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ace ya mds de una década que ocurrieron los
atentados a las Torres Gemelas de Nueva York
(11-S), para ser exactos dieciséis. En este tiempo
han proliferado con mucho impetu producciones
académicas que abordan el tema del Islam desde diferentes
disciplinas. Los tépicos sobre el terrorismo, la seguridad
internacional, las mujeres, el uso del velo y la religién han
abanderado los intentos por comprender cémo y de qué forma
éste reaparecié y dia a dia cobra una extraordinaria visibilidad en

el marco internacional contemporaneo.

En el caso de México, el tiempo parece acoplarse a esta coyuntura internacional, porque
de igual forma, desde hace ya mds de una década han habido esfuerzos pristinos en
la Antropologia por tratar de entender las dindmicas locales de las comunidades de
musulmanes que se asientan en el territorio, entre éstos: la migracién, la configuracién
de las comunidades, el uso del cuerpo, la identidad religiosa y de género se han
convertido en temas centrales para la comprensién del Islam, su prictica y su presencia

en nuestro pais, con toda la complejidad que ello implica.

En ese tenor, este nimero de Ruta Antropoldgica: Islam. Una perspectiva global y
local, busca unirse a los esfuerzos que se estin generando en nuestro pais, puesto
que consideramos importante que la comprensién de esta prictica religiosa esté
acompafada de acercamientos socioantropolégicos que coadyuven a la interpretacion
de una comunidad global —imaginaria— que al asentarse en diferentes territorios
geogrificos recrea dindmicas particulares que requieren de andlisis profundos y
explicaciones detalladas. Consideramos que la Antropologia junto con otras ciencias
sociales y humanas como la Historia y la Sociologia nos permite, a través de sus
diferentes dimensiones, generar estudios holisticos que repercuten en la generacién
de nuevas formas de pensar al Islam, ello nos invita a permanecer en este esfuerzo por
el entendimiento de esta prictica religiosa, mas alld de los prejuicios que se ciernen

sobre ella.



Para el caso de México es necesario considerar que su comprensién implica el
reconocimiento de las dindmicas transnacionales ylainfluencia de diferentes propuestas
globales que logran asentarse y adecuarse a nuevos marcos socioculturales. Ejemplo de
ello es la institucionalizacién de doctrinas como la sunita, la chiita, la sufi, la salafi y
de forma mis reciente el movimiento Ahmadiyya, cuya visibilidad en la esfera publica
mexicana y su capacidad de promover bienes religiosos a diferentes escalas espaciales
se estd presentando sin descