociales individuales 
o colectivos”.238

La identidad es, entonces, también un sistema de relaciones complejas que 
se van tejiendo entre sí; por ello la identidad es pluridimensional, es decir, es 
OD�´XQLFLGDG�GHÀQLGD�SRU�PHGLR�GH�XQD�DFXPXODFLyQ�LUUHSURGXFLEOH�GH�GHWHU-
minaciones imprecisas. Cada una de estas operaciones niega la unicidad de A 
EDMR�XQD�UHODFLyQ��\�OR�KDFH�HQ�JUDGR�VXÀFLHQWH�SDUD�SHUPLWLUOH�VHU�DVLJQDGR��
bajo esta relación, a una clase particular que tiene por lo menos otro elemento”.239 
Dice Gilberto Giménez que el individuo en esta identidad pluridimensional 
puede destacar una sola dimensión, por lo que se da lugar a la hipercatecti-
zación,240 de manera que, aunque no exclusiva, la identidad religiosa pueda 
ser hipercatectizada.

Por lo que respecta a este capítulo, se muestra que la identidad musulmana 
GH� ORV� FRQYHUVRV� HQ�*XDGDODMDUD� QR� WHUPLQD� D� YHFHV�SRU� GHÀQLUVH� FRPSOH-
tamente. La identidad musulmana de inmigrantes y de conversos en Gua-
dalajara está formada en efecto por un proceso, pero como se ha venido 
mostrando en capítulos anteriores, debido a que el islam por estar en proceso 
de relocalización en Guadalajara no está enraizado completamente, los musul-
manes conversos exponen una identidad religiosa a veces hipercatectizada, a 
veces difusa e híbrida aunque ello no implique necesariamente la inclusión de 
puentes cognitivos, entendidos éstos como mecanismos que logran alinear el 

236 Ulf  Hannerz. Conexiones transnacionales. Cultura, gente, lugares. Madrid: Cátedra, 1998, p. 27.
237 Néstor García Canclini. “Entrada”. Culturas híbridas. Estrategias para entrar y salir de la 

modernidad. México: Grijalbo-Conaculta, 1990 (Los Noventa), pp. 13, 25.
238 Giménez, “Cambios de identidad…”, p. 23. 
239 Ibid., p. 27.
240 Idem.
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marco interpretativo entre los sistemas de creencia o valores presentes en la 
sociedad y los sistemas de creencia de las nuevas religiones.241

Lo que se percibe en este proceso identitario que los individuos toman 
aquellos elementos culturales que están en derredor y que son capaces de in-
teriorizar; toman aquello que les es útil y desechan lo que creen inconveniente, 
incluso aquello que la misma comunidad musulmana le proporciona a cada 
individuo. La conversión del musulmán tapatío comienza a adquirir su sentido 
en una conversión autónoma, porque principalmente, como puede observar-
se, lo hace a partir de medios de comunicación masiva, sin un guía y alejado de 
un centro de culto islámico, y cuando está dentro de una comunidad es capaz 
de negociar entre vivir como musulmán y vivir como lo hacía antes.

Algunos elementos que se describen en el siguiente capítulo y hacen posi-
EOH�KDEODU�GH�XQD�LGHQWLGDG�PXVXOPDQD�VH�DGKLHUHQ�R�VH�UH~QHQ�ÀQDOPHQWH�FRQ�
aquellas prácticas y negociaciones de la comunidad así como con sus escapes 
de ella. Ya se ha visto cómo la revolución tecnológica ha desterritorializado a 
ODV�FXOWXUDV��ODV�FXDOHV�VH�KDQ�UHORFDOL]DGR�HQ�iUHDV�JHRJUiÀFDV�\�KDQ�DGTXLULGR�
nuevas formas; en el caso del islam ha sido desterritorializado, pero su reloca-
lización aún no es completamente perceptible en Guadalajara. En este primer 
punto lo que se percibía como identidad mexicana puede hacer referencia hoy 
a aspectos culturales de países árabes, o bien, los árabes pueden incluir en su 
identidad elementos que se creían únicos de los mexicanos. Así, puede verse 
ahora en un centro comercial a una tapatía que ha cambiado su nombre por 
uno musulmán, que usa hijab y llama a su esposo habibi.

Que el intercambio entre los musulmanes inmigrantes y tapatíos haya 
sido resultado del islam desterritorializado mediante las nuevas tecnologías 
de información cada vez más accesibles al público en general, la mercantiliza-
ción de la cultura y su marketing o los viajes de placer y laborales, no implica 
TXH�VH�DFXxHQ�HVWRV�HOHPHQWRV�FXOWXUDOHV�FRPR�GHÀQLWLYRV�HQ�XQD�LGHQWLGDG�
religiosa. Hay que observar más a fondo para ver qué elementos han podido 
VHU�LQFRUSRUDGRV�PHGLDQWH�XQD�UDFLRQDOL]DFLyQ�\�GLYHUVRV�JUDGRV�GH�UHÁH[L-
vidad por los individuos para decidir ser musulmán sobre todas las demás 
identidades, o serlo sólo de vez en cuando.

2WUR�HOHPHQWR�LPSRUWDQWH��GHULYDGR�GH�OR�DQWHULRU��VH�UHÀHUH�DO�FDVR�GH�
los conversos, que han recibido instrucción religiosa por medio de Internet 

241 $OHMDQGUR�)ULJHULR��´(VWDEOHFLHQGR�SXHQWHV��DUWLFXODFLyQ�GH�VLJQLÀFDGRV�\�DFRPRGDFLyQ�
social en movimientos religiosos en el Cono Sur”. Revista Alteridades, México: uam, julio-
diciembre de 1999, año 9, núm. 18, pp. 5-6.
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y con cuyas amistades cibernéticas han logrado crear lazos simbólicos y fa-
miliares. De allí que siga un consenso que fracasa a veces en tender puentes 
entre lo católico o cristiano y lo musulmán; entre las tradiciones propias de 
países con mayoría musulmana y las mexicanas, lo que crea posiblemente una 
concordancia en materia religiosa y también una identidad híbrida.

Un último elemento que se sugiere es el carácter de la misma comunidad 
musulmana de Guadalajara, ya que aunque está dividida, lo que ha creado a su 
vez un subcampo religioso, ayuda a reforzar la identidad musulmana en cada 
individuo de manera imparcial. Los mismos avatares que ha sufrido la comu-
QLGDG��VXV�FRQÁLFWRV��OXFKDV�\�UHDFRPRGRV�VRQ�SHUFHSWLEOHV�HQ�HO�SURFHVR�GH�
cada individuo para lograr una identidad musulmana, se trate de conversos o 
de inmigrantes.

(VWH�DSDUWDGR�FDSLWXODU�SUHWHQGH�HVFODUHFHU�QR�VyOR�OD�GLÀFXOWDG�TXH�HQ-
frentan estos musulmanes para llevar a cabo un plan de vida que incluya la 
religión, que para el caso tapatío carece de un referente institucionalizado y 
fuerte, sino además expresar de alguna manera un problema actual que en-
frenta la sociedad global. El problema es exactamente la nueva cultura que 
ha creado dicha sociedad global. El proceso de globalización ha traído con-
sigo al “marketing global de estilos, lugares e imágenes”242 como un ethos que 
conduce, aunque no de igual manera ni bajo las mismas formas y oportuni-
dades, las diversas sociedades. Y porque ha creado una nueva cultura es que 
los individuos tienen oportunidad de cuestionar la percepción que de ellos 
PLVPRV�WLHQHQ�\�FRQÀJXUDU�VX�LGHQWLGDG�D�SDUWLU�GH�HOHPHQWRV�D�VX�DOFDQFH�

El análisis de este capítulo se ha hecho a partir de una serie de entrevis-
tas más profundas que trataron cuestiones de identidad religiosa. A partir de 
HOODV�VH�SXGR�LGHQWLÀFDU�DOJXQDV�FRQVWDQWHV�TXH�SHUPLWLHURQ�XWLOL]DUODV�FRPR�
criterios para la construcción de una tipología. Cada tipo en ella describe la 
forma particular en la que el converso llevó a cabo su conversión, cómo se 
da la socialización familiar, laboral y con amistades, cómo superan los ritos 
religiosos católicos y una identidad cultural, nacional y religiosa árabe.

De acuerdo con cada criterio y las constantes o similitudes que mostra-
ron estos conversos se pudo segmentar diversos casos que dieron cuenta de 
cómo han logrado superar la problemática que provoca un cambio de ads-
cripción religiosa. Finalmente, con el resultado de cada categoría descrita, se 
pudo hacer una lectura vertical de los casos y conformar dos tipos de identi-

242 Giménez, Estudios sobre la cultura…, p. 79.
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dad musulmana en los conversos tapatíos, a saber: una identidad musulmana 
asumida por medio de la hipercatectización y otra identidad musulmana en 
disimulo.

crIterIos y descrIpcIón para la construccIón 
de la IdentIdad musulmana de guadalajara

Rutas de acceso a la conversión

Este apartado describe las rutas que tomaron los conversos para lograr su 
rito de conversión, sin explicar aún cómo se dio el mismo. Se parte de la 
suposición de que la manera cómo accedieron al islam no fue igual para cada 
entrevistado.

Se señalan dos categorías para las rutas de conversión: por invitación de 
musulmanes y de manera autónoma. La primera destaca si el hoy converso 
aprendió el islam gracias a una invitación de otro musulmán o si tuvo un 
acceso fácil a ellos. El segundo caso presenta a aquellos conversos que de 
manera autónoma iniciaron su búsqueda del islam, ya sea por medio de las tIc 
(televisión, cine o Internet) o de literatura diversa. En ambos casos se podrá 
observar si parte del itinerario de estos conversos presenta migración, ya sea 
laboral, académica o turística, y que en ese periodo se haya tenido acceso a 
conocer el islam.

Para cada categoría de ruta se incluye una revisión de dónde ha sucedido 
ello, si ha sido por una amistad, un familiar o un compromiso; si ha habido 
dudas previas acerca de la estructura y el sistema de creencia de su religión 
anterior, además de evidenciar si estos conversos han pasado por otras reli-
JLRQHV��SHUR�TXH�ÀQDOPHQWH�KDQ�GHFLGLGR�KDFHU�GHO�LVODP�VX�UHOLJLyQ�

Invitación de musulmanes

En el primer grupo de ruta de acceso a la conversión por invitación de musul-
manes se coloca a los informantes 3, 7 y 11. El Informante 3 comentó que su 
familia era católica pero sólo por tradición, es decir, la religión no tenía mucho 
VLJQLÀFDGR��SRU�HOOR�pO�VH�DXWRGHÀQtD�FRPR�WDRtVWD��$QWHV�GH�FRQRFHU�HO�LVODP�
convivía con musulmanes inmigrantes, uno de los cuales le decía constante-
mente que su comportamiento era como de un musulmán. Esa persona le 
regaló literatura islámica de tendencia shíí. Así, a los veinte años se dio a la tarea 
de realizar un árbol genealógico, donde encontró, según él, su ascendencia ára-
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bo-musulmana. Empezó a buscar información por medio de Internet sobre 
la llegada de musulmanes árabes a Guadalajara, Jalisco y de dónde provenía su 
apellido; convencido de su ascendencia árabo-musulmana decidió convertirse.

Por cuestiones laborales, desde que tenía 16 años el Informante 7 se 
ha visto obligado a emigrar de manera constante e ilegal a Estados Unidos. 
Comenzó a desarrollarse en el ramo de la construcción y la música, tocando 
HQ�EDUHV�\�ÀHVWDV��(Q�VXV�FRQVWDQWHV�HQWUDGDV�UHFXHUGD�KDEHU�OOHJDGR�\�YLYLGR�
siempre en un mismo perímetro. Cuando llegó por primera vez en 1997 re-
cuerda que en la localidad donde residía se comenzaba a construir una mez-
quita, aunque pasaron nueve años para que se interesara por el islam.

Vivía en un complejo departamental donde la mitad era latina y la mitad 
musulmana; así, pudo observar el estilo de vida de estos últimos. Al constra-
tar lo visto y oído en los medios de comunicación, se percató de la mala fama 
y que ésta carecía de argumentos, ya que él veía que los musulmanes eran 
buenas personas, educadas y que no causaban problemas, a diferencia de los 
latinos que eran constantemente aprehendidos por la policía.

6LQ�HPEDUJR�HVR�QR�IXH�VXÀFLHQWH�SDUD�DFHUFDUVH�D�HOORV��SRUTXH�VH�VHQWtD�
más inclinado por las religiones cristianas. Desde que llegó a Estados Unidos 
por primera vez fue invitado por mormones, evangélicos o pentecostales, 
pero nunca se sintió atraído por la vida religiosa; adjudica ello a que era más 
joven e inmaduro. Ya con 25 años de edad quiso cambiar su estilo de vida. 
Pensó entonces que sería la religión, más que por fe, una técnica o terapia 
para encaminar un nuevo estilo de vida. Ingresó en una iglesia cristiana en 
GRQGH�SXGR�GHGLFDUVH�D�OD�P~VLFD��SRUTXH�GHVHDED�GHMDU�ODV�ÀHVWDV�\�EDUHV��
Sin embargo, aunque formaba parte del coro, no podía tocar instrumentos, ya 
que la música era vocal. En un momento dado se cuestionó a sí mismo qué 
estaba haciendo y pensó entonces que vivía engañándose; aunque asistía cin-
co horas a la semana a la iglesia, se dio cuenta de que su comportamiento no 
HUD�HO�DGHFXDGR��SRU�OR�TXH�VH�FULWLFy�D�Vt�PLVPR��6XV�GXGDV�VH�LQWHQVLÀFDURQ�\�
fue entonces cuando se vio como un adepto más de los que asisten a la iglesia 
y fuera de ella se portan mal.

Para ese entonces tenía un amigo mexicano musulmán al que visitaba 
cuando estas dudas comenzaron a acecharlo. Un día que estaba con él escu-
chó un sura en español de la computadora de su amigo; se acercó y comenzó a 
leer un texto donde se describía un paraíso divino en le que no habría dolor ni 
injusticia y emanaba esperanza. Entonces pensó para sí: “Si son los musulma-
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nes los que rezan y creen en ello, por qué los están bombardeando y atacando, 
por qué no viven en paz”.243

Sus preguntas al respecto se unieron a preguntas de antaño sobre Jesús, 
ya que la manera cómo era descrito desde el catolicismo y el cristianismo le 
resultaba dudosa; en su amigo musulmán mexicano encontró una respuesta: 
le habló de Jesús como profeta y no como hijo de Dios. El hoy converso 
tapatío encontró en ello una gran razón de ser, porque él tenía dudas acerca 
GH�HVWRV�DVSHFWRV��8Q�VHJXQGR�SXQWR�HQ�FXHVWLyQ�HUD�OD�FUXFLÀ[LyQ��\D�TXH�
pensaba que esta historia era falsa; su amigo le aclaró que Dios no permitiría 
que los hombres mataran a uno de sus profetas, le explicó que Dios elevó al 
profeta Jesús para que no fuera asesinado por los hombres. Un tercer elemento 
VH�UHÀHUH�D�OD�YLGD�GHVSXpV�GH�OD�PXHUWH��eO�FUHtD�HQ�HOOR��QDGD�H[WUDxR�Vt�VH�
tiene en cuenta que el paraíso representa en la tendencia cristiana católica el 
lugar para la otra vida. De esta forma encontró sentido en la otra vida si se 
considera que había aprendido que todas las cosas, incluidos los seres hu-
manos, son materia, y la materia no se destruye, sólo se transforma. Estos 
elementos en conjunto fueron los que llevaron a Kareem a conocer el islam 
y convencerse de que esta religión era la respuesta a su búsqueda espiritual.

El último converso que se adscribe a esta tendencia es la Informante 11. 
Tuvo su primer encuentro con el islam por Internet. En marzo de 2010 cono-
ció por Facebook a un joven sirio, quien le pidió matrimonio y después de un 
par de días, ella aceptó la propuesta. En sus pláticas diarias y virtuales el sirio 
comenzó a hablarle sobre el islam, porque ella tenía muchas dudas al respecto 
debido a lo que la televisión ha expuesto. Con esa curiosidad comenzó a bus-
car más sobre esta religión, y se dio cuenta de que sus anteriores dudas sobre 
la religión católica se veían resueltas por una nueva religión.

Búsqueda autónoma

En esta segunda categoría se agrupan los conversos que tuvieron su primer 
contacto con el islam gracias a una búsqueda que ellos emprendieron median-
te literatura diversa que no fue proporcionada por servicios proselitistas. Se 
destaca también el uso de Internet para obtener mayor información aunque 
no como único medio, sino como un complemento que vendría después de 
tener el primer contacto con el islam. Aquí se encuentran los informantes 5, 
6, 8, 9 y 10.

243 Segunda sesión con el Informante 7.
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El primer caso describe a una persona que desde muy pequeña comenzó 
a cuestionar la Iglesia católica: los dogmas, su relación con el Estado, etc., ya 
que le parecía que las prácticas religiosas de los cardenales y obispos eras muy 
similares a la de los políticos. Se cuestionaba constantemente “por qué si el país 
era tan rico en petróleo, agricultura y extensión, tenía tantos problemas. O por 
qué la mayoría de la gente vivía tan mal mientras un grupo pequeño vive ex-
tremadamente bien”.244 Asimismo observaba que desde la enseñanza católica 
que recibió se le había dicho que Jesús, a pesar de ser rey, vivió humildemente, 
ayudando a la gente; entonces: “¿Por qué la Iglesia colombiana no hacia lo 
mismo?”.245

Comenzó a interesarse por literatura religiosa diversa, con mayor interés 
en aquella monoteísta. Una vez radicado en Guadalajara, un colega le regaló 
El Corán, y comenzó a leerlo. La literatura fue su primer punto de unión con 
el islam, más adelante su incursión en esta religión se dio en la comunidad 
musulmana tapatía que se ubicaba en la colonia Polanco, en 1999.

La Informante 6 comentó que desde muy pequeña sentía un gran afecto 
y curiosidad por la cultura árabe, por lo que un día al buscar imágenes de 
Egipto por Internet dio con un sitio web islámico por casualidad, donde em-
pezó a leer acerca del islam. Se percató entonces que tuvo un reencuentro con 
XQD�E~VTXHGD�D~Q�QR�ÀQLTXLWDGD�GHVGH�KDFtD�WLHPSR�

Con el tiempo frecuentó sitios similares por Internet y logró establecer 
amistades vía chat con musulmanes de otros países; gracias a estas amistades 
supo, a principio de 2005, de la existencia de una comunidad musulmana en 
Guadalajara: la del barrio de Santa Tere. Asistió un par de veces, pero comen-
tó que por la ausencia de mujeres casi siempre se estaba sola en la comunidad, 
así que regreso a instruirse por Internet.

El ingreso de la conversa e Informante 8 en el islam se debió a que 
tiempo atrás había iniciado una búsqueda espiritual, lo que la había llevado a 
seguir otras religiones. Nació en un hogar católico pero con el tiempo se per-
cató de que no estaba conforme con algunas prácticas, como que se les rezara 
a los santos o que a veces éstos en las iglesias ocuparan un lugar sobre Jesús. 

No me gustaba que en las iglesias el santo ahí grandísimo y luego todavía Jesús 
abajo del santo. ¿Dónde está la congruencia? ¿Por qué los acomodan de esa 
manera? Por qué si la Virgen que se apareció aquí en México, toda cubierta y 

244 Entrevista con el Informante 5.
245 Idem.
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bien vestida, las mujeres van a misa todas descubiertas, por qué no respetan su 
cuerpo, la casa donde van a orar.246

Fue así como ingresó a una secta llamada el Arca. En esa secta, como 
ella la llama, leían la Biblia y se predicaba amor, pero comenta que, llegado el 
momento de convivir y compartir alimentos, comenzaban a notarse las dife-
rencias puesto que entre ellos mismos se daban la espalda. Decidió alejarse 
de allí. 

Su búsqueda espiritual no terminó allí, se acerco a los Testigos de Jehóva, 
cuya postura le pareció poco ecuánime y se apartó. En ese tiempo ella tenía 
un ciber café en casa, donde además de rentar el servicio de Internet, hacía 
tareas por encargo. Un día una persona le solicitó una tarea sobre el islam. 
Para cumplir con el pedido comenzó a buscar qué era el islam y encontró 
una amplia gama de sitios web; se informó al respecto, pero ya no sólo para 
cumplir con el pedido, sino para ella misma.

Dice que al comenzar a leer se dio cuenta de que esas eran sus creencias; 
recuerda que en la infancia tenía cierta fascinación por los aspectos culturales 
de la península arábiga. No obstante, cuando leyó que el islam había comen-
zado en la península arábiga, pensó entonces que en México no existirían 
musulmanes. Su curiosidad la llevó más allá y por medio de Internet comenzó 
a buscar comunidades musulmanas en México sin éxito. Acudió entonces a 
una tienda de productos árabes cuyo propietario es un yemení y el cual le 
proporcionó la dirección de Islam Guadalajara.

Otro caso más lo ilustra la Informante 9. Esta joven recuerda haber te-
nido un primer contacto con la cultura árabo-musulmana por los cuentos de 
Las mil y una noches, aunque su verdadera incursión la hizo por Internet y se vio 
a sí misma como musulmana a partir de la novela El clon. Recuerda también 
que a una edad muy corta, al estudiar y convivir en escuelas laicas pudo cues-
tionar al catolicismo, la religión de su familia. Fue de esta manera como en 
secundaria convivió con jóvenes cristianos, quienes la invitaron a participar 
en sus congregaciones. Sin embargo dejó a los cristianos para reinsertarse en 
la Iglesia católica como catequista.

Cuando entró en la universidad se olvidó de estas actividades religiosas 
porque allí conoció nuevamente a cristianos y se unió a la comunidad cris-
tiana Universidad Bíblica Fraternal. Recuerda que a partir de entonces sus 
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dudas se agudizaron no sólo ya respecto de la Iglesia católica, sino sobre 
esta congregación católica particular. Se cambió de congregación y llegó a 
Casa de Oración, donde continuó su enseñanza bíblica. Aquí empezó su 
búsqueda de otras religiones. Internet le ofreció una amplia gama de creen-
cias, servicios y oportunidades espirituales. Se informó sobre el judaísmo, 
hinduismo, budismo e islamismo. Observó entonces que no compaginaba 
con el judaísmo, que no quería tener muchos dioses como en el hinduismo y 
HO�EXGLVPR��\�ÀQDOPHQWH�HO�LVODP�OODPy�VX�DWHQFLyQ�

En un chat islámico de Internet conoció a varios musulmanes de origen 
árabe. De allí nació un romance entre ella y un egipcio con el cual se compro-
metió. Comenzó a interesarse en el islam con mayor interés. Algo que llamó 
su atención fue la tan difundida posición de la mujer en el islam. Comentó 
que comparó a la mujer católica con la musulmana y pudo percatarse de que 
OD�FRQGLFLyQ�HVWD�ÀJXUD�HQ�HO�FULVWLDQLVPR�GHYLHQH�GHO�JpQHVLV�GRQGH�(YD�HV�
vista como la iniciadora del pecado original. Entusiasmada por concebirse 
diferente a como le enseñaron en el catolicismo, se percató de que la mujer en 
el islam no carga este estigma, sino que se iguala al hombre, por lo que pensó 
que sería la religión adecuada para ella.

Una invitación más al islam le llegó desde la novela El clon. Primero se 
LGHQWLÀFy�FRQ�HOOD�SRU� OD�GDQ]D�iUDEH��KDVWD�TXH�VH�SUHJXQWy�D�Vt�PLVPD�VL�
podía ser igual; después de dos años de navergar por la umma virtual, decidió 
convertirse.

El último caso es el del converso e Informante 10. Cuenta que pese a 
recibir su educación religiosa en un seminario, se vio inclinado a cuestionar la 
religión católica. Observaba que el catolicismo tenía muchos dogmas que le 
parecían ilógicos e irracionales, porque piensa que “son incomprensibles ya 
que la razón humana no puede concebir que Dios esté en la hostia o que Dios 
sea la Trinidad”. 247 En el seminario vio también que muchos de sus compa-
ñeros tampoco creían en los dogmas de fe de la Iglesia, que varios no creían 
HQ�HO�LQÀHUQR��HQ�OD�YLUJHQ�\�UHQHJDEDQ�FRQVWDQWHPHQWH�GH�'LRV��(VDV�DFWLWX-
des le ayudaron a incrementar sus dudas sobre su pertenencia al catolicismo.

De esta manera, sin necesidad de salir de casa, Internet le ofreció una 
gama de opciones, entre las que el islam destacó como una religión acorde con 
su pensar. Desde su computadora, conectado a la umma virtual, pudo conocer 
textos islámicos que le ayudaron a hacer comparaciones con la Biblia católica 
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y El Corán. Los resultados que obtuvo de ello le hicieron interesarse por una 
religión que estaba acorde con la actualidad, es decir, sin dogmas difíciles de 
sustentar hoy día y que considera que son mitos y fábulas. Fue Internet quien 
le proporcionó la dirección de Islam Guadalajara.

Rito de conversión

En este apartado se encuentran dos categorías para describir el rito de conver-
sión, entendido éste no como el marco cognitivo que abarca todo el proceso 
de conversión y que moldea la identidad y la manera cómo se es creyente, sino 
sólo aquella fase donde se lleva a cabo el testimonio de fe. A su vez, esta na-
rración complementa la historia de conversión de estos musulmanes descrita 
en la ruta de conversión.

Conversión en grupo o comunidad

En esta tipología hay cinco conversos que realizaron su rito de conversión o 
testimonio de fe en comunidad o frente a un grupo de musulmanes, quienes 
dieron fe y crédito a este rito.

El caso del Informante 3 no se da en el extranjero sino en Guadalajara. 
Contó que después de conocer los fundamentos del islam, lo que es permitido 
y prohibido, se dio de cuenta que él y su familia ya se comportaban como 
musulmanes: creían en un solo Dios, al que le oraban y creían en el juicio 
ÀQDO�DVt�FRPR�HQ�OD�SUHGHVWLQDFLyQ��3RU�OR�TXH�GXUDQWH�HO�PHV�GH�UDPDGiQ�GH�
2005 hizo su testimonio de fe acompañado de amigos iraníes de tendencia 
shíí. Tras su conversión y su convencimiento de sus raíces árabo-musulmanas 
invitó a su familia a la conversión. Su familia comenzó a leer lo que él leía, lo 
escuchaban y encontraban que aquello tenía lógica. Sus hermanos y madre 
FRQÀDURQ�HQ�pO�\�GLMHURQ��́ 6L�pO�GLFH�TXH�HV�PXVXOPiQ��QRVRWURV�WDPELpQ�FUHH-
mos que somos musulmanes”.248 Al año siguiente, en 2006, la toda la familia 
se convirtió al islam.

El inmigrante y converso 5 narró que después de haber convivido con la 
comunidad musulmana tapatía durante 1999 y tras haber conocido los hadits 
así como gran parte de El Corán, informó que quería hacer su testimonio 
de fe. Recuerda que ese día todos los allí presentes se pusieron contentos y 

248 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3.
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mandaron traer un pastelito: “fue algo chévere porque fue entrar a algo que 
yo estaba buscando antes”.249

El Informante 7 había ya convivido con los musulmanes que se reunían 
en la mezquita que estaba frente a su departamento. Tras días de meditación 
sobre lo que era el islam, recuerda que acudió con su amigo mexicano mu-
sulmán para informarle que él ya se sentía musulmán. Su amigo le propuso 
entonces acudir a la mezquita en viernes para conversar con el imam. Deci-
dió adelantarse, aunque recuerda que comenzaba a acercarse a la mezquita y 
sólo llegaba hasta el estacionamiento, ya que sentía que aún no era tiempo 
GH�HQWUDU��$ERUGy�D�YDULRV�PXVXOPDQHV�TXH�YLYtDQ�HQ�HO�PLVPR�HGLÀFLR��OHV�
informó que no sabía muy bien inglés pero que quería asistir a la mezquita. 
Un jueves un musulmán le llevó un libro con información sobre el islam y 
el viernes decidió entrar en la mezquita. Antes de ello se aseguró de hacerlo 
de la manera correcta, se acercó a un musulmán para preguntarle qué nece-
sitaba para entrar; le dijo que nada, insistió y le explicó que la noche anterior 
había bebido alcohol; el musulmán le pidió entonces que se lavara la cara y 
EUD]RV��DXQTXH�DO�ÀQDO�GHFLGLy�LU�D�FDVD�D�WRPDU�XQ�EDxR��'HVSXpV��OOHJy�D�OD�
mezquita, escuchó el sermón y se animó a rezar imitando los movimientos. 
Cuando terminó, se acercó nuevamente al musulmán para que lo guiara con 
un imam, quien preguntó si alguien hablaba español; entonces un egipcio se 
acercó a él, aunque en realidad este converso ya no necesitaba información 
para convencerse de esta religión. Pidió entonces hacer su testimonio de fe. 
Recitó el shajada y de inmediato, contó, diferentes personas de diversos países 
se acercaron a felicitarlo.

La conversa 8, tras asistir tres meses a Islam Guadalajara se dio cuenta 
de que la manera en que oran, la creencia e incluso las costumbres eran 
aspectos que ella ya tenía presentes. El 18 de febrero de 2010 hizo su testi-
monio de fe. Describe que un viernes de oración, al terminar las actividades, 
se dirigió a Kareem, el imam, para hacerle saber su deseo de conversión y que 
quería hacerlo sólo con él, porque para ella bastaba que Allah lo supiera. Pese 
D�ORV�WUHV�PHVHV�GH�SUHSDUDFLyQ�\�FRQYLFFLyQ�SDUD�VHU�PXVXOPDQD��UHÀHUH�TXH�
no había memorizado la shajada, por lo que repitió simplemente lo que el 
imam le indicaba.

El último caso de conversión en comunidad es el del informante número 10. 
Realizó su testimonio de fe en Islam Guadalajara. En 2009, tras informarse en 
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Internet qué era el islam y convencido de que quería ser un musulmán, acudió 
un viernes al inmueble de Islam Guadalajara. Conoció a Kareem y tras la jutba 
y oración, le dijo al imam que deseaba convertirse; así es cómo hizo su testi-
monio de fe. Se limitó a decir la shahada sin que se le pidiera hacer ablución. 
Después el imam le obsequió material didáctico para hacer la salat. Comenzó 
D�DVLVWLU�D�OD�FRPXQLGDG�SHUR�FXDQGR�UHDQXGy�FODVHV�\�HO�WUDEDMR�VH�LQWHQVLÀFy�
sus visitas a Islam Guadalajara disminuyeron.

Conversión autónoma

Esta categoría de conversión se caracteriza y va muy de la mano con la incur-
sión al islam por medio de las tIc. Los conversos de esta manera realizaron su 
testimonio de fe sin acudir a una comunidad musulmana y sin ningún musul-
mán que los ayudara o dirigiera en el ritual. Realizaron su conversión de mane-
ra autónoma, guiados por instrucciones y su propia comprensión del rito que 
se les describía, generalmente en Internet; en esta categoría hay tres conversas.

El primer caso lo ilustra una conversa que, a pesar de haber asistido a la 
comunidad tapatía Dar al-Islam en 2005, tuvo que hacer su testimonio de fe 
fuera de ella; un viernes de oración, decidida a hacer su conversión, se dirigió 
a la comunidad pero se encontró con que ya no abriría más. Su enseñanza 
como conversión se consumó por medio de una intensa red virtual, en la 
umma virtual, puesto que fue allí donde hizo su testimonio de fe. Repitió el 
shajada, tal como se describía en un sitio islámico; sin testigos y sin la ablu-
ción se hizo musulmana. En esta misma red aprendió también cómo hacer 
OD�RUDFLyQ�SDVR�D�SDVR��GH�HVWH�PRGR�FRPHQ]y�D�KDFHU�RUDFLyQ�FRQÀQDGD�HQ�
su habitación.

Pese a que durante tres años sin comunidad a la cual asistir se consideró 
musulmana, gracias a su testimonio de fe virtual, en 2009 en Islam Guadala-
jara pidió realizar su testimonio de fe de nuevo. Para ella esta experiencia fue 
diferente porque estaba frente a un imam y varios musulmanes la observaban, 
mientras que por Internet sólo había repetido unas palabras en árabe frente 
a su computadora.

El siguiente caso es el de la conversa que logró realizar el rito gracias a 
Internet. Como se había comentado, la novela El clon y los chats islámicos le 
permitieron conocer la religión; su rito lo llevó a cabo no frente a la compu-
tadora, sino con el teléfono. Un día un amigo pakistaní que había conocido 
por Internet y quien ya le había enviado a Guadalajara material islámico, la 
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llamó por teléfono para recomendarle que hiciera su conversión, ya que ella 
llevaba ya dos años aprendiendo islam; fue por vía telefónica cómo realizó su 
testimonio de fe.

La conversa del último caso cuenta que, tras haber conocido a su novio 
en Facebook en 2010 y una vez que él ya le había enseñado en qué consistía 
el islam, la joven inició una búsqueda más exhaustiva, quería saber cómo 
convertirse en musulmana, porque no tenía a ningún musulmán cerca. Así, a 
una semana de haberse comprometido con su novio por Internet, tomó un 
baño como se indicaba en un sitio web islámico e hizo su testimonio de fe 
frente a la computadora. Unos días después se lo dijo a su prometido y él le 
informó que para que ello fuera válido debía acudir por lo menos con dos 
musulmanes que fueran testigos.

Al ver lo difícil que era encontrar musulmanes cerca de ella, ya que aún 
no conocía Islam Guadalajara, pensó que los testigos no eran tan necesarios, 
porque sólo sirven para hacer el proceso y entrar al islam de manera pública, 
y para ella sólo le basta Dios. Tras su rito de conversión continuó instru-
yéndose por Internet y encontró la comunidad Islam Guadalajara, a donde 
comenzó a asistir.

Esta conversa considera que, debido a su conversión, se “desbautizo”,250 
es decir, como el bautismo es el ritual para pertenecer a la Iglesia católica, la 
shajada le permitió salir de ella y pertenecer al islam. Describió que la bauti-
zaron y le dieron una religión cuando era bebé, y que ella no tenía conoci-
PLHQWR��SRU�HVR��OOHJDGR�HO�PRPHQWR�GH�VX�FRQÀUPDFLyQ��GHFLGLy�QR�KDFHUOD�
y desde ese momento no deseó ser católica.

Socialización familiar

La socialización familiar permite ver de qué manera el converso enfrentó y 
enfrenta a su familia; si ésta ha aceptado la conversión o si ha quedado ocul-
tada. Por ello, se decidió separar en tres grupos las relaciones familiares de 
HVWRV�FRQYHUVRV��FRQ�HO�ÀQ�GH�GDU�GDUi�FXHQWD�GH�FyPR�YLYHQ�GtD�D�GtD�HQ�XQD�
familia no musulmana o conversa; si intercambian ideologías y festividades 
o se rechazan completamente; o bien, si a estas relaciones se les da el modo 
mediador de vivir en el islam con una familia no musulmana.

Para este criterio que conforma la identidad musulmana tapatía se eligieron 
algunas variantes, como si hay ocultamiento de la conversión; si no es así, si se 

250 Entrevista con el Informante 11.
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acepta en casa, si existió una invitación para que la familia se convirtiera, si los 
FRQYHUVRV�DVLVWHQ�D�ODV�UHXQLRQHV�QR�LVOiPLFDV�\�TXp�VLJQLÀFDGR�WLHQHQ�SDUD�
ellos y si las festividades islámicas son compartidas y de qué manera. Con 
estas variantes se logró agrupar a los conversos en cuatro categorías de socia-
lización familiar, a saber: una socialización familiar por ocultamiento, como 
socialización familiar en conocimiento de la conversión mas no de acepta-
ción, como aceptación del converso y como socialización familiar islámica 
por completo.

Socialización por ocultamiento

Se caracteriza por que el converso no comunicó a su familia su conversión. 
Este ocultamiento se da a manera de estrategia para seguir practicando su is-
lam o para no ser reprendidos por los integrantes de la familia. Puede ser que 
por lo menos algún integrante de la familia conozca la adscripción religiosa 
de este converso, pero ello no implica el conocimiento de toda la familia, por 
lo que se sigue manteniendo esta adscripción religiosa en secreto.

Este tipo de socialización incluye a los conversos que enfrentan mayores 
limitaciones de su práctica, puesto que deberán seguir con prácticas y festivi-
dades culturalmente mexicanas, que quizás en el islam son cuestionadas, como 
cumpleaños, aniversarios y otras similares. Dos casos ilustran esta socialización.

La primera conversa, más de un año después de su conversión, contó 
que su padre y hermano con quienes vive no conocen su nueva religión. Ella 
intentó decirle a su padre lo de su noviazgo con el joven sirio, pero no quiso 
saber del tema; de ahí que la nueva musulmana considere no apto que su pa-
dre y hermano conozcan su conversión. Sólo su madre y abuela, que no viven 
bajo el mismo techo, están enteradas de su conversión y a las que ha invitado 
a conocer y acercarse al islam. Agregó que su madre desea convertirse, y aun-
que como hasta el momento no lo ha hecho, la joven considera que su madre 
ya es musulmana. Esa adjetivación se debe a que su madre no considera que 
Jesús sea el hijo de Dios, sino que es un profeta, como Muhammed; juntas leen 
El Corán, ven videos islámicos y ambas incorporaron a su lenguaje palabras 
islámicas. Su madre le comentó que escuchaba las recitaciones en árabe de El 
Corán antes de salir de su trabajo para eliminar las malas vibras.

El hecho de que su madre y abuela conozcan la nueva fe de esta joven, 
no ayuda a que ella pueda practicar el islam en su casa, puesto que vive con 
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su padre y éste tiene la idea del islam que se difunde en los medios de comu-
nicación que han difamado a esta religión.

Por este ocultamiento no usa la vestimenta islámica frente a su familia, 
y es que no desea afectar la relación padre-hija. Para evitar confrontaciones 
decidió mantener su fe islámica en secreto, así como su compromiso con el 
joven sirio; así que asiste a reuniones familiares en son de convivencia y vive 
sus festividades islámicas sólo en comunidad.

El segundo caso es el de otra conversa que decidió guardar en secreto su 
QXHYD�DGVFULSFLyQ�UHOLJLRVD��0XFKR�WLHPSR�GHVSXpV�OH�FRQÀy�HO�VHFUHWR�D�VX�
hermana menor, quien la acompaña a algunas reuniones islámicas. Este ocul-
tamiento ha propiciado que ella siga asistiendo a eventos familiares de todo 
tipo, lo cual, opina, no afecta su situación como conversa.

Tras un año de conversión su familia comenzó a sospechar acerca de sus 
visitas a la comunidad musulmana. Comentó la joven conversa que su pa-
dre, como conocía su inclinación a buscar nuevas religiones, le advirtió que 
mientras esto fuera una curiosidad estaba bien, pero que no debía olvidar 
que Dios la había puesto, por algún motivo, en esa familia que pertenecía al 
catolicismo.

En su casa y en las reuniones familiares esta joven no practica la oración 
ni usa el velo; comentó que tras su conversión su vestimenta sí ha cambiado, 
empezó a usar sólo pantalón y blusas de manga larga y muy rara vez falda 
FRUWD�VLQ�TXH�HOOR�OH�FDXVH�HO�PD\RU�FRQÁLFWR��2WURV�FDPELRV�IXHURQ�OD�HOLPL-
nación del alcohol, mientras el cerdo nunca lo había ingerido porque desde 
niña le ha tenido alergia.

Su situación familiar gracias al ocultamiento de esta adscripción religiosa 
sigue intocable. No hay cuestionamientos por parte de su familia ni un inten-
to por parte de ella por hacerles saber y darles a conocer su nueva fe.

Socialización familiar con rechazo de la conversión

Este tipo de socialización incluye a aquellos conversos que decidieron in-
formar a su familia de su nueva fe pero que no lo aceptaron y siguen en 
familia bajo la situación de que el catolicismo y las tradiciones familiares son 
la norma.

Se narran tres casos, donde lo interesante es observar de qué manera se 
ha superado esta situación, vivir en un hogar no musulmán donde se ha re-
chazado al converso y de qué forma se ha estabilizado la relación familiar o si 
ha habido una ruptura tajante entre el converso y su familia.
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El primer caso es el de un joven converso. Desde el inicio de su conver-
sión comunicó a su familia su nueva fe. Su familia no lo aceptó; comentó que 
aunque él estuvo en el seminario y sus hermanas en el convento, sus padres 
son católicos creyentes pero ya no depositan su fe en la Iglesia, y aun así esto 
no ha ayudado a comprender su la nueva inclinación religiosa.

El nuevo musulmán intentó abrir diálogo con su familia sobre cuestiones 
religiosas, pero sólo sus hermanas lo escucharon. Aseguró que esta falta de 
aceptación y de diálogo ha hecho que no se facilite la práctica islámica en 
FDVD��)UHQWH�D�HOOR��DGHFXy�VX�HVSDFLR�\�DÀUPy�VXV�DFWLWXGHV�PXVXOPDQDV�GH�
manera gradual. Por ejemplo: comenzó a orar en su recámara y a solas, con 
el tiempo lo hizo en el patio, quizás a manera de invitación porque algunas 
veces sus hermanas lo observaban y una de ellas una vez oró con él.

Otra estrategia fue respecto de los alimentos. Dejó de ingerir produc-
tos derivados del cerdo de manera paulatina. Comentó que desde su ruta 
de aprendizaje del islam había empezado a eliminar el cerdo, por lo que 
después de su conversión no fue difícil. En casa seguían cocinando cerdo, 
pero él no lo come a no ser que no pudiera pagar la comida en otro lado. 
$VLPLVPR��QR�FRPSDUWH�ODV�ÀHVWDV�LVOiPLFDV�FRQ�VX�IDPLOLD��VLQR�HQ�FRPXQL-
dad; mientras que las reuniones no islámicas que se dan en casa y en familia 
VRQ�SDUD�pO�SDUWH�GH�OD�FRQYLYHQFLD�IDPLOLDU��\�QR�DGTXLHUHQ�RWUR�VLJQLÀFDGR�
para él. Se sabe musulmán, y aunque existen cosas prohibidas en su nueva 
fe, de vez en cuando debe dejarlas de lado para poder seguir adelante con la 
dinámica familiar.

El caso de una joven aunque bajo la misma categoría, es un tanto dife-
rente. Tras su estudio cibernético y su conversión al islam se percató de que 
su adaptación a una nueva vida, la islámica, no le había causado mayores 
problemas. Ha referido que la enseñanza ética no fue complicada para ella, 
porque dice que ella siempre se había comportado como lo hace un musul-
mán: no comía cerdo ni ingería alcohol, por ejemplo. De la misma manera 
comentó que la oración y el ayuno de ramadán fueron cosas simples, y de 
alguna manera extraña, al leer los libros que había descargado de Internet vio 
que el islam y sus exigencias eran parte ya de ella desde tiempo atrás. Todo 
lo que tiene que ver con modales y ética islámica, ella lo practicaba sin saber 
que eso era islam.

En cambio, estos aspectos no ayudaron a ver la conversión por parte 
de su familia como algo natural, sino como un antagonismo a las prácticas 
religiosas familiares. Tras su conversión en 2005, llevada a cabo frente a la 
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computadora, decidió decírselo a su familia. Su familia la tachó de “loca”,251 
sus padres le prohibieron asistir a la comunidad Dar al-Islam (que para ese 
momento había dejado de funcionar), con el argumento de que como era me-
nor de edad, no le permitirían profesar otra religión que no fuera la católica.

La joven conversa esperó a tener la mayoría de edad para comunicarles 
de nuevo a sus padres que seguía siendo musulmana y que había decidido, 
además, usar el velo. Debido a la presión familiar y el rechazo a su nueva re-
ligión, ella decidió no usarlo en eventos familiares, para evitar problemas; sus 
padres le llegaron a decir: “si lo usas no vas con nosotros”.252 

En un principio sintió como rechazo la actitud de su familia hacia ella, se 
sintió enojada porque sus padres criticaban algo que desconocían. Hoy ya no 
se siente molesta, puesto que aunque sus padres siguen sin aceptar la religión 
de su hija, la respetan, y comprende la joven conversa que muchas personas 
que desconocen el islam tienden a criticarlo.

El último caso lo ilustra otra conversa, quien con anterioridad a su con-
versión se había dado a la tarea de preparar a sus padres e hijos acerca de ello. 
Comentó que en su casa ya todos conocían su inconformidad con la Iglesia 
católica. Su conversión fue tema de discusión y cada integrante lo tomó de 
manera diferente, sin aceptar por completo la nueva adscripción religiosa.

6X�PDGUH��WUDV�XQD�ODUJD�FKDUOD�VREUH�OR�TXH�HUD�HO�LVODP��MXVWLÀFy�VX�FDP-
bio de fe con el argumento de que el Dios del catolicismo, como el del islam, 
era el mismo. La conversa añade que su madre acepta el islam, pero que no se 
convierte debido a que “no le gusta usar el velo, ni estar rezando todo el día. 
Sí reza el rosario, algo más tradicional”.253

Sus dos hijos ignoraron el tema, porque a su corta edad aún no compren-
dían muy bien qué implicaba un cambio de adscripción religiosa. Su padre 
fue el que más resintió el cambio. Dice que a él se lo había mantenido oculto, 
pero se enteró porque la vio con velo y toda cubierta; le dijo en ese momento 
que lucía bien pero que parecía musulmana, entonces ella le dijo: “papá, soy 
musulmana”.254

Su padre le dijo que no negara a la madre santísima; ella, como sabía que 
su padre desconocía la religión, le dijo que no se preocupara, que ella seguía 
amando a Dios y que si un día debía preocuparse debía ser por drogas o por 

251 Entrevista con el Informante 6.
252 Idem.
253 Entrevista con el Informante 8.
254 Idem.
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la venta de su cuerpo. Sin embargo, esto no ayudó a que su padre aceptara su 
nueva fe.

Entre los cambios que debió hacer como musulmana está la vestimenta. 
Comentó que antes de su conversión le gustaba vestir blusas de tirantes, fal-
das cortas y mucho maquillaje; vestimenta que cambió por blusas de manga 
larga y cuello alto, acompañadas de un velo. No sólo en la comunidad viste 
así, sino también en reuniones familiares. Otro cambio importante fue en la 
alimentación, porque sí comía productos derivados del cerdo, “era fanática 
del pozole con trompa y oreja, las tostadas de cuerito”.255 Su cambio de ali-
mentación no comenzó desde su aprendizaje religioso en Internet ni cuando 
comenzó asistir a la comunidad Islam Guadalajara, sino cuando se convirtió. 
3DUD�HOOD�HVWRV�FDPELRV�KDQ�VLGR�GLItFLOHV��LQFOXVR�HQ�ÀHVWDV�IDPLOLDUHV�VH�KD�
sentido incómoda por no poder comer cerdo, ingerir alcohol o bailar. Res-
pecto del baile, explicó que está prohibido porque incita a que “los hombres 
tengan malos pensamientos”;256�SDUD�UHPHGLDU�HVH�PDO�SUHÀHUH�EDLODU�HQ�FDVD�
a solas.

Esta conversa está localizada en este tipo porque aunque su madre ad-
vierta que creen en un mismo Dios, no ha expresado por completo una acep-
tación a la religión. No hay un intento por sus familiares de convivir con 
ella en festividades islámicas ni de adecuarle espacios sagrados para rezar, o 
prepararle alimentos permitidos en las reuniones familiares. Ella es optimista, 
y dice que con el tiempo su familia ha aprendido a aceptarla o por lo menos 
D�QR�GHFLUOH�QDGD��5HÀHUH�WDPELpQ�TXH�D�VX�KLMR�PHQRU�OH�JXVWD�LU�D�ODV�ÀHVWDV�
islámicas, aunque cree que es aún muy pequeño para considerar una conver-
sión. Su hijo mayor parece estar alejado del tema; culpa a la música metal y 
le pide a Allah que lo guíe, mientras que a ella le resta sólo poner ejemplo y 
esperar a que sean mayores de edad para que puedan decidir su religión.

)UHQWH�D�HVWD�VLWXDFLyQ�DÀUPD�TXH�KD�VLGR�GLItFLO�OD�HGXFDFLyQ�GH�VXV�KLMRV��
3RU�XQ�ODGR��UHÀHUH�TXH�VX�H[HVSRVR�QR�ORV�FRQGXFH�DO�FDWROLFLVPR��6LHQWH�TXH�
VXV�KLMRV�QHFHVLWDQ�XQD�EDVH��UHÀULpQGRVH�D�OD�DXWRULGDG�SDWHUQD��TXLHQ�FXPSOL-
ría con la enseñanza religiosa: “Yo no puedo ir a meterme a la iglesia porque 
soy musulmana, yo cómo voy a dar testimonio de algo que no estoy de acuer-
do, aunque mi religión es muy parecida también hay una gran diferencia”.257 Un 
aspecto mediador de esta situación es el hecho de que ella reza con sus hijos, 

255 Idem.
256 Idem.
257 Idem.
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les dice que recen a Dios sin hablarles directamente del islam o el catolicismo, 
y entonces traduce la oración del árabe al español. Incluso tolera que mientras 
que ella ha quitado toda imagen religiosa de su recámara, en la de sus hijos 
aún las hay católicas. Este aspecto no le ha afectado ya que considera que 
ellos crecieron como católicos y si ella ve una imagen religiosa, ésta carece de 
valor para ella. 

&RPR�PXVXOPDQD�\�HQ�XQD�IDPLOLD�FDWyOLFD�GLMR�VHQWLUVH�VROD��HMHPSOLÀFy�
que en su primer ramadán en 2010 no pudo compartir el ayuno ni la oración 
con su familia, incluso la mayor parte de los días lo evitó; ello comentó que 
hoy tiene una deuda de 24 días de ayuno.

Socialización familiar con aceptación 

Este tipo de socialización caracteriza a dos conversos, quienes tras su conver-
sión y por caminos diferentes informaron a su familia de su nueva religión. 
Si bien no hay una conversión de la familia, sí hay aceptación como musul-
manes, tanto que incluso se puede dar una convivencia entre reuniones no 
islámicas con estos musulmanes, respetando sus espacios, su vestimenta, su 
manera de actuar e interpretar el mundo.

El primero de ellos no pudo informarle a su familia de su conversión de 
inmediato, debido a que vivía en Estados Unidos. Comenzó a invitar a musul-
manes a vivir en su departamento. Tenía familia indirecta cerca de donde él 
vivía y fueron ellos quienes al darse cuenta de su nueva fe lo cuestionaron. 
Esta familia tenía ya historias de conversión cristiana, por lo que no fue sor-
presa una nueva conversión, pero sí que fuera al islam. Recuerda el converso 
que no fue tema de discusión, sino más bien de aclarar dudas y curiosidades. 
Estos familiares se mostraron muy respetuosos y lo apoyaron en su decisión, 
lo que hizo que la relación familiar se fortaleciera.

Cuando llegó a Guadalajara decidió no regresar a Estados Unidos. Pudo 
QRWDU�TXH�VX�LQVHUFLyQ�IDPLOLDU�IXH�EHQpÀFD��JUDFLDV�D�TXH�HO�LVODP�LPSXOVD�D�
que se sea mejor con la familia. Con ello vio la oportunidad de invitar a su 
IDPLOLD�D�OD�FRQYHUVLyQ��SHUR�OD�UHFKD]DURQ��$O�SULQFLSLR��ODV�ÀHVWDV�IDPLOLDUHV�
comenzaron a ser un problema para él, por lo que decidió mudarse a media-
dos de 2009.

Aunado a ello buscó crear su propia familia para vivir bajo los preceptos 
del islam; el matrimonio como un deber de todo musulmán resultaba para 
él quizás algo esencial. Contrajo nupcias con una conversa de Durango y la 
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celebración se llevó a cabo en el centro de culto de Islam Guadalajara; meses 
después la joven esposa regresó a su ciudad natal y rompió el compromiso.

Se quedó en su nueva casa e instaló un ciber café para trabajar allí. Con 
este cambio, podía hacer sus oraciones en cualquier lugar de su casa y tener 
alimentos permitidos. Su independencia no ha eliminado la convivencia fa-
miliar, ya que para él la familia es prioridad. Argumenta que ello se debe a 
que “los seres humanos no somos permanentes en la tierra, es necesaria la 
creación de familias para la continuidad de la especie y por otro lado, para 
lograr con ello que el islam continúe. El islam ayuda a mantener un equili-
brio social”.258 Frente a su cambio de creencia y de actitud, la familia lo sigue 
invitando a las festividades. Por lo general asiste, siempre y cuando él no se 
exceda. La posición de este converso es respetable en la comunidad y ello le 
sirve también para opinar que los musulmanes sí asisten a estas festividades 
no musulmanas, donde hay personas que no comparten las actitudes de los 
musulmanes, y donde los musulmanes deben evitar el alcohol o quedarse en 
los bailes.

Asimismo, el converso ha sentido que la relación familiar se ha bene-
ÀFLDGR�JUDFLDV�DO� LVODP��\�FRQ�XQD�FDVD�VyOR�SDUD�pO��HV�pO�TXLHQ�LQYLWD�D�VX�
familia. Incluso en ramadán los ha invitado a romper el ayuno, aunque sabe 
que para ellos no se trata de un ritual islámico, sino de una merienda más del 
día. Logra convivir con su familia teniendo presente, como él mismo dijo, que 
en su familia hay dos creencias, ellos no deben igualarse a él, ni él a ellos, sino 
que deben estar en un punto de tolerancia.

Una historia similar es la del segundo converso, quien tras su testimonio 
de fe acudió con su madre para hablarle de su nueva adscripción religiosa; 
desde que había empezado a asistir a Dar al-Islam, ya estaba preparando a su 
PDGUH�\�HVSRVD��&XDQGR�DO�ÀQDO�VH�FRQYLUWLy�\�VH�OR�GLMR�D�VX�PDGUH��UHDFFLR-
nó de manera comprensiva. Recuerda el converso que ella le dijo “que seguía 
siendo católica, pero que aún así ella respetaría mi decisión y que sólo debía 
tener fe en Dios”.259 Por desgracia, dos semanas después de su conversión su 
madre falleció y no pudo convivir más con el islam.

La aceptación de su esposa fue más difícil. Ella le argumento que creía 
que su asistencia a la comunidad musulmana de Dar al-Islam era sólo por 
curiosidad; él le explicó que “en el corazón no se manda. El islam permeó 

258 Segunda sensión de la entrevista con el Informante 7.
259 Entrevista con el Informante 5.
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muy fuerte mi vida, sobre todo la unicidad que dicta que Dios es sólo uno y 
que no se le puede atribuir ningún coparticipe”.260 Le hizo saber también su 
deseo de que ella y sus hijas aceptaran el islam por convicción propia, por lo 
que él nunca iba a interferir en su conversión, y si no aceptaban la religión lo 
que le quedaba a él era vivir cómo y hasta dónde Dios quisiera, y le propuso a 
su familia el respeto sobre todas las cosas.

Se percató de que el proceso de conversión no era fácil. Al principio le 
daba vergüenza practicar su nueva fe en familia. Él tenía su tapete para hacer 
oración, pero se alejaba llegado el momento de realizarla. Durante este mis-
mo proceso de conversión, al analizar El Corán, se dio cuenta de que no debía 
temerle a nadie más que a Dios, y desde ese momento le dijo a su esposa que 
“este era mi tapete y que allí haría la oración cinco veces al día”.261 La esposa 
comprendió a su esposo y desconcertada preguntó sobre la educación de las 
niñas; él le dijo que quizás lo verían hacer oración, pero que no pasaría nada 
porque él no impondría a sus hijas la religión.

Con el tiempo comenzó a llevar parejas musulmanas, conversas e inmi-
grantes, a su casa para que convivieran con su esposa, cuya postura fue since-
ra, a decir del converso, las recibía en su casa y las atendía, y siempre aclaraba 
que ella respetaba su fe, pero ella permanecería como católica.

No sólo enfrentar a su familia fue difícil, recuerda también que las prohi-
biciones del alcohol o el cerdo también lo fueron. Contó que a él no le gus-
taba beber en las reuniones familiares y sociales, y tampoco tenía problema 
con el cerdo. Tras aceptar su adscripción religiosa, su familia optó por no 
LQYLWDUOR�D�ODV�UHXQLRQHV�\�ÀHVWDV�FRQ�EHELGDV�DOFRKyOLFDV��HQ�FXDQWR�D�OD�FR-
mida, comentó que son muy comprensivos y tolerantes, puesto que siempre 
le preparan algo especial sin cerdo; su esposa hace lo mismo.

Una de las reuniones de importancia para él y su familia es el cumplea-
ños de sus hijas. Pese a que algunos musulmanes consideran que el festejo 
de los natalicios no es parte del islam por no estar en la sunna, él permite que 
se festejen los cumpleaños de sus hijas porque es una costumbre en México, 
costumbre que comparten sus hijas con familiares y amigos. Ese día acom-
paña a su familia y les dejo “mensajes subliminales porque les hablo de un 
sólo Dios”.262

260 Idem.
261 Idem.
262 Idem.



145

(O�FRQYHUVR�FRQVLGHUD�TXH�VX�KRJDU�HV�ÁH[LEOH��TXH�pO�QR�KDFH�PDO�HQ�
dejar que sus hijas coman cerdo sino que sólo les dice que cuiden su salud; 
ver las cosas de esta manera es una forma de convivir, aceptar y aceptarse 
como es.

La manera cómo sobrelleva su vida religiosa con la cultura mexicana y 
de raíz colombianas, es aceptando las situaciones que se le presentan sin que-
rer orillar a su familia a la conversión. Esto ha generado comentarios de la 
comunidad; menciona que se ha encontrado con conversos mexicanos que 
son más estrictos que los mismos árabes y que son ellos quienes objetan el 
desempeño de otros musulmanes. Pero esto parece no afectarle:

El islam, como cualquier religión se vive, como dijo el obispo,263 se lleva en el 
corazón y no por una barba o un uniforme, te hace más musulmán. Yo respeto 
todo pero también he escuchado a un hermano que es egipcio que va siempre 
como voy (vestimenta casual-informal) y les dice a los demás de broma que si 
ya se pusieron su uniforme. Él es muy sabio, a veces da la jutba y siempre nos 
dice que la religión no va en un traje, que debe vivirse adentro, en el corazón, 
en los hechos.264

El converso ha logrado que su creencia religiosa no afecte la relación 
familiar, pese a que su esposa e hijas son católicas él no les ha impuesto su 
creencia, porque considera que la religión no se impone; argumentó también 
que es un acto prohibido. Añadió que la mejor manera de mostrarle a su fa-
milia el lado religioso es al darles un buen ejemplo. Él le apuesta a la libertad y 
Dios guía; guía a las personas, y él no desespera pese a que otros musulmanes 
le han dicho que sus hijas deberían convertirse, pero “sólo Dios sabe si ellas 
algún día abrazarán el islam”.265

Socialización familiar islámica 

(VWH�WLSR�GH�VRFLDELOL]DFLyQ�FDUDFWHUL]D�VyOR�D�XQ�FRQYHUVR��TXH�UHÀHUH�TXH�ODV�
reuniones y la convivencia familiar no son ningún problema, ya que su familia 
comparte con él las festividades, ritos e ideas islámicas.

263 6H�UHÀHUH�DO�RELVSR�-XOLiQ�0HQGR]D��SURPRWRU�GH�OD�7HRORJtD�GH�OD�/LEHUDFLyQ�HQ�%XJD��
Colombia, a quien llegó a conocer y escuchar sus ideas. 

264 Entrevista con el Informante 5.
265 Idem.
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Después de la convicción de que él provenía de familia árabo-musulmana, 
la conversión no fue sólo de este joven sino de la familia completa: madre y 
hermanos. La historia que contó se basa en ciertas lecturas, de las cuales no 
dio referencia, pero que le mostraron que sus antepasados, habían llegado a 
Jalisco desde Castilla, España, y, a su vez, provenían de Castilla de Bonilla, 
Marruecos. Su conclusión es que su apellido proviene del árabe: “Buneschla 
>TXH�VLJQLÀFD@�HO�SDSi�GH�Schlla; el papá de la mujer de los ojos grandes”.266 
Supone incluso que hoy en día en Arabia Saudí y en el Magreb hay personas 
que llevan ese apellido. Para él parece obvio que hubo migración de Castilla 
de Bonilla, Marruecos a España, allí se asentaron y conformaron el territorio de 
Castilla, España, en época andalusí. Luego, el apellido “Buneshlla” fue latini-
zado al llegar a España.

La aceptación de este converso y su familia de esta historia basada en 
KHFKRV�KLVWyULFRV�H�LGtOLFRV�KD�LGR�FRQÀJXUDQGR�OD�LGHQWLGDG�PXVXOPDQD�GH�OD�
familia. Para él, su conversión no fue tema de disputas, sino de aceptación y 
como toda conversión, conllevó cambios. Al respecto comentó que no todo 
fue difícil, ya que sus actitudes y las de su familia fueron siempre musulmanas: 
FUHtDQ�HQ�XQ�VROR�'LRV��RUDEDQ�D�XQ�VROR�'LRV�\�FUHtDQ�HQ�HO�MXLFLR�ÀQDO�\�OD�
predestinación. Esto es un ejemplo de puente cognitivo que ha ayudado a este 
converso a legitimar y conectar aspectos del catolicismo con el islam, aunque 
que para él no eran aspectos del catolicismo, porque su familia era católica 
por tradición pero no por convicción.

Los cambios que él y su familia incluyeron fueron el rezo y el ayuno de 
ramadán; mencionó el converso que antes ya no bebía mucho alcohol y hoy 
no lo hace. Asimismo, dejó de lado los alimentos derivados del cerdo y apun-
tó que “el islam es algo personal y más que prohibiciones u obligaciones se 
habla de recomendaciones, y cada quien sabe y tiene lo que siembra”.267 Ello 
indica que no hay coerción externa, lo que ayuda a que en su familia vivan un 
islam guiado por lo que él considera una buena siembra.

Él ha encontrado el apoyo de su familia, porque juntos han incursionado 
en la conversión. Pese a ello, no todas las anteriores actividades pueden desa-
parecer, festividades como cumpleaños u otras a las que la familia es invitada 
no han sido tema de controversia hasta el momento. Considera que no hay 
pecado en festejar y convivir en estas actividades con demás familia, se trata de 

266 Segunda sensión de la entrevista con el Informante 3.
267 Idem.
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reunión familiar y si es en casa se evita el alcohol y las cosas prohibidas; lo que 
él sí considera pecado, en cambio, son las celebraciones que trasciendan las po-
sibilidades económicas de la familia, es decir, no utilizar dinero que no se tiene 
porque de lo contrario se tendrán deudas y hambre.

Para él, no existen las prohibiciones como el festejo de cumpleaños, in-
dica en cambio que quienes llevan a cabo estas prohibiciones son los VDODÀ, y 
argumentó “se dice en El Corán, y Dios te hará la religión fácil”268 (Corán: 2: 
185). El converso ha incluido a su familia en su proyecto de comunidad shíí 
en Guadalajara y en las actividades en la fIl en su puesto de libros islámicos.

Socialización en rituales católicos

(Q�HVWD� VHFFLyQ�VH�KDQ� LQFRUSRUDGR�DTXHOORV�HOHPHQWRV�TXH�VH� UHÀHUHQ�D�
festividades religiosas que en México tienen una fuerte carga, como la navi-
dad, la semana santa y de pascua, los bautizos, bodas, primeras comuniones, 
la celebración de misa los domingos y el año nuevo; aunque este último no 
es religioso en México, posee una fuerte carga religiosa, porque se acostum-
bra acompañar la festividad de una misa y algunos rituales.

Se han incluido tres tipos o categorías de socialización religiosa que darán 
cuenta cómo estos conversos logran participar en estas festividades; si realizan 
algún tipo de puente cognitivo entre las creencias del catolicismo y el islam 
SDUD�MXVWLÀFDU�VX�SDUWLFLSDFLyQ��VL�QR�SDUWLFLSDQ�HQ�HVWDV�DFWLYLGDGHV�\�OD�UD]yQ�
o si tienen que disimular su adscripción religiosa musulmana en familia, moti-
vo por el cual deben convivir con su familia en estas festividades no islámicas.

Socialización en rituales católicos  
con reinterpretación islámica del catolicismo

En esta categoría se encuentra la mayoría de conversos. Son cinco los que 
componen este primer tipo de convivencia entre lo islámico y católico. Dan 
diversas soluciones a los ritos y festividades católicas importantes para las fa-
milias no musulmanas, donde ellos también se hacen partícipes y crean puen-
tes cognitivos, con estrategias para entrar y salir de lo católico pero siempre 
llevando su identidad como musulmán.

8Q�FRQYHUVR�FRPHQWy�ODV�GLÀFXOWDGHV�TXH�HQ�VX�PRPHQWR�HQIUHQWy�FRQ�
su familia respecto de las festividades católicas que se llevan a cabo en la igle-

268 Idem.
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sia, a las que él tiene claro que no debe asistir. En general, para él, cualquier 
ÀHVWD�TXH�VH�YLYD�HQ�IDPLOLD�R�FRQ�DPLVWDGHV�GHEH�WHQHU�HO�WLQWH�GH�FRQYLYHQFLD�
y como musulmán debe evitar aquello que para él está prohibido, como el 
consumo de alcohol y cerdo, convivir con borrachos y el baile.

Opina que “algún festejo aquí en México de carácter religioso primero 
van ante Dios con cara humilde, pero una vez saliéndose de la iglesia, pues ya 
HQWUD�OD�ÀHVWD��HO�DOFRKRO��ORV�SOHLWRV��HQWRQFHV�HQ�HO�LVODP�QR�HQFDMD�HVWRµ�269

Para otras festividades, como la navidad o el año nuevo, ha encontrado 
estrategias que le permiten estar con su familia en son de convivencia. Explicó 
TXH�D�VX�OOHJDGD�D�0p[LFR�DVLVWLy�D�HVWDV�ÀHVWDV�FRQ�VX�IDPLOLD�FRQ�OD�LQWHQFLyQ�
de convivir, no tanto de la celebración católica. Hoy percibe que esa actitud no 
fue correcta y que incluso no es el único que lo ha hecho. Por esa razón no fes-
tejó la navidad de 2010, y para ayudarse a él y a su comunidad organizó durante 
los días 24 y 25 de diciembre el Primer Seminario sobre Islam en Guadalajara. 
Esta fue la primera vez que intentó sustituir una celebración familiar y católica 
por una actividad islámica, pero no dio resultado en la comunidad.270 En lo 
personal, la manera cómo sustituyó la navidad y sabiendo que ya no se trataba 
de una celebración católica, estuvo presente en casa de sus padres el día 26 de 
diciembre, y hasta llevó algunos regalos para los sobrinos.

Otro converso muestra otra forma de vivir las festividades católicas en 
familia, para quien algunas de las cuales cobran relevancia por encima de 
otras. Por ejemplo, la semana santa y de pascua no tienen ningún interés para 
él, mientras que la celebración de la Virgen de Guadalupe es una “blasfemia, 
por considerarse por parte de los mexicanos como más poderosa que Dios”.271 
Aunque él no festeje este día o no le dé importancia, considera que la Virgen 
es una más de las tres mujeres perfectas de la creación: la Virgen Maryam, la 
hija del faraón que rescató a Moisés y Fátima, la hija del profeta Muhammed. 
Él las considera como santas, pese a que sabe que tal concepto no existe en 
HO�LVODP��GHÀHQGH�VX�SRVWXUD�FXDQGR�GLFH�TXH�KD\�XQD�GLIHUHQFLD�GH�JUDGR�DO�
creer que son santas y que por ello se les rece y se crea que son milagrosas. 
Esto es un ejemplo claro de puente cognitivo que une la concepción mariana 
católica, como Virgen santa y perfecta, con la posición de la Virgen Maryam 
en el islam, que si bien no es concebida como santa, el shíísmo abre una bre-

269 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
270 Véase el capítulo 3.
271 Segunda sesión de la entrevista con el Informante 3.
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cha para que se permita considerarla como tal, aunque teniendo claro que las 
oraciones no pueden ir dirigidas a ella.

Se festeja navidad porque para él y su familia no les parece absurdo re-
cordar a Isa (Jesús) en el día cuando se celebra su nacimiento, además de que 
es uno “dentro de los mil cuatrocientos profetas de Dios, más amado”.272 
Explicó que ese día festejan el nacimiento de Isa pero no de Dios, ya que en 
el islam como lo mencionó, “Dios no puede nacer ni morir… Él es sólo Él, 
creación”.273 Otro de los motivos que lo llevan a festejar navidad es que la 
celebración está en la tradición familiar. Lo celebran dejando de lado el árbol 
de navidad, el nacimiento y los regalos, y en su lugar se reúnen a la cena fami-
liar y fuman shisha��(O�VLJQLÀFDGR�TXH�DGTXLHUH�HVWD�FHOHEUDFLyQ�HV�HMHPSOR�GH�
otro puente cognitivo que les permite celebrar este día uniendo una tradición 
más que familiar, arraigada a la cultura mexicana, con un elemento islámico, 
Isa. Así, Jesús es traído desde la concepción católica a la islámica como Isa el 
profeta y no como hijo de Dios; y por ser uno de los profetas también impor-
tantes en la historia del islam, aunque prohibido en esta religión, no se ve nin-
guna corrupción en festejar el día de su nacimiento en calendario gregoriano.

Otra festividad celebrada en casa de este converso es el año nuevo. Para 
él no hay nada malo en festejar tal día, comentó que no el islam no lo prohíbe 
y que no es una festividad religiosa. Para él existe confusión sobre esta festi-
vidad, porque lo que se celebra no es algo religioso sino el inicio de un nuevo 
periodo; también considera que debería estar situada para los musulmanes en 
el calendario lunar del islam y no en el gregoriano. No obstante, celebra el año 
nuevo gregoriano porque en México es un día feriado en el cual convive con 
la familia y los amigos. De esta forma se reúne en casa con su familia, a veces 
amigos, cenan, platican y fuman shisha. 

Otro converso, desde 2000 hasta hoy ha construido la estrategia de per-
cibir las festividades religiosas no islámicas como actividades en las cuales él 
FRPR�PXVXOPiQ�SXHGD�SDUWLFLSDU��/D�IDPLOLD�VH�PDQWXYR�ÀHO�DO�FDWROLFLVPR��
por lo que él ha tenido que lidiar entre participar en festividades católicas y 
islámicas, tratando de compartirlas en su hogar católico-musulmán.

3RU�HMHPSOR��FXDQGR�ÀQDOL]D�UDPDGiQ�OOHYD�DOJXQRV�SUHVHQWHV�D�VX�HVSR-
sa e hijas, ya que eso es usual, comentó, de esta forma los hace partícipes; 
FHOHEUD�DOJXQRV�URPSLPLHQWRV�GH�D\XQR�\�OD�ÀHVWD�PD\RU�GH�ÀQ�GH�UDPDGiQ�
en comunidad.

272 Idem.
273 Idem.
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Piensa que esta festividad podría ser sustituta de la navidad. Explicó que 
VXV�KLMDV�D~Q�VRQ�SHTXHxDV�\�YHQ�FyPR�RWURV�QLxRV�IHVWHMDQ�ODV�ÀHVWDV�GHFHP-
EULQDV�\�SRU�WHPRU�D�TXH�VH�YD\DQ�D�VHQWLU�PDO�SUHÀHUH�IHVWHMDU�HVWH�GtD�FRQ�
ellas. Otra razón para él es la económica, en el mes de diciembre se da el agui-
naldo, un incentivo extra con el cual puede comprar regalos para su familia. 
Él cree que no hace ningún daño en darles un regalo este día:

Porque tengo presente y muy metido en mi corazón quién es Dios. A Jesús lo 
quiero mucho, lo admiro mucho desde que era católico, lo veo como un profeta 
ahora, pero con el mismo cariño y respeto, pero ahora como profeta. Y creo que 
no más es como ponerse a pensar que hemos nacido en países con tradiciones 
cristianas y todo eso y como que no vamos a cambiar el mundo, yo solo no. Va-
mos a invitar a las personas y en su corazón les nace acercarse a la religión pues 
qué bueno y si no pues Dios sabe. Aceptar eso, porque eso también es aceptar 
la voluntad de Dios.274

Para otra conversa las actividades religiosas en familia no han sido un 
gran reto si se perciben la manera cómo ella las concibe: ella ve a Jesús ahora 
FRPR�,VD��\�VH�UHÀHUH�D�pO�FRPR�HO�PiV�JUDQGH�GH�ORV�SURIHWDV��LQFOXVR�SDUH-
ce ser con esta aseveración que pone a Issa sobre Muhammed. Dice tenerle 
un gran cariño a Jesús y que ya no lo percibe como hijo de Dios. Comentó 
que lo que ha cambiado respecto de él es sólo que sus oraciones ya no se 
dirigen a Jesús, sino a Allah, por lo que hace las oraciones como Jesús lo 
mostró en el Padre Nuestro: “a orar a nuestro padre porque tampoco él dijo 
que él era Dios, él dijo que oráramos a su padre, eso es lo que yo veo en él”.275

Esta idea que tiene sobre Jesús y la relación entre él y Dios se ha ori-
ginado gracias a que se tiende un puente, en el que la trinidad se soluciona 
separando primero a Jesús como un profeta, incluso más grande que Muham-
PHG��HO�SURIHWD�GHO�LVODP��\�HQ�VHJXQGD�LQVWDQFLD��UHÀHUH�TXH�-HV~V�IXH�TXLHQ�
mostró como orar a Dios, “su padre”,276 cuando en el islam Dios no es padre.

También hay un cambio en la manera de concebir a la Virgen María. 
Ahora la ve ya no como una madre, como le recordaba su padre, “la santísima 
madre”,277 sino que la ve como una mujer admirable, ejemplar, de grandes 

274 Entrevista con el Informante 5.
275 Entrevista con el Informante 8.
276 Idem.
277 Idem. Haciendo alusión a que su padre le decía que no se olvidara de la santísima madre.
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cualidades y virtudes a quien Allah vio entre muchas como especial y grande 
por su pureza.

'HELGR�D�HVWDV�UHFRQÀJXUDFLRQHV��OD�FRQYHUVD�FRQVLGHUD�OD�QDYLGDG�FRPR�
XQD�ÀHVWD� HQ� OD� TXH� ORV� FDWyOLFRV� UHFXHUGDQ� HO� QDFLPLHQWR�GH� -HV~V�� VHxDOD�
que como en realidad no se sabe cuándo nació Jesús, es un festejo falso. Ar-
gumenta que “a Allah le gusta que las familias estén reunida haciendo buenas 
obras”,278 razón por la cual en la navidad de 2010, su primera navidad como 
musulmana, visitó a su abuela que vive sola y fuera de la ciudad. Ella, sus dos 
hijos y su exesposo hicieron una cena para convivir con su abuela, le llevaron 
alimentos, como dice ella, no para recordar el nacimiento de Jesús, sino para 
agradarle a Allah.

En cuanto al año nuevo comentó que es otro día para darle gracias a 
Allah�SRU�XQ�DxR�PiV�GH�YLGD��(Q�HVWD�ÀHVWD�VH�SHUPLWH��FRPR�HOOD�PHQFLRQD��
“relajo”;279�SDUD�FHOHEUDU�VX�SULPHU�ÀQ�GH�DxR�FRPR�PXVXOPDQD��RUJDQL]y�XQD�
cena y un intercambio familiar, actividad más usual en navidad.

/D�FRQYHUVD�KD�SRGLGR�UHDOL]DU�HVWDV�DFWLYLGDGHV�PRGLÀFDGDV�FRQ�OD�MXVWL-
ÀFDFLyQ�GH�FXPSOLU�SULPHUR�VXV�UHVSRQVDELOLGDGHV�FRQ�Allah y después parti-
cipando en las reuniones familiares, las que no descarta, ya que reconoce que 
son parte de su familia y son para ellos eventos importantes.

Socialización en rituales católicos 
con renuncia a la participación

La socialización religiosa destaca a aquellos conversos que dejan de lado las 
festividades católicas para centrarse sólo en las islámicas. En los dos casos 
que se presentan aquí, sólo una festividad no islámica es llevada a cabo, el año 
nuevo, que no es una festividad estrictamente católica.

Ambos casos presentan el tipo que anteriormente se describió como so-
cialización familiar con aceptación (sólo un caso queda fuera); para este tipo 
se presenta como resolución no asistir a las festividades católicas.

Un joven converso comentó que las festividades católicas que se viven 
en familia no son un impedimento para él. Ello se debe a que su familia es 
católica, pero no celebra la semana santa, la de pascua ni la navidad, por lo 
que él aprendió a vivirlo así, sin grandes banquetes ni reuniones, porque no 

278 Idem.
279 Idem.
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son muy partícipes de festividades con tinte religioso, ni siquiera rinden culto 
a santos, ángeles, la Virgen o Jesús.

Él como musulmán piensa que el culto a María es algo sin sentido, puesto 
TXH�YH�D�OD�9LUJHQ�FRPR�XQD�LPDJHQ�YDFtD�GH�VLJQLÀFDGR�SDUD�HO�LVODP��LQFOX-
VR�DÀUPy�QR�WHQHUOH�UHVSHWR��([SOLFy�TXH�DQWHV�GH�VX�FRQYHUVLyQ�pO�QR�WHQtD�
FRQÀDQ]D�HQ�OD�9LUJHQ��TXH�QXQFD�FUH\y�HQ�HOOD��$KRUD�FRPSUHQGH�TXH�IXH�
sólo una mujer mortal, como cualquier otra persona, que tuvo muerte, dolor, 
sufrimiento y que puede respetarse como persona, por lo que rechaza que 
muchas personas lleguen incluso a dar su vida por ella.

Con Jesús, al igual que otros musulmanes, tiende un puente para explicar 
su posición. Para él, Jesús deja de ser hijo de Dios, mencionó que nunca lo 
había percibido de esa manera; Jesús es Isa, un profeta más. Ve a Jesús como 
una persona mortal y rechaza la idea de que Jesús este vivo, como mucha 
JHQWH�UHÀHUH�FRQ�ODV�IUDVHV�´-HV~V�YLYH�HQ�WL�R�-HV~V�HVWi�HQWUH�QRVRWURVµ�280 El 
converso ve irracionalidad en ese tipo de frases, cuando se lo dicen, siempre 
pide que se lo muestren o le digan dónde está porque él no lo ve.

Pese a que ahora Jesús adquiere un nuevo lugar y sentido en la concepción 
islámica y en la de este converso, comentó que no celebra la navidad. Descri-
bió que su familia no acostumbra a poner el tradicional árbol de navidad o el 
nacimiento, que no asisten a posadas decembrinas y que se evitan los regalos. 
Piensa que si antes ello tenía poco valor hoy como musulmán ese día carece de 
valor y sentido; ese día se sienta a cenar con su familia como un día cualquiera.

/D�~QLFD�ÀHVWD� TXH� DGTXLHUH� YDORU� SDUD� pO� HV� OD� GH�ÀQ�GH� DxR�� TXH�QR�
posee de valor religioso ni para él ni para su familia. Comentó que lo festeja 
porque desea recibir el año nuevo de manera agradable y espera de él sólo 
cosas buenas.

Otra conversa constituye el segundo caso que muestra que las festividades 
religiosas no islámicas y que son celebradas en su hogar son para ella días sin 
valor ni importancia. Hace referencia a que antes de ser musulmana ya se 
comportaba como tal sin saberlo, que actuaba como musulmán. Es por ello 
que las festividades nunca llamaron su atención. Señala que en general nunca 
OH�KD�JXVWDGR�FHOHEUDU�VX�FXPSOHDxRV��OD�QDYLGDG�R�ODV�ÀHVWDV�FtYLFDV��SRU�OR�
que hoy no se le complica cumplir con la sunna del profeta. Es por eso que 
sin mayor explicación, dijo la joven, en navidad mientras su familia cena para 

280 Entrevista con el Informante 10.
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conmemorar el nacimiento de Jesús, ella cena como cualquier otro día y se 
retira a dormir.

Socialización en rituales católicos con disimulo

En este grupo se encuentra sólo una conversa que ha mantenido en secreto 
su nueva adscripción religiosa; así, las festividades religiosas que su familia 
celebra no las islamiza y tampoco deja de celebrarlas, por lo que más bien 
enfrenta un disimulo de su creencia islámica para poder participar y estar al 
lado de su familia.

3DUD�HOOD�SDUWLFLSDU�HQ�HVWDV�ÀHVWDV�HV�DOJR�LPSRUWDQWH�SRU�HO�VLPSOH�KHFKR�
de que para su familia es importante. Al respecto opinó que ello no afecta su 
situación como conversa; asiste a misas católicas y si debe persignarse lo hace 
sólo como mímica, sin sentido ni contenido. Si se trata de recitar oraciones, 
FRPR�HO�3DGUH�1XHVWUR��KDFH�PRGLÀFDFLRQHV�\�RPLWH�DTXHOODV�SDODEUDV�TXH�
implican la trinidad o que señalen que Jesús sea hijo de Dios.

De esta manera ha logrado convivir con su familia, manteniendo oculta 
su adscripción religiosa y participando de las ceremonias católicas importantes 
para ésta. Así, comentó: “Yo no voy a cancelar mis participaciones con mi 
familia en las manifestaciones religiosas que ellos tengan. Mi familia tiene 
PXFKR�VLJQLÀFDGR�SDUD�Pt��HQWRQFHV�QR�YR\�D�KDFHU�FXHVWLRQHV�TXH�YD\DQ�HQ�
contra de lo que ellos están acostumbrados a hacer”.281

Socialización laboral

En esta tipología de socialización se exponen los casos en que los conversos 
conviven de manera diferente en el trabajo. Para ello se han incluido tres tipos 
de socialización laboral: por ocultamiento, por exhibición y por autoempleo. 
Cada caso muestra cómo los conversos son capaces de sobrellevar su adscrip-
ción religiosa de tal manera que encuentran una solución al enfrentarse al mun-
do laboral en los casos cuando la moral del islam les pide ciertos requisitos, 
sobre todo como no exponerse ante el sexo opuesto, vestir islámicamente o 
hacer los rezos correspondientes del día.

3DUD�HVWD�FODVLÀFDFLyQ�VH�KDQ�WRPDGR�HQ�FXHQWD�YDULDEOHV�WDOHV�FRPR�VL�
han ocultado su adscripción religiosa como estrategia, si han sido aceptados, 
si es así, entonces valorar si laboran con vestimenta islámica, si rezan, si tienen 

281 Entrevista con el Informante 9.
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que lidiar con el sexo opuesto, o si han decidido autoemplearse para poder 
llevar a cabo una actitud islámica y hasta dónde ha sido posible.

Socialización laboral por ocultamiento

En esta socialización están aquellos conversos quienes para poder laborar o 
sentirse seguros en su trabajo han mantenido oculta su adscripción religiosa.

Un primer converso explicó que su conversión no le causó mayores pro-
blemas respecto de su situación laboral, lo cual explica porque la gente no 
está interesada en saber a qué religión perteneces, es indiferente, y gracias a 
ello, la gente es más tolerante. A pesar de sentir esa postura tolerable de las 
demás personas, cree que es mejor mantener oculta su adscripción religiosa 
porque es tema que no le interesa a sus compañeros de trabajo.

En un momento dado se vio en la necesidad de hacerle saber a su jefa 
su adscripción religiosa. Sucedió que en su trabajo (en un restaurante) los 
meseros tenían derecho a una comida; tras su conversión se permitió algunas 
veces ingerir cerdo, porque era lo único que había en el menú para meseros. 
Dijo que ese problema está solucionado, después de hablar con la encargada, 
a la que le pidió que no le dieran cerdo, sino cualquier otra cosa.

En su segundo empleo, como entrenador de un gimnasio, no abordó mu-
cho; en ambos empleos ha mantenido oculta su adscripción religiosa frente a 
sus compañeros, lo que le ha permitido convivir incluso con el sexo opuesto.

El segundo caso lo ilustra una conversa que comentó que trabaja como 
recepcionista en un colegio; considera que el islam o su adscripción religiosa 
no es un tema a tratar en el trabajo. Explicó que algunas veces ha asistido a 
su trabajo con el velo, pero dejó de usarlo casi de inmediato a causa de las 
bromas, lo que provocó que no vistiera el velo en el trabajo y que mantuviera su 
adscripción religiosa oculta.

El último caso de este tipo narró que tras su conversión decidió mantener 
su adscripción religiosa oculta. Algunos colegas observaron que su vestimenta 
VH�KDEtD�PRGLÀFDGR�\�OH�SUHJXQWDURQ�OD�UD]yQ��HOOD�FRQWHVWy�VLQ�GDU�PD\RUHV�
explicaciones y sin entrar en el tema de que ahora era musulmana. No hace de 
su religión un tema a exponer, porque para ella primero está su compromiso 
con el aspecto laboral, incluso si se trata de un día festivo islámico no deja de 
laborar ya que “en México estos días no son festivos ni feriados por lo que mi 
trabajo está primero”.282

282 Idem.
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Socialización laboral por exhibición de la conversión 

La socialización laboral por exhibición hace referencia a aquellos conversos 
que han expuesto a sus jefes su adscripción religiosa y que por ello les es per-
mitido llevar a cabo cierto tipo de actitud o comportamiento frente a otros 
compañeros de trabajo.

8Q�FRQYHUVR�KDEtD�HVWXGLDGR�DUWHV�JUiÀFDV�\�VLHPSUH�HVWXYR�LQWHUHVDGR�HQ�
temas políticos, por lo que decidió laborar en el campo periodístico. Cuando 
arribó a México como exiliado político en 1981 y después de que se ubicara 
en Guadalajara en 1983 pudo trabajar en la prensa del Ayuntamiento de Za-
popan, haciendo boletines de prensa y monitoreando las noticias en el perió-
dico y radio; luego trabajó en el Occidental, en el Siglo xxi, el Diario Jalisciense y 
en la Revista 10; fue corrector, reportero y redactor.

De forma paralela logró incursionar como tipógrafo en el departamento 
editorial de la Universidad de Guadalajara. Dijo que antes de su conversión 
sus colegas habían observado en él interés por el islam, por lo que una per-
sona le regaló un ejemplar de El Corán. En el año 2000, ya como musulmán, 
estaba en este departamento, tiempo después fue trasladado a la Biblioteca 
Iberoamericana donde producía con otros colegas, entre ellos un inmigrante 
musulmán que había conocido en el centro Dar al-Islam, la revista Tú tienes 
la palabra.

Comentó que tras ser musulmán tuvo que lidiar con las prohibiciones 
fundamentales, como no comer cerdo o ingerir alcohol, enfrentar a su familia 
y además tuvo que lidiar con situaciones laborales que debían ajustarse a su 
YLGD�LVOiPLFD��5HFRUGy�TXH�DO�SULQFLSLR�SUHÀULy�JXDUGDU�HQ�VHFUHWR�VX�FRQYHU-
sión, pero con el tiempo tomó la decisión de ir con sus superiores para pedir 
un par de minutos al día para realizar sus oraciones. De esta manera pudo dis-
poner de un lugar limpio donde extender su alfombra para hacer su oración.

Explicó que siempre que hace sus oraciones hay miradas curiosas pero que 
QXQFD� OR�KDQ�PROHVWDGR�� HQ�FDPELR�HQFXHQWUD�JUDWLÀFDQWH�TXH� OH�SUHJXQWHQ�
sobre su actuar, ya que considera que cuando un musulmán explica lo que hace, 
está haciendo da’wa. De igual manera pidió permiso para salir un par de horas 
los viernes para asistir a la jutba, horas que repondría entre los días de la semana.

Hoy en día sigue haciendo sus oraciones en tiempo de trabajo y cuando 
no le da tiempo de ir a la jutba y hacer oración comunitaria, lee el sermón 
que el imam�.DUHHP� HQYtD� SRU� FRUUHR� HOHFWUyQLFR�� HQ� HVWRV� FDVRV� MXVWLÀFD�
su ausencia al decir que “Dios conoce las intenciones y nosotros pensamos 
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que la intención es la que te acerca a Dios, a lo mejor el viernes no puedes ir 
\�HQWRQFHV�HO�ViEDGR�OR�SXHGHV�KDFHU��ÀQDOPHQWH�'LRV�HVWi�WRGR�HO�WLHPSR��
aunque debes luchar por ir el viernes porque es una obligación”.283

El siguiente caso es el de una conversa que no trabajaba ni antes ni des-
pués de su conversión, sus padres le facilitan el aspecto económico para que 
ella pudiera dedicarse a sus estudios. Después decidió trabajar y buscó un 
trabajo en el que pudiera usar el velo. Al respecto comentó que el uso del velo 
en Guadalajara no es algo usual entre las mujeres tapatías, pero que no le ha 
ocasionado problemas.

Con esta idea pidió trabajo como cocinera en un restaurante, porque 
sabía que al estar en la cocina podía usar el velo sin necesidad de exponerse. 
La dueña le preguntó acerca del velo, y ella le hizo saber que era musulmana y 
que había decidido usarlo, por lo que encontraba grato y adecuado el trabajo 
GH�FRFLQHUD�\D�TXH�HQ�OD�FRFLQD�QR�WHQGUtD�GLÀFXOWDG�SDUD�XVDUOR�

Un último caso lo ilustra otra mujer que con el paso de los días decidió 
decirles a sus compañeros de trabajo y jefe su adscripción religiosa. Cuando 
se hizo musulmana tenía un negocio propio, un ciber café, pero como necesi-
WDED�XQ�VDODULR�ÀMR�\�VHJXUR�GHFLGLy�FHUUDU�HO�ORFDO�\�EXVFDU�XQ�HPSOHR�HQ�RWUR�
lugar. Pudo emplearse en la venta de cajas de cartón para diversos usos. Al 
principio no hizo saber su adscripción religiosa, ya que no deseaba que fuera 
el tema de conversación. Cuando los compañeros de trabajo comenzaron a 
notar que a la hora de comida no ingería cerdo y mencionaba constantemen-
te bismilla, alhamdulillah e inshallah, guiados además por la novela El clon, que 
en ese momento se televisaba, comenzaron a preguntarle si era musulmana; 
respondió que sí y un día decidió usar el velo en su trabajo. Dice que no lo 
usa a diario allí, ya que su jefe le dijo que se lo quitara cuando visitara o tratara 
con los clientes.

Socialización laboral por autoempleo

(VWH�WLSR�GH�VRFLDOL]DFLyQ�UHÀHUH�D�GRV�FRQYHUVRV��TXH�JUDFLDV�D�HVWD�VLWXDFLyQ�
han podido actuar y llevar a cabo ciertos lineamientos islámicos.

El primero se trata del converso que vivió en Estados Unidos. Cuando 
llegó a su ciudad natal, Guadalajara, sin estudios y sin un empleo seguro, co-
menzó a trabajar repartiendo periódicos en los cruceros, porque este trabajo 
le permitiría asistir y dar cada viernes la jutba, ya que era el encargado. Como 

283 Entrevista con el Informante 5.
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los ingresos eran mínimos y poco estables, decidió emprender un negocio 
propio, y al mudarse de la casa de sus padres a una casa para él y su esposa, 
instaló un ciber café. Así puede usar la barba larga como lo manda la sunna, 
hacer la oración en los horarios establecidos y realizar actividades con la co-
munidad cuando se requiera. Sin embargo, el negocio aún le permite convivir 
con personas del sexo opuesto, lo que por otro lado parece ser un punto sin 
importancia.

El segundo caso es de un profesionista. Cuando él se convirtió al islam y 
comenzó su vida profesional tuvo que enfrentar algunas críticas, perdió inclu-
so la oportunidad de tener un trabajo muy lucrativo; pero este suceso “lejos 
de afectarme le encontré sentido y lógica de ser”.284

(O�SUR\HFWR� DO� TXH� VH� UHÀHUH� FRQVLVWtD� HQ� WUDEDMDU� FRQ�XQ� DPLJR� HQ� HO�
ramo de la medicina, puesto que ambos eran médicos y podían emprender un 
negocio. Cuando el amigo supo que era musulmán, le pidió que le explicara 
todo sobre esta religión, porque estaba interesado. A la semana, este joven le 
dijo que no quería trabajar con él porque le incomodaba su religión. El con-
verso no se sintió ofendido ni avergonzado, el hecho le pareció cómico ya que 
veía que en el círculo profesional existía mucha ignorancia.

(O�FRQYHUVR�KDVWD�DTXt�HQFRQWUy�GLÀFXOWDGHV�SDUD�ODERUDU�HQ�FRPSDxtD�
de otros colegas, sin embargo para salir de esta situación ha puesto a aquellos 
que no conocen sobre esta religión como ignorantes, incluyéndose entonces 
él como una minoría virtuosa por su posición. También argumentó que este 
trabajo que perdió no fue causa de depresión, porque que en el islam hay 
predestinación y nada está condenado al fracaso. La predestinación consiste 
en que Allah�QR�SUHGHVWLQD�ORV�DFWRV�GH�ODV�SHUVRQDV��VLQR�TXH�UHÀHUH�HO�SXQWR�
de partida y llegada de las personas: “por eso El Corán dice: hay […] quienes 
creen que [por] esconderse bajo una almena […] escaparán de la muerte”.285 
Explicó que un punto de llegada es la muerte “incluso hay teorías médicas 
que dicen que el corazón está programado para latir una determinada cifra de 
veces, eso es predestinación”.286

De esta forma decidió instalar su consultorio médico, lugar en donde 
algunas veces Islam Guadalajara realizó la jutba y la oración del viernes. Hoy 
mantiene su consultorio médico como un medio que le permite laborar en un 
espacio donde puede realizar sus oraciones en los tiempo indicados y realizar 

284 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3.
285 Idem. 
286 Idem.
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actividades islámicas con los integrantes de su pequeña comunidad shíí El 
Mensajero de Dios.

No obstante, al igual que el caso anterior, ha tenido que convivir y tratar 
con mujeres sin que esto llegue a ser un tema importante en la conducta 
islámica.

Socialización con amistades

(VWH�FULWHULR�GH� VRFLDOL]DFLyQ� VH� UHÀHUH� D� FyPR�DOJXQRV�GH� ORV�KR\�PXVXO-
manes de Guadalajara han podido seguir socializando en el plano familiar, 
laboral y comunitario, y también con amistades no musulmanas. Para poder 
armar los tipos de socialización con amistades se incluyeron preguntas como 
si el converso prefería ocultar su religión para no ser atacado, burlado o dis-
criminado, o si había decidido seleccionar a aquellas personas con las cuales 
convivir dejando de lado a aquellas otras que percibía dañinas para su religión, 
\�ÀQDOPHQWH�VL�DO�FRQYHUVR�OH�HUD� LQGLIHUHQWH� OD�VHOHFFLyQ�GH�DPLVWDGHV�R� OD�
ocultación de su fe. Para cada pregunta se observó también si hubo bromas 
sobre la situación religiosa de estos conversos y cómo lo solucionaron, si no 
OR�RFXOWDEDQ�\�REVHUYDU�VL�HQWRQFHV�SRGtDQ�UH]DU��R�VL�DVLVWtDQ�D�ÀHVWDV�R�EDUHV�
con estas amistades.

Con estas variantes se pudo colocar a los conversos en tres grupos: so-
cialización con amistades por ocultamiento, socialización por selección de 
amistades y socialización con amistades sin selección ni ocultamiento.

Socialización con amistades por ocultamiento

En este tipo de socialización se encuentran dos conversos, quienes tras su 
conversión decidieron no hacer saber a sus amistades su nueva posición 
religiosa.

El primer caso se trata de un joven que tras su conversión decidió, como 
en su trabajo, mantener oculta su adscripción religiosa para amigos y compa-
ñeros de escuela y sólo hacérselo saber a un par de personas que considera 
realmente amigos.

Como converso llegó a beber alcohol debido a la presión de sus amigos y 
burlas cuando se negaba a beberlo. Él considera que este acto no fue correcto 
porque: “El Corán dice que sí no estás de acuerdo con Él o con el profeta, 
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entonces no eres un musulmán”.287 Sabe que una falta como ésta amerita 
que no pueda hacer oración, ya que el musulmán debe estar limpio y puro; 
comentó que sus oraciones no fueron tomadas durante cuarenta días, al incu-
rrir además en otro pecado. Encontró una solución a esto: si el musulmán se 
arrepiente puede sanar la falta con oración y dos rakats extra.

El segundo caso es de una conversa que antes de llevar a cabo su conver-
sión por teléfono comenzó a hacer amistades cibernéticas musulmanas. Este 
era su único contacto con la vida islámica y explica que tras su conversión de-
ELy�UHDOL]DU�DOJXQDV�PRGLÀFDFLRQHV�HQ�VXV�DFWLYLGDGHV�GH�HVSDUFLPLHQWR��YHV-
timenta y vida cotidiana, cambios que no afectaron la socialización con amis-
tades, porque para ella su adscripción religiosa no es tema de conversación.

Cuenta que asistía a clases de belly dance, pero tras su conversión ya no 
hace presentaciones públicas. Además, tampoco usa el velo por miedo a las 
actitudes que puedan tener las personas.

Un año después de su conversión conoció la comunidad de Islam Guada-
lajara, donde hizo amistad con otros musulmanes; su actividad en la comunidad 
no es muy continua, por lo que también se aleja de sus amistades musulmanas.

Socialización por selección de amistades 

En este tipo de socialización están los conversos que se vieron en la necesidad 
de seleccionar las amistades con las cuales seguir conviviendo y dejar de lado 
aquellas que consideraron perjudiciales para su condición como musulmán. 
En este sentido, uno de ellos comentó que un cambio fundamental que le 
ayudó a continuar y fortalecer su proceso de conversión fue la selección de 
amistades; recuerda que dar este paso le llevó un tiempo pero que logró sepa-
rar a los amigos que mantendría a su lado de aquellos que alejaría de él.

Desde el principio estudió su religión, ya que sabía que tanto amistades 
como familia preguntarían sobre ella; parte de ese estudio fue también asu-
mir una nueva postura frente a diversos tipos de socialización. En este caso, 
HPSH]y� D� ROYLGDUVH� GH� ODV� ÀHVWDV� H� LGDV� D� EDUHV�� \D� TXH� GHVGH� VX� HVWDQFLD�
en Estados Unidos, la mezquita que estaba frente a su vivienda le servía de 
recordatorio. De esta manera comenzó a hacer amistad con otras personas 
musulmanas. En Guadalajara hizo contacto con musulmanes y contactó con 
otras comunidades, donde conoció a Isa Rojas, Omar Weston, Idris y Gui-
llermo Ruiz Muhammed. Isa Rojas sin duda fue su mejor amigo y sostén en 
educación islámica.

287 Entrevista con el Informante 10.
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Así, la socialización con amistades ha sido sobre todo islámica y aunque 
FRPHQWy�TXH�SXHGH�XQ�PXVXOPiQ�DVLVWLU�D�ÀHVWDV��UHFXHUGD�VLHPSUH�TXH�QR�
debe excederse. Expone que él vive el islam como una actividad personal, 
donde él busca estar bien con Dios, la familia y la sociedad.

8Q�VHJXQGR�FRQYHUVR�UHÀHUH�TXH�WUDV�DWHVWLJXDU�OD�shajada no pretendió 
mantener oculta su adscripción religiosa, lo que hizo que en efecto dejara de 
frecuentar a aquellas personas que tenían un comportamiento no adecuado 
SDUD�pO��(VWR�QR�VLJQLÀFy�TXH�QR�SXGLHUD�FRQYLYLU�FRQ�SHUVRQDV�QR�PXVXO-
manas, lo que le ha costado a veces un par de bromas; explicó que estas 
bromas se deben a la mala fama que el islam ha solido tener. Por ejemplo, 
UHÀHUH�TXH�´GHVGH�OD�LQYDVLyQ�GH�3DOHVWLQD�D�,VUDHO�HQ������VH�HPSH]y�D�FUHDU�
una imagen distorsionada del islam y los árabes”.288 La percepción que tiene 
sobre cómo es visto el islam en Occidente se basa en lo que ha visto decirse 
en los medios de comunicación, considera que el islam es visto como una ac-
tividad terrorista; recordó el último incidente que sucedió en el Hotel Riu de 
Guadalajara, cuando estaba en construcción y se incendió. Algunas personas 
lo llamaron por teléfono sólo para preguntarle si él tenía algo que ver con el 
incendio de la construcción.

A pesar de los prejuicios hacia el islam y las constantes bromas que debe 
enfrentar por los amigos no musulmanes, el converso percibe que la relación 
tanto con la familia, como colegas y amigos no se ha visto afectada después de 
su conversión. Cree que se debe a que su estilo de vida siempre fue islámico 
y no hubo en su comportamiento un gran cambio perceptible tras su conver-
sión. Parece más bien buscar que su proceso no sea visto como una conver-
sión o un cambio, sino como una continuación de algo que él ya era y hacía.

Otro elemento importante de la socialización con amistades es que este 
joven ha logrado mantener una red amistosa con musulmanes de Guadala-
jara ya sea de tendencia VXÀH, sunni o shíí, así como con musulmanes del resto 
de la república y con comunidades shíí en Nueva York, Irán, Turquía y otros 
países de Latinoamérica.

El tercer y último caso habla de de un converso cuyo proceso de conver-
sión no fue sencillo, sino que le costó tiempo asimilar algunas prescripciones. 
Desde que asistía a la comunidad musulmana en 1999 escuchaba la jutba, 
donde se les decía, por ejemplo, que el alcohol daña la salud física y mental y 
que cambia a la persona; desde entonces dejó el alcohol a un lado y ya como 

288 Primera sesión de la entrevista con el Informante 3.
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FRQYHUVR�OR�GHMy�GH�PDQHUD�GHÀQLWLYD��FRQ�OR�TXH�VH�JDQy�TXH�OH�GLMHUDQ�DEX-
rrido. Explicó que tenía una vida bohemia por el medio laboral en el que se 
desempeña, aprendió a decir no y se limitó a estar en contacto con aquellas 
SHUVRQDV�TXH�FRQWLQXDEDQ�FRQ�HVD�YLGD�ERKHPLD��\�HV�TXH�WDO�FRPR�UHÀULy�QR�
era cuestión de imponer algo o criticarlo, sino que se trataba de una decisión 
personal. Después buscó otras alternativas para explicar su abstinencia, por-
que aún no se decidía a divulgar su nueva profesión de fe. Para aquellos que él 
consideraba que no comprenderían les dijo que era por prescripción médica; 
OR�PLVPR�RFXUULy�FRQ�HO�FHUGR��&RQ�ORV�TXH�WHQtD�FRQÀDQ]D��Vt�OHV�H[SOLFDED�
que se debía a que se había convertido al islam.

Añadió que los cambios no fueron tan duros ya que fue programándose 
psicológicamente, lo tomó como una prohibición que “el supremo lo dijo, no 
sé por qué, pero él sabe más que nosotros”.289

Socialización con amistades con indiferencia

En este grupo de socialización se rescatan aquellos conversos que tras su 
conversión no se preocuparon por hacer selección de amistades ni de ocultar 
su nueva religión, sino que consideraron que no era un asunto a tratar.

La primera conversa explicó que tras su conversión frente a la compu-
tadora hizo un par de amistades cibernéticas, ya que no se dedicó a buscar 
una comunidad musulmana en Guadalajara con los cuales convivir. Al llegar 
D�,VODP�*XDGDODMDUD�VRFLDOL]y�GH�IRUPD�OLPLWDGD�FRQ�ODV�RWUDV�PXMHUHV��UHÀULy�
que el primer día la hicieron sentir mal, porque criticaron su vestimenta y 
juzgaron su conversión por creer que estuvo mediada por el compromiso 
con un sirio y no por fe. Entabló amistad con otra conversa, que tiene una 
historia similar.

Por estas razones ha acudido poco a las actividades de la comunidad y 
ha socializado poco con personas de su mismo credo. También explicó que 
después de su conversión tuvo que hacer ajustes con sus amistades y las acti-
vidades que solía realizar con ellas. Estos cambios fueron paulatinos y aunque 
QXQFD�KDEtD�EHELGR�GHPDVLDGR�R�GH�IRUPD�GHVFRQWURODGD��WDPSRFR�VLJQLÀFy�
que dejara el alcohol de manera inmediata; dejó el alcohol pero sigue asistiendo 
D�ÀHVWDV�\�EDUHV�FRQ�VXV�DPLJRV��DXQTXH�QR�EHEHU�DOFRKRO�OH�KD�FRVWDGR�XQ�SDU�
de burlas.

289 Entrevista con el Informante 5.
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El segundo caso es otra joven que no pudo hacer cambios radicales en 
VX�HQWRUQR�WUDV�VX�FRQYHUVLyQ��5HÀHUH�TXH�\D�KDFtD�FRVDV�LVOiPLFDV�VLQ�VDEHU�
que formaran parte del islam y que como no había podido convivir en una 
comunidad musulmana no pudo hacer amistades musulmanas en la ciudad, 
sino sólo por Internet. Esto propició que su socialización no se limitara a la 
selección de amistades y tampoco ocultó su fe.

En su círculo de amistades y compañeros de escuela pasaba desapercibida. 
Cuando comenzó a usar el velo muchas personas la empezaron a buscar para 
preguntarle al respecto; de ello resultó que adquiriera más amistades. El hecho 
de llevar el velo también hizo que los hombres la trataban con mayor respeto 
que a otras chicas y le empezaron a prestar más atención. El uso de velo en 
ella resultó ser no una forma de rechazo, sino de atracción para los demás y, 
SRU�HQGH��GH�DFHSWDFLyQ��FRPR�HOOD�OR�UHÀHUH��

Cuando llegó a Islam Guadalajara comenzó a convivir con las conversas 
de esta comunidad. Ella se ha encargado de organizar excursiones con los 
musulmanes de la comunidad y reuniones con las conversas; otras conversas 
organizaron su cumpleaños en 2010 y pese a no ser sunna salieron a festejar 
el natalicio de esta joven.

El último caso lo ilustra también una mujer. Ella no dijo que tuviera que 
hacer selección de amistades, pero tampoco ha negado su adscripción religio-
sa cuando se lo preguntan. Para ella su compromiso con el islam es completo; 
cuando hizo su testimonio de fe asumió toda la responsabilidad y compro-
miso con el islam y con la comunidad. Por esa razón la participación en la 
comunidad es fundamental, no sólo se trata de asistir los viernes sino a las 
reuniones tales como las festividades islámicas y actividades fuera del inmue-
ble, como las excursiones o reuniones con las conversas.

Identidad cultural nacional y religiosa árabe

En este apartado se abordan los elementos que permiten distinguir a aquellos 
conversos que, al haber abrazado el islam la identidad cultural nacional y reli-
JLRVD�iUDEH�\��SRU�HQGH��HO�LVODP�PLVPR��TXHGD�SUREOHPDWL]DGD��(OOR�QR�VLJQLÀ-
ca que los conversos tengan una distinción clara y consciente de lo que implica 
una identidad emanada de la cultura nacional árabe y una musulmana surgida 
de la religión que podría caracterizar un momento de la comunidad enrique-
cedor y que podría hablar de un tipo de relocalización. Bajo esta problemática 
se incluyó algunas variantes que dan cuenta de tres tipos de resolución de la 



163

LGHQWLGDG��VL�HO�FRQYHUVR�VH�LGHQWLÀFD�FRPR�PH[LFDQR�R�FRPR�iUDEH��VL�OH�JXVWD�
OD�FXOWXUD�PH[LFDQD�\�DVLVWLU�D�ORV�DFWRV�FtYLFRV�R�SUHÀHUH�OD�FXOWXUD�iUDER�PXVXO-
mana, si mexicaniza o arabiza su vestimenta, si cambió su nombre por uno islá-
mico290 y, por último, si considera que la cultura árabe es mejor que la mexicana. 
Con base en estas variantes se dieron dos tipos de resolución para la identidad 
cultural nacional y la religiosa: la no distinción entre la cultura nacional árabe y 
el islam, en cuyo caso la conversión incorpora el deseo de “ser culturalmente 
otro”, y la distinción entre la cultura árabe y el islam, es decir, “ser musulmán 
pero no árabe”, lo que involucra un deseo exclusivamente religioso.

No distinción entre la cultura nacional  
árabe y el islam: “Ser culturalmente otro”

En este tipo se inscriben los conversos que presentaron una inclinación ha-
cia la cultura árabo-musulmana sin hacer mayores referencias a la cultura 
mexicana.

El primer converso narró que desde antes de su conversión se había 
dado cuenta cómo el estilo de vida de los musulmanes había sido deteriorado 
por los medios de comunicación; en contraste, observó que cuando vivía en 
Estados Unidos, sus vecinos latinos eran personas muy problemáticas, razón 
por la que la policía acudía con asiduidad, no como los musulmanes, a los que 
consideraba buenas personas, educadas y que no causaban problemas. En 
HVWH�VHQWLGR��WUDMR�D�FRODFLyQ�DOJXQRV�HMHPSORV�EtEOLFRV�TXH�DÀUPDQ�TXH�KDQ�
sido las personas buenas las perseguidas y boicoteadas; en comparación, llegó 
a ver que el islam pasaba por esta situación. Así, percibe que todo lo que los 
árabo-musulmanes hacen, incluyendo el islam, es bueno, verdadero y recto.

Una vez covertido, cambió su nombre de nacimiento a uno islámico y 
adoptó así una nueva identidad, un nuevo nacimiento. No hace alusión a la 
cultura mexicana ni se alcanza a percibir si se siente mexicano o si le gusta 
dicha cultura. En su discurso va y viene de la primera persona del singular a 
la primera persona del plural; sí advierte que los musulmanes pueden asistir a 
festividades como las patrias, pero no deben quedarse tanto tiempo en ellas 

290 El cambio de nombre como parte de la formación de una identidad islámica es algo 
común en las conversiones religiosas; entre los nombres islámicos que se pueden localizar 
en la comunidad musulmana tapatía destacan, para las mujeres: Maryam, Nurjan, Nsreem, 
Adaisa, Habibi; y para los hombres: Isa, Abdullah, Idris, Abdul, Atahala y Kareem, entre 
otros.
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porque hay elementos que no son propios del islam, como los bailes, el con-
sumo de alcohol, las balaceras y cosas similares.

Desde su posición en la comunidad, percibe y advierte que los conversos 
han malinterpretado el islam porque lo ven como una moda, sobre todo las 
mujeres a partir de la novela El clon:291 “Pues la están mal interpretando [la 
novela], piensan que van a poder ir a la disco y bailar con hijab y que los hijabs 
VH�YDQ�D�YHQGHU�HQ�WLHQGDV�GHSDUWDPHQWDOHV�FRQ�PRGHORV�PX\�VRÀVWLFDGRV��
Como musulmanes rindes culto haciendo salat, pero después te desatiendes y 
haces una mezcla, que es la mezcla que nos mantiene alejados de Dios”. Con 
“mezcla” hace referencia a las propias tradiciones y a la cultura mexicana, 
que para él no encajan con la vida islámica: “el islam es un modo completo 
de vida, más que religión. Es como la parte o la base en la cual se ha tenido 
rechazo de personas [conversos] que ya estaban con nosotros”.292

Para este converso la cultura árabe le parece más adecuada y no hace 
distinción entre identidad religiosa de lo propio que es árabe. Por ello asiste a 
la comunidad ataviado con una túnica árabe y de vez en cuando con un NXÀ. 

El siguiente caso es otro converso que también adecuó su nombre, aun-
TXH�SRFDV�YHFHV�VH�SUHVHQWD�DVt�HV�LGHQWLÀFDGR�GH�HVWD�IRUPD��3DUHFH�UHOHYDQ-
te la idea de que trabajó para considerarse musulmán de ascendencia y no 
sólo por conversión. Hace un esfuerzo consciente por recuperar lo que él 
cree que son sus raíces, ya que de forma constante alude a un pasado que aun 
desconocido considera suyo; insiste en que siempre tuvo acciones propias de 
un musulmán y considera que sin saberlo ya era musulmán.

Como ya se describió más arriba, elaboró un árbol genealógico donde ha 
encontrado su verdadero ser mediante la rememoración de los antepasados 
paternos. Agregó que su ascendencia es española pero que él se caracteriza 
con más facciones árabes que españolas, y las mexicanas ni las menciona.

La insistencia en sus raíces árabo-musulmanas y españolas revelan quizá la 
legitimación y respuesta a su adscripción religiosa y el desagrado por su origen 
mexicano, la cultura o situación actual del mexicano; logra subestimar su iden-
tidad como mexicano a partir de la hipercatectización de su identidad como 
árabo-musulmán.

291 Primera sesión de la entrevista con el Informante 7.
292 Idem.
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7DPELpQ�FRPHQWy�TXH�HQ�ÀHVWDV�R�UHXQLRQHV�HQ�VX�FDVD�HV�FRP~Q�\�WUDGL-
cional que se sienten a fumar shisha. De vez en cuando se le puede ver usando 
un NXÀ, mas no se le ha visto con túnica.

Otra jovencita cambió su nombre tras su conversión. En su discurso no 
aparece visible si ella es afín o le gusta la cultura mexicana o si se siente orgu-
llosa de serlo, sin embargo, a partir de otras variantes se observa que tiende 
a arabizar su idea de sí misma; no se trata sólo de la religión, sino de parecer 
árabe.

Esta joven explicó que no usa el velo diario, ya sea porque su padre no 
conoce su adscripción o porque cree que recibiría burlas en la escuela o tra-
bajo, pero sí lo usa para asistir a la comunidad. Comentó que el velo es un 
accesorio que a ella le gusta y que lo usa a su manera; lo hace combinar con 
GLDGHPDV�\�DUHWHV��2EVHUYD�WDPELpQ�TXH�HO�XVR�GHO�YHOR�HV�EHQpÀFR�\�HV�PHMRU�
que vestir una minifalda, la cual llama la atención de los hombres.

La joven está comprometida con un sirio, al que espera para casarse con 
pO��DÀUPD�DVt�\D�QR�VyOR�XQ�GHEHU�HQ�HO�LVODP��VLQR�VX�SHUWHQHQFLD�D�RWUD�QD-
cionalidad.

(Q�VX�SOiWLFD�EXVFy�HMHPSORV�TXH�GHVFDOLÀFDUDQ�DOJXQDV�VLWXDFLRQHV�TXH�
se viven en México y que en el islam y en la cultura árabe aparecen como 
verdaderos. Explicó que la prohibición del cerdo para ella no fue difícil por-
que siempre se preguntó cómo la gente podía ingerirlo si es un animal capaz 
de comerse a un humano; también hizo referencia a que se han abierto casa 
de juegos y que ella cree que eso no es correcto. Argumentó que la prohibi-
ción islámica es lógica, porque se basa en las consecuencias que trae consigo.

Para ella cada prohibición islámica tiene sentido, por lo que sería bueno 
llevarlo a cabo aunque en México no sea la costumbre. Así, mencionó que 
XQD�PXMHU�FRQ�GLQHUR�HV�SHOLJURVD��UD]yQ�SRU�OD�TXH�(O�&RUiQ�SUHÀHUH�TXH�VHD�
el hombre quien posea las dos terceras partes de la herencia, porque él podrá 
administrar el dinero de acuerdo con las necesidades de la mujer y la familia. 
Habló también del sura que trata de la amonestación a las mujeres (Corán: 4: 
�����LQWHUSUHWy�\�MXVWLÀFy�HO�KHFKR�GH�JROSHDU�D�XQD�PXMHU�FXDQGR�KD\D�KHFKR�
algo indebido, puesto que dice que hay ocasiones en que la mujer necesita una 
llamada de atención; asimismo advierte que el islam es muy claro sobre cómo 
debe golpearse a la mujer, y aclaró que los golpes no deben dejar marcas, por 
ello hay zonas que sí se pueden golpear.

Como se puede percibir, la joven ha buscado más bien hacer un uso del 
islam para desprestigiar algunas actividades que se dan en su país, y legitimar 
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al mismo tiempo otras que a veces no son muy claras ni en el islam y de las 
cuales se tienen diversas interpretaciones. A pesar de que no alude o no hace 
referencia a la cultura mexicana, hay más inclinación por aspectos no sólo 
islámicos, sino árabes.

Otro caso es el de la conversa que había comentado que desde muy joven 
había sentido un gran afecto y curiosidad por la cultura árabe, no así por la 
religión. Ya con mayor edad encontró que la cultura árabe hacía referencia al 
islam, de modo que se fue introduciendo en la religión, y el islam apareció 
como experiencia agradable y sintió que ella ya era parte del islam.

Esta idea que tiene sobre ella misma y el islam aparece como una manera 
de legitimar su identidad como musulmana y no a partir de un cambio vio-
lento, como parte de un proceso natural, lo que años atrás era una curiosidad 
y admiración de la vestimenta y la ética, hoy adquiría el nombre de islam, que 
apareció como la puerta abierta para comportarse y vestirse como las imágenes 
que de pequeña admiraba.

De esta manera la percepción que tiene de la cultura mexicana es vacía 
HQ�FRPSDUDFLyQ�FRQ�OD�iUDEH��3RU�HMHPSOR��UHVSHFWR�GH�ODV�ÀHVWDV�FtYLFDV��TXH�
no están prohibidas por el islam, ve que en México se viven con elementos 
FRQWUDULRV�DO�LVODP��DOFRKRO��EDLOH��FRPLGD�SURKLELGD�\�PXFKD�ÀHVWD���SRU�OR�
TXH�SUHÀHUH�PDQWHQHU�GLVWDQFLD�

Considera que ser mexicano es un orgullo, pero eso no le permite con-
fundir las tradiciones mexicanas con su religión, aunque no alcanza a dife-
UHQFLDU�OD�FXOWXUD�iUDEH�GH�OD�UHOLJLyQ��5HÀULy�WDPELpQ�TXH�D�YHFHV�VH�VLHQWH�GH�
otro país por no participar en los festejos patrios y porque éstos no tienen un 
VLJQLÀFDGR�²KLVWyULFR�R�FXOWXUDO²�SDUD�HOOD�

Un elemento que le ayuda a considerarse como alguien de otro país y que 
quizás la haga sentir de cierta manera más árabe que mexicana, no se debe 
con exactitud a su adscripción religiosa, sino a la manera cómo la expresa: 
la vestimenta, el velo, los blusones largos y el uso de vestidos tradicionales 
árabes en días festivos; asiste a clases de belly dance, hace un esfuerzo por 
aprender árabe, desea casarse con un musulmán, de preferencia árabe, ya que 
cree que los matrimonios mixtos no son funcionales; además, oscila entre su 
nombre de nacimiento y uno islámico.

El último caso es también el de una mujer y como otros conversos, ade-
cuó su nombre a uno islámico. Cuando inició su preparación islámica se dio 
cuenta de que esas eran sus creencias, porque recordaba que en la infancia 
sentía fascinación por los aspectos culturales de la península arábiga. Tam-
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bién explicó que un elemento muy atractivo fue descubrir que El Corán había 
sido revelado al profeta en árabe, por lo que las oraciones debían hacerse 
rigurosamente en el mismo idioma; le agradó entonces la idea de aprender 
oraciones en árabe.

Poco a poco decidió ir islamizando y arabizando su vida; decidió usar el 
velo, porque considera que la gente observa a la mujer de diferente manera. 
De alguna forma estas ideas provienen de los textos islámicos que son difun-
GLGRV�HQ�ODV�FRPXQLGDGHV��DÀUPy�TXH�HO�YHOR�HV�XQD�SURWHFFLyQ�DQWH�ORV�KRP-
bres: “una mujer en el camión y sin el velo es un punto de ataque, en cambio 
con el velo los hombres ya no se te arriman, y es igual en la calle, además se 
portan más amable, te ceden el paso”.293

La conversa ha asumido muy bien esta parte, porque sabe que el uso del 
velo no es algo común en la cultura mexicana, por este mismo motivo ha te-
nido que soportar comentarios y burlas, como que le griten “Sor Juana”. Dice 
que no siente tristeza, lo que hace, lo hace para agradar a Dios, a su religión. 
Sobre el velo se comentó ya que si bien para ella todas las prescripciones 
islámicas son importantes, hay ocasiones en las cuales hay que hacer excep-
ciones, ya que en México no parece claro para esta conversa que sea posible 
UHDOL]DU�WRGR��SRU�OR�TXH�HO�YHOR�VH�YXHOYH�ÁH[LEOH�

Además siente que el islam no complica su identidad como mexicana, y 
la manera de asumirla es simplemente diciendo que se siente orgullosa de ser 
PH[LFDQD��3RU�HVD�UD]yQ�SDUD�HOOD�HV�LPSRUWDQWH�DVLVWLU�D�ODV�ÀHVWDV�SDWULDV�\�
gritar “¡Viva México!”, así como respetar las tradiciones que no afecten a su 
religión. Parece que hace una división entre lo que es la religión y la cultura, 
pero sólo para el caso de la cultura mexicana y la religión católica, mientras 
DÀUPD�TXH� OH� SDUHFH� HPRFLRQDQWH� DGTXLULU� WUDGLFLRQHV� \� FRVWXPEUH�GH� ORV�
países árabes.

Distinción entre la cultura árabe y el islam: 
“Ser musulmán pero no árabe”

En este segundo caso se agrupan los conversos que distinguen su identidad 
nacional de una identidad religiosa y separan aquellos elementos que consi-
deran que son propios de la cultura árabe pero no musulmana.

El primer caso corresponde con un varón que hace esta distinción. Él 
le preguntó a algunos musulmanes de la comunidad aspectos que para él 

293 Entrevista con el Informante 8.
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son triviales, como el uso del velo en la mujer, la túnica y el NXÀ del hombre; 
deseaba escuchar una opinión de los conversos, ya que consideraba que un 
inmigrante le diría que así es en su país. Sin embargo encontró que conversos 
e inmigrantes dieron la misma razón, le explicaron que era una tradición pero 
que también servía para guardar respeto a Allah en la mezquita.

Comentó que para él no era necesario vestir túnica o un NXÀ, puesto que 
el islam es una religión que no necesita arabizarse. Así, el converso no se 
LGHQWLÀFD�FRPR�iUDEH�QL�DUDEL]D�VX�YHVWLPHQWD�R�ODV�DFWLYLGDGHV�HQ�FDVD��FRPR�
tiene otra nacionalidad y está nacionalizado mexicano, tampoco hace alusión 
a la cultura mexicana.

El segundo caso es de otro converso que practica su islam separándolo de 
aquellos elementos que implican la cultura árabe. Sus amistades musulmanas 
en la comunidad han estado inclinadas a los conversos, porque siente que los 
inmigrantes se alejan de los conversos debido a las diferencias tradicionales y 
de costumbres entre la cultura mexicana y la árabe u otras. Este joven piensa 
que para los inmigrantes la práctica del islam es algo inconsciente y por ello 
no logran distinguir entre lo que es islam y es cultural. 

El joven converso piensa que el inmigrante musulmán llega a ser más 
FRQVHUYDGRU�HQ�VX�DFWXDU�PLHQWUDV�HO�PH[LFDQR�´HV�PiV�GH�ÀHVWDµ�294 Aclara 
que ser musulmán es algo que debe estar por encima de otras cualidades, 
“pues primero eres musulmán y después mexicano, pero allí está el pero, si-
gues siendo mexicano”.295 Expone que la solución está en ser musulmán y no 
creerse árabe, lo mexicano nunca va a desaparecer.

El último caso para este tipo de resolución de la identidad mexicana es 
el de una joven que no está interesada en arabizar su vestimenta ni en tras-
ladar tradiciones árabes a su vida. Se ha centrado en su nueva religión y sin 
embargo tampoco hace mucha referencia a ella en su vida cotidiana, ya que 
esta joven conversa tiende al ocultamiento y sólo lleva a cabo su islam en la 
comunidad.

+DFH�UHIHUHQFLD�D�TXH�FXDOTXLHU�WLSR�GH�ÀHVWD�\�DFWLYLGDG��\D�VHD�UHOLJLRVD�
o cívica, que involucre a su familia es importante para ella y no dejará de 
participar; por esto no hace esfuerzo por parecer o querer ser de otra cultura.

294 Entrevista con el Informante 10.
295 Idem.
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tIpo de IdentIdades musulmanas tapatías

Tras la construcción de tipos y casos que se presentan con estos conversos 
en Guadalajara y a partir de una lectura vertical de los casos, se pudo reunir 
algunas similitudes entre varios conversos que muestran al menos dos formas 
diferentes de resolver diversos aspectos que se ven problematizados luego de  
adquirir e ir moldeando una identidad musulmana.

Para un primer caso se encuentra una identidad musulmana asumida y re-
suelta desde verse con un musulmán y tender entonces a hipercatectizar esta 
identidad sobre las otras. Dado el contexto social en el que se ha desarrollado 
y desenvuelto esta identidad se pueden observar grados de pragmatismo que 
se permiten como herramienta y estrategia de adecuación, presentado a veces 
como un contrato o acuerdo con la familia, en el trabajo o con amistades.

Un segundo caso muestra a aquellos conversos que resuelven la proble-
mática de su identidad musulmana con el disimulo completo, pero que cuan-
do se enfrentan a la identidad cultural nacional y religiosa árabe no logran 
hacer distinción entre ambas y se permiten resolver los problemas en su vida 
cotidiana trasladando patrones religiosos y culturales árabes.

Identidad musulmana asumida a través de la hipercatectización

El primer caso lo componen cinco conversos, tres varones y dos mujeres. Es 
importante señalar que dos de ellos son líderes, organizadores e iniciadores de 
las comunidades islámicas tapatías. Los elementos que los unen bajo una iden-
tidad musulmana asumida, resuelta e hipercatectizada es que llevaron gran 
parte de su aprendizaje del islam antes de su rito conversión en comunidad o 
con otros musulmanes; su testimonio de fe se dio en comunidad o con estos 
mismos musulmanes con los que habían llevado parte de su aprendizaje.

Estos conversos, tras un proceso de aceptación de la identidad musulma-
na lograron salir del disimulo y afrontar todos los planos de socialización. En 
el ámbito familiar, dos de ellos decidieron comunicarle a su familia su con-
versión, y sin bien la familia no aceptó convertirse tampoco hubo restricción 
a su creencia y actuar. Uno de ellos y su familia son conversos, por lo que 
para él no hay problema en hacer clara su adscripción religiosa, sino que por 
el contrario la comparte en familia. Las conversas que optaron también por 
comunicarlo no fueron aceptadas.

Estos conversos han podido convivir en familia y participar en eventos 
religiosos, uno de ellos comparte los festejos islámicos; han logrado vivir al-
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gunas festividades católicas, como el festejo de navidad, trayendo a colación 
algunos elementos islámicos para armar un puente cognitivo que le permita a 
la familia festejar la navidad.

Los demás conversos no han podido compartir sus festividades islá-
micas con la familia, aunque han logrado idear algunas estrategias que les 
posibilita festejar el ramadán, aunque su familias no sean conscientes de ello. 
También las celebraciones católicas como navidad, bodas y bautizos que 
se llevan a cabo en familia son parte de estos conversos; estas festividades 
pueden ser compartidas con algunas restricciones, como ya se aclaró, y con 
DOJXQDV�PRGLÀFDFLRQHV��3RU�HMHPSOR��OD�QDYLGDG�VH�PRGLÀFD�SDUD�SRGHU�HVWDU�
en familia.

El argumento se basa en ver esta práctica como convivencia familiar, 
siempre bajo la consigna de no hacer lo prohibido en el islam. Un solo caso 
optó por renunciar a las actividades católicas por considerar que nada tienen 
GH�LVOiPLFDV��\�DÀUPDU�DVt�VX�LGHQWLGDG�FRPR�PXVXOPDQD�

Otro elemento que se une en este tipo de identidad es la forma cómo lo-
gran solucionar la cuestión laboral, la cual depende de los espacios de trabajo 
y la forma cómo han logrado adecuarlos a espacios para vivir y practicar su 
fe sin restricciones o ataduras, en distintos grados: el autoempleo, los lugares 
donde no se pueden exhibir o los lugares donde han declarado su fe. Por lo 
JHQHUDO�� VH� EXVFDURQ� HPSOHRV� FRQ� KRUDULRV� ÁH[LEOHV� R� VH� QHJRFLDURQ� SDUD�
poder asistir a la oración del viernes, y aunque es obligación solo del hombre 
asistir a la jutba, las mujeres se adhieren a este deber.

La selección de amistades también ha sido un factor indispensable para 
llevar con plenitud la vida islámica. No necesitaron ocultar su fe pese a las 
RIHQVDV�TXH�SXGLHUDQ�UHFLELU��DXQTXH�SUHÀULHURQ�KDFHU�VHOHFFLyQ�GH�DPLVWDGHV�\�
GHVFDUWDU�ORV�TXH�FRQVLGHUDURQ�PDOD�LQÁXHQFLD��DVt�FRPR�KDFHU�OD]RV�FRQ�RWURV�
musulmanes.

La resolución de la identidad cultural nacional y religiosa árabe en es-
tos conversos se encuentra situada para cuatro de ellos en un deseo de ser 
culturalmente otro, lo cual logran mediante su condición de musulmán. Un 
VHJXQGR�FDVR�HVWi�FRPSXHVWR�SRU�OD�LGHQWLÀFDFLyQ�FRPR�XQ�PXVXOPDQHV�PDV�
no como árabes, es decir, no hay deseo de ser otro culturalmente hablando. 
Estos últimos tipos parecen ser contrarios entre sí, ya que mientras la pri-
mera parece no separar la identidad musulmana de aquella árabe porque se 
perciben juntas, el segundo tipo sí lo hace. Debe comprenderse que bajo esta 
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identidad asumida hay diversas formas de enfrentar y mostrar la identidad 
musulmana, éstas son dos.

Este es el único rasgo que separa la similitud de estos conversos. De es-
tos cinco conversos, cuatro muestran el primer tipo: ser culturalmente otro. 
Bajo el discurso pueden leerse varios argumentos ya expuestos, en los que 
VH�WUDWD�GH�MXVWLÀFDU�\�OHJLWLPDU�VX�LGHQWLGDG�\�FRQGLFLyQ�FRPR�PXVXOPDQHV�
mediante la consideración de la religión como camino verdadero, sin dejar de 
lado la cultura árabe. No hacen referencia a su condición de ser mexicanos, 
ni mexicanizan su vestimenta, festividades o participar en actos cívicos; la 
mexicanidad no aparece como tema, a excepción de una joven, que se sabe y 
siente orgullosa de ser mexicana, aunque siempre bajo la sombra de ser como 
el otro. A estos conversos les gusta la cultura árabo-musulmana y llegan a 
islamizar su vestimenta, su discurso y sus actividades. La religión aparece con 
condiciones culturales propias del lugar de deslocalización de esta religión, la 
elevan en su conjunto como una práctica correcta, donde incluso los puentes 
se tejen hasta crear un imaginario en el que la ascendencia cobra un valor 
primario.

Identidad musulmana en disimulo 

Este tipo de identidad musulmana resuelta bajo el disimulo muestra no una 
identidad musulmana completamente asumida, sino que según el caso, el lu-
gar y otras condicionantes, se opta por ocultar su adscripción religiosa o por 
hacerla explícita. Hay tres casos que incluyen a jóvenes que accedieron al 
islam gracias a las tIc, a saber, Internet. El rito de conversión se dio de igual 
manera por estos medios, de manera autónoma frente a la computadora o 
mediante una llamada telefónica; sólo uno rompe esta norma, y la explicación 
se relaciona con que durante el tiempo de búsqueda espiritual ya existía Islam 
Guadalajara, por lo que realizó su testimonio de fe allí.

Tras la conversión de estos jóvenes sólo dos decidieron no compartir su 
nueva adscripción religiosa con su familia, aunque eligieron a un integrante 
FRPR�FyPSOLFH��HVWR�QR�VLJQLÀFy�TXH�VH�GHMDUD�HO�GLVLPXOR��SRUTXH�ORV�GHPiV�
integrantes no conocen su cambio de fe. Sólo uno decidió que su familia co-
nociera la situación, pero la conversión de este joven no fue aceptada.

De ahí que las actividades religiosas católicas que se efectúan en el seno fa-
miliar de estas jóvenes se hagan bajo disimulo y de renuncia a la participación; 
DVLVWHQ�D�ODV�ÀHVWDV�\�DFWRV�UHOLJLRVRV�FDWyOLFRV�SRUTXH�PXFKRV�VRQ�LPSRUWDQWHV�
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para su familia y para no sentirse inmiscuidos por ocmpleto en las actividades 
FDPELDQ�HO�VHQWLGR��SRU�HMHPSOR��GH�ODV�RUDFLRQHV�R�UHVLJQLÀFDQ�D�ORV�SHUVRQD-
jes bíblicos.

Los conversos han preferido mantener oculta su adscripción religiosa en 
el trabajo, limitándose con ello a tener un espacio y tiempo para realizar sus 
oraciones o portar la vestimenta islámica. En la socialización con amistades, 
dos casos presentan ocultación y uno indiferencia; dos decidieron mantener 
VX�IH�RFXOWD��SRU�OR�TXH�TXH�DVLVWHQ�D�ÀHVWDV��EDUHV�\�RWUDV�DFWLYLGDGHV��\�XQD�
HQ�FDPELR�SUHÀULy�QR�RFXOWDUOR�QL�VHOHFFLRQDU� ODV�DPLVWDGHV��DVt�VH�SHUPLWH�
WDPELpQ�DVLVWLU�D�ÀHVWDV��EDUHV�\�RWUDV�DFWLYLGDGHV��(OOR�SURYRFy�TXH�XQ�SDU�GH�
ocasiones bebiera alcohol y cuando lo dejó, no se escapó a las burlas.

La manera cómo estos conversos resuelven la identidad cultural nacional 
y religiosa árabe muestra dos rostros:  ser culturalmente otro (uno de los ca-
sos) y ser musulmanes pero no árabe (dos casos), es decir, hacen distinción 
entre cultura árabe y religión islámica.

Se observa que algunas formas ético-morales de la cultura árabe son ra-
zonables para uno de ellos mientras compara con los casos mexicanos y en-
cuentra que lo que sucede aquí no tiene sentido. Mantiene oculta su fe de la 
familia, trabajo y amigos, la comunidad es el único nexo que tiene para desear 
ser culturalmente otra; arabiza su vestimenta, lenguaje y espera casarse con 
su prometido sirio. Los otros dos casos, por el contrario, gustan de la cultura 
PH[LFDQD�\�SDUWLFLSDQ�HQ�HYHQWRV�FtYLFRV�FRPR�ODV�ÀHVWDV�SDWULDV��SDUD�HOORV�
parece no ser tema su mexicanidad.

ser musulmán en guadalajara: 
un epIsodIo en la hIstorIa de la socIedad

La identidad musulmana de los conversos tapatíos aquí analizada deja ver, 
por un lado, lo que ya se pronosticaba en un principio: que no termina por 
GHÀQLUVH�SRU�FRPSOHWR��VLQR�TXH�VH�DMXVWD�VHJ~Q�OD�VLWXDFLyQ�GHO�HQWRUQR��8QD�
causante para que ello suceda puede explicarse porque como el islam no está 
relocalizado sino en proceso, los musulmanes conversos tapatíos tienden a 
mostrar una identidad musulmana a veces hipercatectizada y asumida total-
mente y a veces oculta, depende del contexto espacio-temporal al que están 
expuestos. El análisis arrojó también que algunos de estos conversos sí logran 
asumir su identidad musulmana sin necesidad del ocultamiento.
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La manera cómo estos conversos resuelven la identidad musulmana 
nada tiene que ver con una sola forma de llevar a cabo su religión, es de-
cir, no todos los musulmanes tapatíos aquí analizados practican el islam del 
mismo modo. Los conversos tapatíos han encontrado diversas soluciones 
de ser musulmanes en un contexto distante a un espacio social preparado 
para ejercer el islam; por ejemplo, no cuentan con los servicios, empleos o 
espacios de interacción propios en un entorno islámico. Estos musulmanes 
tapatíos se han dado a la tarea de ir construyendo ese entorno y en cada caso 
obviar o adecuar.

En este contexto, los conversos deben mediar entre vivir como musul-
PDQHV�\�YLYLU�HQ�XQ�HQWRUQR�D�YHFHV�GHVDÀDQWH�FRQ�OD�WROHUDQFLD�UHOLJLRVD�\�
poco adaptable a los requisitos que la ortodoxia islámica dicta a sus adeptos. 
2WUR�HOHPHQWR�TXH�D\XGD�D�TXH�HVWDV�LGHQWLGDGHV�VH�FRQÀJXUHQ�GH�HVWD�PDQHUD�
es que el desarrollo del islam en Guadalajara ha sido un proceso largo de re-
localización que no culmina por institucionalizar por completo un patrón de 
práctica y creencia, un modelo de ser musulmán tapatío.

Desde su inicio en la década de los noventa del siglo xx, el islam que se 
vivía en Guadalajara toleraba diversas corrientes sin llegar a institucionalizar 
una práctica, lo cual parece que no resultaba un problema. No obstante la 
comunidad tuvo un desenlace no fructífero: el islam desapareció del campo 
religioso de Guadalajara. Fue en 2009 cuando con Islam Guadalajara se rein-
serta está religión. Esta comunidad por su estado de ser autónoma y congre-
gar incluso a conversos con procesos autónomos de educación y conversión, 
KD�FRQWULEXLGR�D�TXH�OD�DGDSWDFLyQ�\�UHVLJQLÀFDFLyQ�ORFDO�GHO�LVODP�HVWp�VyOR�
en manos de estos conversos, y ha llegado incluso a deslegitimizar el papel del 
imam o atender poco a su llamado.

Tras esta idea general se encontró que estos conversos se relacionan con 
dos tipos de identidad musulmana: por un lado, un grupo que ha asumido su 
identidad musulmana al grado de hipercatectizarla y, por otro, el que tiende a 
mantenerla oculta.

Los años de conversión, según la edad a la que se convirtieron hasta 
KR\��SXHGHQ�VHU�PHGLGRV�HQ�UHODFLyQ�FRQ�HO�SURFHVR�GH�FRQÀJXUDFLyQ�GH�OD�
identidad. Así, los conversos que hace entre cinco y doce años que se convir-
tieron son los musulmanes que han optado por hipercatectizar su identidad, 
que ha cobrado altos costos en la socialización. Hay, en cambio, una excep-
ción: mientras tres de ellos hace cinco, doce y seis años de conversión, uno de 
ellos ha logrado en sólo un año asumir su identidad como musulmán frente a 
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todas las demás opciones de identidad. Destaca también la idea de que estos 
conversos, aunque ya no bajo la misma comunidad, presentan un mayor ape-
go a la relación islámica en comunidad y no así en redes cibernéticas.

Aquellos que no han logrado asumir de manera completa su identidad 
musulmana y tienden al ocultamiento suelen ser jóvenes que hace apenas uno 
o dos años que se convirtieron, y debido a sus ocupaciones o intereses no se 
han apegado a la vivencia comunitaria y han dejado también la umma virtual 
islámica.

Respecto de estas relaciones y actividades cibernéticas, lo que se obtiene 
de este análisis es que si bien algunos de ellos realizaron su rito de conversión 
bajo el uso de las tIc, la mayoría lo realizó en comunidad o en presencia de 
otros musulmanes. Sí hay que rescatar la idea de aprendizaje islámico y con-
versión autónoma, lo que da pie a señalar que la mayoría de los casos tuvo un 
acercamiento al islam y a su estudio de manera autónoma, es decir, sin un guía 
y alejado de un centro de culto islámico.

Sucede que este aprendizaje algunos casos de conversiones autónomas 
no se quedan en la red cibernética, sino que buscan un espacio físico. De allí 
que aquello que está viajando busca localizarse y asirse en este caso a una 
FRPXQLGDG��FRQ�XQ�JUXSR�TXH�EXVTXH�ORV�PLVPRV�ÀQHV��&RQ�HOOR�WDPELpQ�VH�
muestra que estos conversos “autónomos” al inicio de su búsqueda, apren-
dizaje y conversión islámica, interactúan entre un islam comunitario y una 
práctica individual y mediada por lo que la umma virtual les ofrece. Algunas 
veces tienden también a no instruirse más en la umma virtual y lo sustituyen 
con las prácticas que se dan en la comunidad; en algunos casos, en ninguna de 
las dos, que representaría el caso de la identidad en disimulo.

También el uso de las tIc�KD�D\XGDGR�D�TXH�HVWRV�FRQYHUVRV�HGLÀTXHQ�VX�
identidad a partir de sentir o desear ser culturalmente otro. Incorporan en 
su identidad elementos que están fuera del islam mediante no hacer escisión 
entre lo que es religión islámica y cultura árabe. La mayoría de los casos aquí 
presentados muestran que ser musulmán es tender a ser otro culturalmente; 
sólo unos pocos atienden la cuestión de islam y cultura como algo separado. 
Quizás debido a esta idea del islam como parte de la cultura nacional árabe, 
esta religión que está en proceso de relocalización en Guadalajara no ha po-
dido asirse por completo al contexto tapatío.

Otro elemento que ayuda a comprender cómo estos conversos han me-
diado entre su nueva religión y las tradiciones y cultura de México o Guadala-
jara ha sido la creación de estrategias que les permitan seguir socializando con 
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su entorno. Así, por ejemplo, los puentes cognitivos han sido la tendencia para 
asimilar elementos católicos al islam. Se trata de una estrategia que permite a 
la mayoría de estos conversos poder participar en actividades que en familia 
UHVXOWDQ�VLJQLÀFDWLYDV��/D�QDYLGDG�HV�HO�HMHPSOR�SRU�DQWRQRPDVLD��-HV~V�\�0D-
ría adquieren caracterizaciones islámicas y por ello se permiten a sí mismos 
celebrar el nacimiento de Jesús. Cabe destacar que dichos puentes cognitivos 
no aparecen de manera homogénea ni como estrategia para vivir el islam en 
comunidad, sino que se trata de estrategias individuales y aisladas de lo permi-
WLGR�R�QR�HQ�OD�FRPXQLGDG��$TXt�VH�REVHUYD�TXH�HVWRV�FRQYHUVRV�UHVLJQLÀFDQ�\�
dotan de practicidad eventos que en comunidad aún no están claros.

Como se ha podido observar, la identidad de estos conversos se ha 
visto enfrentada con diversos avatares y han presentado vairas soluciones 
y grados de pragmatismo. Mientras unos optan por el ocultamiento de su 
adscripción religiosa, por temor al rechazo o porque no desean destacar esta 
característica; otros, en cambio, la hacen visible; algunos más tienen que 
negociar su posición frente a una cultura que no da espacio ni está acon-
dicionada para que el islam se viva de forma completa; otros han dejado la 
negociación para asumir que primero se es musulmán, actuar con todo lo 
que ello implica y después  atender al resto del escenario social.

El resultado es que debido al propio entorno social católico que vive Gua-
dalajara, aunque con un extenso campo religioso, estos musulmanes conversos 
deben lidiar a diario con familias de creencias católicas, de tradiciones cultu-
rales no bien vistas o toleradas por el islam, con un entorno frecuentemente 
sexista donde la condición de género busca ser reivindicada a partir de es-
trategias de protección que el islam ofrece a las conversas y donde se tiene 
simplemente desconocimiento de la cultura árabo-musulmana, lo que lo con-
vierte en un medio fácilmente hostil para estos conversos. Por ello, Berger 
apunta que “Cada biografía individual es un episodio dentro de la historia de 
la sociedad”.296�$Vt��ODV�LGHQWLGDGHV�GH�HVWRV�FRQYHUVRV�VH�KDQ�LGR�HGLÀFDQGR�
por medio de dos polos: o asumirse completamente como musulmán y ha-
FHU�WUDQVIRUPDFLRQHV�R�UHVLJQLÀFDFLRQHV�HQ�VX�HQWRUQR�VRFLDO��R�PDQWHQHU�OD�
identidad religiosa en disimulo para poder continuar desarrollándose en este 
entorno social.

296 Berger, op. cit., p. 14.
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CONCLUSIONES

No se necesita ser un erudito para comprender que cualquier persona que 
cambie su adscripción religiosa transforma de una u otra manera su identidad. 
1XHYRV�KiELWRV��YHVWLPHQWD�� DOLPHQWRV��SHQVDPLHQWR�� HQ�ÀQ��PRGRV�GH�DF-
tuar delatan esta transformación. Ésta nace y se nutre de la suma de diversos 
factores, como espacio, tiempo, motivos y razones personales, así como de la 
misma comunidad religiosa. Cada proceso marca su paso y velocidad y sólo 
de esta manera se podrá comprender la peculiaridad de la llegada del islam y 
la identidad de los conversos tapatíos.

El objetivo de esta investigación ha sido el acercamiento a la problemática 
de las nuevas formas de creencia religiosa de la modernidad; con diversas aristas, 
se ha tomado aquella que apunta al proceso de relocalización e identidad reli-
giosa. La elección de ello no ha sido un empeño por tomar teorías que están 
en boga, sino porque la naciente comunidad islámica de Guadalajara mostró 
elementos que se ajustaban a la intensa movilidad cultural, con sus dudas, si 
así se desea, pero que mostraba el rostro de una nueva forma de construcción 
no sólo comunitaria, sino de la propia identidad religiosa.

El movimiento global y la facilidad que éste ha dado para mover ideas, 
mensajes, símbolos, cultura, tradiciones y un sinfín de cosas, ha llevado a 
que el islam haya encontrado lugar fuera de sus demarcaciones territoriales; 
fuera del cinturón coránico que abarca de Marruecos a Indonesia en su eje 
este-oeste y de Kazajistán a Tanzania en su eje norte-sur.297 Hoy en día no se 
puede negar la existencia de esta religión en tierras tapatías.

297 Lubeck y Britts, op. cit., p. 480.



el Islam en guadalajara: los avatares de una 
organIzacIón relIgIosa en tIempos  
de estIgmatIzacIón global, movIlIdad y tIc

La historia del islam en Guadalajara muestra que su presencia no ha sido fácil 
debido a un contexto que, si bien cuenta con una gran diversidad religiosa, se 
concibe aún como católico; hay que añadir además la estigmatización que los 
medios de comunicación, algunos Estados y las mismas religiones han logrado 
hacer del islam. No obstante, pervive esta religión en un esfuerzo comunitario 
por mantener su fe, e integrar entonces, razonamientos útiles que respondan 
a las diversas problemáticas a las que están expuestos.

La historia del islam en México presenta tres etapas que logran caracterizar 
su presencia y organización. Sin embargo, la taquiya, el disimulo pertinente y 
la reislamización y conversión no logran sumar al islam tapatío. Por ello fue 
necesario introducir en ellas una modalidad que abarcara esta historia aquí 
narrada: la modalidad de “conversiones y comunidades musulmanas autóno-
mas”, que obedece a una nueva tendencia en la conformación de comunida-
des islámicas y que intenta no sólo enmarcar una congregación religiosa, sino 
que abre la puerta a un nuevo enfoque de análisis que da muestra del cambio 
gradual, respecto de la presencia del islam en México y de la funcionalidad del 
islam desterritorializado y vivido en las tIc.

En este sentido, es claro que estamos frente a una nueva y diferente forma 
de arribo del islam. Si bien las comunidades que nacieron en la tercera etapa 
siguen vigentes, y el proselitismo internacional así como la ayuda de cuerpos 
diplomáticos no desaparecen, ni desaparecerán, existe una nueva tendencia 
PDUFDGD�SRU�OD�FUHFLHQWH�H�LQWHQVLÀFDGD�PRYLOLGDG�ODERUDO��WXUtVWLFD��DFDGpPLFD�
y las tIc, donde Internet juega un papel muy importante. Son ahora ya los 
individuos los que se acercan por este tipo de medios a la diversa gama de 
religiones; no se trata ya sólo de una actividad proselitista, de un grupo que 
intenta convencer a otros de que su religión es la “mejor”, sino que se trata de 
LQGLYLGXRV�TXH�GH�PDQHUD�DLVODGD�EXVFDQ�XQD�QXHYD�UHOLJLyQ�\�DO�ÀQDO�ORJUDQ�
reunirse para conformar una comunidad.

De esta forma es cómo el islam en Guadalajara, aunque en proceso de 
relocalización, muestra señales claras de tener su propio proceso de inser-
ción en el campo religioso, no sólo de la ciudad de Guadalajara sino frente a 
las comunidades musulmanas de México; de ahí esta modalidad. Se podrán 
encontrar similitudes que no son propias de las comunidades musulmanas 
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cuando se relocalizan, sino propias de cualquier religión, como desacuerdos, 
GLVLGHQFLDV��SURFHVRV�GH�LQVWLWXFLRQDOL]DFLyQ��UHVLJQLÀFDFLRQHV�H�KLEULGDFLRQHV�
culturales, pero aún así, cada problema que se presenta en una relocalización 
mantiene su propio matiz. El uso de las tIc�\�OD�PRYLOLGDG�JHRJUiÀFD�GH�VXV�
actores son el punto nodal para comprender las conversiones y el posterior 
inicio de la comunidad islámica.

Las vivencias de los hoy conversos en distintos contextos culturales, así 
como la apropiación de mensajes, símbolos e ideologías mediante el uso de 
Internet, el cine, la música e incluso la televisión, hicieron que en un principio 
el proyecto naciente de comunidad islámica tomara forma en Islam Guada-
lajara. Luego se ha observado que estos mismos medios han logrado que la 
comunidad invisible para el campo religioso tapatío lograra visibilidad por 
medio de la umma virtual de Internet. Esta visibilidad en el escenario global 
tiene que ver ahora con los mensajes creados por musulmanes y que viajan 
por la gran red cibernética. Ya no se trata sólo de los viajes turísticos, educa-
tivos o laborales donde el individuo se enfrenta con otras culturas, creencias, 
visiones de mundo y cuestiona las suyas para adoptar otras, sino que a ello se 
unen las nuevas tIc como herramientas de educación, socialización y recrea-
ción, que a su vez facilitan, en el caso del islam tapatío, una visibilidad en el 
escenario virtual, una nueva forma de practicar y relocalizar el islam. 

El resultado ha sido que una de las consecuencias del uso de las tIc por 
parte de los musulmanes tapatíos ha ayudado a que los conversos aprendan 
e incorporen diversas formas de practicar y entender el islam. Las variadas 
tendencias doctrinarias que implican diversas maneras de practicar y entender 
el islam, así como la educación y conversión autónoma por medio de las tIc 
orillaron a que se diera, por ejemplo, la disputa por la legitimidad doctrinaria, 
lo que es parte del proceso de relocalización.

En este caso, Islam Guadalajara optó por adscribirse a la doctrina sunni. 
Los disidentes o excluidos se permitieron crear otra comunidad, la comunidad 
shíí tapatía El Mensajero de Dios, lo que creó un subcampo religioso islámico. 
En este sentido, puede concluirse que la práctica del islam posee diferencias 
locales considerables, ya que aunque ambas doctrinas comparten diversos ele-
mentos, otros marcan una gran diferencia, lo que ha llevado a ambas comuni-
dades a intentar relocalizar un islam diferenciado.

No hay que olvidar tampoco que las relaciones dentro y fuera de la re-
pública con otras comunidades también han ayudado a que las doctrinas se 
enriquezcan y se legitimicen. No debe dejarse pese a que las conversiones y 
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comunidades se forjaron como autónomas en un principio, en algún momento 
del proceso de relocalización recurren a la ayuda de otras comunidades como 
parte de su estrategia. Intentan ambas comunidades ser visibles ante las demás 
FRPXQLGDGHV��QXWULUVH�\�IRUWLÀFDUVH�EDMR�LQVWUXFFLyQ�\�HGXFDFLyQ�LVOiPLFD�\D�
sea sunni o shíí; tener marcos de referencia legítimos y reconocidos en el ámbito 
internacional, y ser a la vez comunidades con marcos de referencia ya sea local, 
nacional o internacionalmente, lo que los lleva a ganar legitimidad.

análIsIs de la capacIdad de reproduccIón 
colectIva de las práctIcas rItuales

La creación de un subcampo religioso islámico da muestra de la falta de 
KRPRJHQHLGDG�GRFWULQDO� FRPR� UHVXOWDGR�GH� ORV�GLYHUVRV�ÁXMRV�TXH� ORJUDQ�
desembocar en la percepción de los conversos tapatíos. La disputa entre sun-
nitas y shiitas muestra sólo la punta del iceberg. Cada comunidad, guiada por su 
líder, intenta desde lo institucional o desde lo que tiene a su alcance, educar y 
JXLDU�D�VXV�DGHSWRV��<�GH�QXHYR�DSDUHFH�OD�VRPEUD�GH�ORV�GLYHUVRV�LQÁXMRV�TXH�
muestran varios rostros del islam.

Aunque Islam Guadalajara se decretó sunni, aún perviven variados modos 
de percibir, interiorizar y exteriorizar la fe. Es decir, se observan diversas for-
mas de ser musulmán y que debido al proceso de relocalización los conversos 
y la comunidad se están recreando constantemente. Debido a ello, el sistema 
de creencia islámico se muestra débil, pero esto no es más que el proceso de 
relocalización. Por este motivo aún no pueden apreciarse muchos elementos 
claros de resemantización o estrategias de acomodación colectivas que natu-
ralicen por completo la práctica al contexto local o que tengan que ver con 
proyectos nacionales particulares.

La mayoría de las prácticas religiosas del islam ha quedado expuesta en 
diversas interpretaciones fuera de la comunidad, por lo que no se logran re-
localizar en una única dirección y menos institucionalizarse por completo: 
no hay señales de hibridación de los rituales islámicos, no hay uso común de 
puentes cognitivos y menos emanados de la propia comunidad, sólo persiste 
la estrategia de acomodación en tanto que se da una resemantización al uso 
del velo y, en parte, al matrimonio, así como el uso del español y árabe para 
los sermones; aún así, no hay un esfuerzo por contextualizar el pasaje corá-
nico y el discurso al contexto tapatío o a la propia vivencia de la comunidad.
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Que esto sea así muestra, por un lado, que en efecto el islam está aún en 
SURFHVR�GH�UHORFDOL]DFLyQ�\��SRU�RWUR��OD�GLÀFXOWDG�HQ�UHORFDOL]DU�XQD�UHOLJLyQ�
que exige ciertas formas que han estado condicionadas a las culturas del cin-
turón coránico. Los conversos se sitúan en un ir y venir entre la comunidad 
local, la umma virtual y su entorno familiar. Ello encierra un efecto paradójico, 
ya que mientras las tIc y la umma virtual de Internet han logrado suplir la labor 
educativa en comunidad cuando se les ha visto como herramienta educativa, 
al mismo tiempo, dichas herramientas parecen impedir la conformación de 
la comunidad bajo un criterio único de ortodoxia; aún más, la vivencia de la 
fe en el entorno familiar desplaza muchas veces la exteriorización de la iden-
tidad musulmana.

IdentIdad musulmana tapatía

La identidad del converso en principio resulta problemática en el sentido de 
que el islam exige en su sistema de creencia ciertos patrones que, en el caso ta-
patío, son difíciles de llevar a cabo. Los conversos aquí señalados han encon-
trado varias estrategias para superar esto, a veces hasta de manera exitosa, si 
se ve cómo la relocalización implica un traslado de estos sistemas de creencia 
y que, al momento de su relocalización, éstos adquieren otras formas, matices 
\�VLJQLÀFDGRV��$Vt��OD�LGHQWLGDG�PXVXOPDQD�TXHGD�UHVXHOWD�SDUD�HVWH�FDVR�HQ�
dos tipos de identidad musulmana tapatía: una que tiende a la hipercatectiza-
ción y otra a la ocultación.

Se ha encontrado en este proceso de identidad cómo se utilizan aquellos 
elementos culturales que están alrededor y que pueden ajustarse e interpre-
tarse desde el sistema de creencia islámico. La creación de puentes cognitivos 
existe y se da, sin duda, pero parece ser un ejercicio individual y alejado de 
la práctica comunitaria. Estos conversos toman de diversas fuentes, como 
la umma virtual de Internet, las tIc, la comunidad local, su entorno social y 
cultural, todo aquello que les es útil para consumar su identidad como mu-
sulmanes, y desechan todo aquello que impide llevar el proceso identitario en 
una sociedad que en principio no es islámica.

Cada trayecto, que va desde el encuentro con lareligión, su aceptación, 
su ritual de conversión y los desencuentros, develó los múltiples caminos que 
existen para la conversión y conocimiento de una religión, así como las distin-
tas formas de resolver la identidad religiosa. La movilidad laboral, educativa 
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y el uso de las tIc son elementos que marcan de nuevo el trayecto de estas 
historias.

Los conversos musulmanes, si bien han quedado delimitados por dos ti-
pos de identidad religiosa islámica, presentan algunas similitudes respecto de 
la creación de puentes cognitivos y estrategias de acomodación. No para to-
dos los conversos un puente o estrategia de acomodación resulta la solución 
para practicar el islam, pero algunos aparecen de manera constante en varios 
conversos. Esta similitud se debe a que en comunidad no se ha logrado crear 
este tipo de puentes y estrategias, por lo que queda a merced de cada converso 
y su interpretación hacerlos factibles.

Los marcos de interpretación entre lo católico y lo islámico son la regla. 
'H�HVWD�IRUPD�ODV�ÀHVWDV�GHFHPEULQDV�VRQ�ODV�TXH�DOFDQ]DQ�XQD�PD\RU�VLJ-
QLÀFDFLyQ��(VWD�ÀHVWD�UHSUHVHQWD�HO�QDFLPLHQWR�GHO�SURIHWD�,VD��SRU�OR�TXH�OD�
9LUJHQ�0DUtD�WDPELpQ�DOFDQ]D�XQD�UHVLJQLÀFDFLyQ��2WURV�HMHPSORV�FRPXQHV�
son las oraciones católicas que aparecen un par de veces adecuadas al con-
texto islámico.

Como todo proceso, en estos conversos existió un momento en el cual 
tuvieron que enfrentar diversos planos de socialización, la resolución a las 
múltiples afrentas se dio de maneras diferentes, cada caso es una historia de 
tensiones y negociaciones necesarias para llevar a cabo una identidad musul-
mana sobre todas las demás.

repensar el Islam en guadalajara

Islam Guadalajara es una comunidad en ciernes que jalonea entre aparecer a 
veces como un proyecto de corta duración o como un proyecto a largo plazo. 
Visualizar el futuro de esta comunidad es difícil, ni siquiera intuirlo con las 
mejores intenciones ayudaría, por lo que un trabajo de investigación que siga 
la línea del islam en Guadalajara sería la clave. 

Su inserción en el campo religioso tapatío ha sido ardua, no sólo por ser 
una minoría invisible, sino por los actores que tienen la hegemonía religiosa. 
Ello hace que los usos que los conversos hacen del islam no sean siempre 
H[WHULRUL]DGRV�\�VH�HQFXHQWUHQ�HQ�XQ�YDLYpQ�TXH�VH�YH�UHÁHMDGR�HQ�HO�SURFHVR�
de identidad. Hay que añadir las carencias que la misma comunidad tiene 
para atender a sus adeptos y los elementos de esta religión que no pueden ser 
reproducidos tal y como se hace en el cinturón coránico, por lo que deben 
ser transformados a un contexto religioso que ha mostrado que, si bien hay 
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apertura para la entrada de nuevas religiones, no está dispuesto a tolerar un 
credo diferente. De ahí que muchos de estos conversos lidien con las burlas 
o tiendan a la identidad musulmana en disimulo. Al mismo tiempo, esta po-
blación creyente muestra cierto desencanto de su cultura y sus raíces, lo que 
provoca la tendencia a manifestar otra identidad como un escape a su identi-
dad como mexicano.

El costo de la conversión ha sido alto si se observa que tanto para vivir en 
comunidad como con el resto de la sociedad cada converso diseña sus propias 
estrategias y se las queda para él mismo. Estas tácticas no son compartidas 
en comunidad, debido a que hasta el momento son mal vistas en ella y re-
primidas en los demás círculos sociales. Por este motivo, el éxito que pueda 
tener el islam en Guadalajara dependerá en todo caso del propio éxito que 
SXHGDQ�WHQHU�HVWRV�PXVXOPDQHV�UHVSHFWR�GH�VX�FRQÀJXUDFLyQ�GH�LGHQWLGDG��
Un paso importante para la relocalización sería que, así como estos conversos 
resuelven cada tipo de socialización mediante la creación de puentes cogni-
tivos y la naturalización de algunas prácticas, lo hicieran en comunidad. La 
SHUPLVLELOLGDG�GH�HVWDV�HVWUDWHJLDV�FUHDUtD��VLQ�GXGD�� OD�XQLÀFDFLyQ�GH�WRGRV�
los conversos respecto de la práctica islámica. Mientras esto no suceda, la 
comunidad quedará relegada a seguir el camino que hasta hoy ha seguido. Sus 
adeptos quedarán a expensas de sus propias interpretaciones individuales y a 
seguir participando entre la umma virtual de Internet y la local.

Repensar el islam en Guadalajara permitiría desde esta perspectiva seguir 
la línea de alcance que pudiera tener la comunidad. Ver si las dinámicas aquí 
SUR\HFWDGDV�VRQ�LQVXÀFLHQWHV�SDUD�ORJUDU�UHORFDOL]DU�XQD�UHOLJLyQ��R�VL��SRU�HO�
FRQWUDULR�� ORV�P~OWLSOHV� HVIXHU]RV� FRPXQLWDULRV� H� LQGLYLGXDOHV� ORJUDQ�ÀQDO-
mente erigir el futuro del islam en Guadalajara. Se abre la arista a posteriores 
investigaciones que pretendan analizar las nuevas formas de inserción reli-
giosa que tienen que ver con el uso de las tIc, la umma virtual de Internet, es 
decir, con la modalidad de “conversión y comunidades musulmanas autóno-
mas”. En México se comienzan a detectar de manera aislada e imperceptible 
datos que apuntan a esta nueva forma de vivir el islam; valdría la pena pre-
guntarse si el islam, religión que toma su sentido en la práctica comunitaria, 
podría vivirse sin ella.

En el caso del islam en Guadalajara no ha sido así, los conversos interac-
túan entre lo global y local, y ello ha permitido que las identidades musulmanas 
aquí expuestas cobren relevancia cuando se habla de un proceso de reloca-
lización. Por el momento, considero que las identidades de estos conversos 
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están en pleno desarrollo y que las disputas por la ortodoxia islámica en la 
comunidad no son más que parte de la formación de un acuerdo en el que no 
importaría si “los productos puros están enloquecidos”.298

298 Hannerz, op. cit., p. 34.
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ANEXO 1. GLOSARIO

Ablución: Ver ghusl y wudhu.

Ahl al-Kitab: “La gente del libro”, es decir, los pueblos que han recibido una 
revelación divina en forma de libro, como los judíos y los cristianos.

Allah: Dios en árabe.

Al-ájira: El más allá, la vida futura en oposición a la vida terrenal (al-dünya).

Al-dünya: El mundo, la vida terrenal considerada como efímera y vana en 
comparación con Al-ájira inmutable y única realidad.

Al-jamma o al-yamma: centro de culto donde hacen sus oraciones los musul-
manes, similar a la mezquita pero sin la construcción arquitectónica que 
caracteriza a ésta.

Al-Ijawán al-muslimún: Hermandad musulmana. Fundada en 1928 por Hasán 
al-Banná en Egipto como reacción ante el imperialismo y capitalismo.

Arkán: (sing. rukn) Designa los pilares de la fe.

Ayatolá: pronunciación persa del término árabe ayatullah��TXH�VLJQLÀFD�´VLJQR�
de Dios” y designa entre los shíítas al sabio en materia religiosa apto para 
ejercer la itijad.



200

Bida: Innovación. Concerniente a la religión, toda innovación contraria al es-
píritu del Islam es condenable.

Bismiallah: En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso.

Dayyal: Ser maléfico y negador de Dios. Ciertos musulmanes lo iden tifican 
a menudo con el mundo moderno y su civilización materialista.

Dirkh: Evocación, un rezo que evoca a Dios.

Du’a: Invocación, súplica o petición por medio de una oración.

Ghusl: Ablución menor.

Hadit: Palabras y enseñanzas del Profeta que constituyen la sunna o tradición 
islámica. Segunda fuente religiosa después del Corán.

Hajj: Peregrinación a la Meca que el musulmán debe realizar por lo menos 
una vez en su vida si dispone de los medios. Quinto pilar del islam.

Halal��3HUPLWLGR��DFHSWDGR��SXULÀFDGR�

Ibtihal: Súplica.

Imam: “El que está al frente”. Es un musulmán propuesto por los demás 
musulmanes para llevar a cabo las oraciones guiadas. Es un creyente más, 
SHUR� WLHQH� DOJXQDV� IXQFLRQHV�PiV�� FRPR� HQ� ORV� RÀFLRV� GDU� HO� VHUPyQ�
(kutba: discurso) los viernes en la mezquita o en el Aid��ÀHVWD�GH�ÀQ�GH�
ramadán).

Ijtihad: Trabajo de interpretación de la Ley Divina (sharia).

Ishlah: Reforma de la religión, al tiempo que tajdid es su renovación.

Islam: Sumisión a Dios, pero sumisión voluntaria y activa, ya que todo está 
sometido a Dios, tanto si somos conscientes como si no. De este término 
deriva el de muslim, musulmán, es decir, el que se somete a Dios.

Kufr: Incredulidad. El NiÀU es el incrédulo.
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Madhhab: Escuela jurídica o de pensamiento que utilizaba el itijad y el ijma’ 
como métodos.

Mashallah��([SUHVLyQ�GH�DGPLUDFLyQ�TXH�VLJQLÀFD�OR�TXH�'LRV�TXLHUD�R�DVt�OR�
dispuso Dios.

Musallah: Construcción arquitectónica que consta de un muro en dirección a 
OD�.DDED�\�QR�WLHQH�WHFKR��(V�XVDGR�SDUD�IHVWHMDU�OD�ÀHVWD�GHO�ÀQ�GH�UDPD-
GiQ�R�HO�GtD�GHO�VDFULÀFLR�

Rukul: Pilar o fundamento del islam. Hay cinco pilares: profesión de fe, ora-
ción, ayuno, limosna y peregrinación, en algunos casos extremos incor-
poran la yijad.

Salat: Oración que tiene el siguiente protocolo: la niyya��OXHJR�HO�ÀHO�SURFHGH�DO�
takbir (exaltación): elevación de sus brazos hacia el cielo, acompañado de 
la fórmula AllahuAkbar, aquí se entra en la oración y ya no puede haber 
LQWHUUXSFLyQ��6H�GHOLPLWD�FRQ�HVWR�XQ�HVSDFLR�VDQWR�KDVWD�DO�HO�ÀQDO�GH�OD�
RUDFLyQ��'H�DOOt�FRPLHQ]D�HO�ÀHO�D�UHFLWDU�Al-Fatiha, primer sura del Corán, 
FRQWLQ~D�FRQ�DOJ~Q�YHUVtFXOR�GHO�&RUiQ�D�HOHFFLyQ�GHO�ÀHO��0LHQWUDV�HVWi�
de pie, y según la escuela, los brazos y las manos deben estar a lo largo del 
cuerpo (malekitas y karejitas), o las manos apretadas encima de la cintura 
(KDQHÀWDV), o apretadas contra el pecho (hanbalitas), o colocadas encima del 
corazón (VKDÀLWDV���'HVSXpV�HO�ÀHO�X�RÀFLDQWH�VH�LQFOLQD�\�OOHYD�ODV�PDQRV�
a las rodillas. Este es un raka donde se pronuncia tres veces salalahu aleji 
we salam (exaltado seas, mi Señor, el Grandísimo). Se endereza el cuerpo 
para, inmediatamente, posternar el rostro al suelo y se pronuncia tres 
veces lo anterior (exaltado seas, mi Señor, el Altísimo). Se levanta de esa 
postura y se permanece sentado para nuevamente postergarse. Aquí se 
concluye un rakat, y su continuidad dependerá de cuantos rakats incluye 
OD�RUDFLyQ��TXH�GHSHQGH�GH�OD�KRUD��$O�ÀQDO�GHO�~OWLPR�rakat, o de cada 
SDU��VHQWDGR�HO�ÀHO��VH�UHFLWD�XQ�tashahud y concluye volviéndose a la dere-
cha con un as-salam-aleikum wa rachmatuallah y luego a la izquierda. 

Shirk: Asociación o idolatría, se considera un pecado mayor.
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Sunna: Tradición del Profeta contenida en los hadit. De ahí procede el nombre 
de sunnita dado a la mayoría de los musulmanes, aunque los shíítas tam-
bién observan la sunna, a la que añaden la palabra de otros imanes.

Tahajjud: Vigilias.

Tashahud: Recordatorio de la atestación de fe: “A Dios las salutaciones / a 
Dios las obras puras / doy testimonio de que no hay más dios que Dios, 
Solo y sin copartícipe alguno / y doy testimonio de que Muhammad es 
su siervo y profeta”.

Tawa: Obediencia.

Tawil: Interpretación esotérica del Corán; ciencia que depende de una gra-
cia divina (baraka), de una inspiración celestial, porque es suprarracional, 
intuitiva y forma parte, por consiguiente, del conocimiento místico del 
VXÀVPR��(Q�HO�PXQGR�shíí es patrimonio de los imanes, maestros de la 
gnosis.

Ulema: Plural de alim o sabio en materia religiosa. La ciencia o ilm según el 
SXQWR�GH�YLVWD�WUDGLFLRQDO�VLJQLÀFD�HO�FRQRFLPLHQWR�UHOLJLRVR�

Umma: Comunidad musulmana fundada en la pertenencia religiosa, de carác-
ter supranacional.

Wudhu: Ablución mayor. Consiste en lavarse las manos, los antebrazos, la 
boca, las fosas nasales, la cara, orejas, nuca, cabeza y pies tres veces. Se 
anula por impurezas. Véase sura 2: 43 y 8: 6.

Yihad: Esfuerzo efectuado sobre sí mismo contra los propios enemigos inte-
riores. Guerra santa que tiene como corolario la guerra contra los enemi-
gos exteriores.

Zakat: Limosna legal que debe dar cada musulmán que pueda. Cuarto pilar 
del islam.



ANEXO 2. IMÁGENES





Imagen 3. Visita al recito antropológico de Guachimontones

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.



Imagen 4. Oración (salat) de los viernes.

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.



Imagen 5. Conversas festejando akika en la comunidad  Islam Guadalajara

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.



Imagen 6. Remembranza a Allah en la fiesta de fin de ramadhan 2010.

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.



Imagen 7. Conversas después de la remembranza  
y oración en el fin de ramadhan 2010

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.



Imagen 8. Festejo del fin de ramadhan, 2010.

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.



Imagen 9. Preparación del cordero para la fiesta del sacrificio, 2010.

Fotografía de Arely del Carmen Torres Medina.
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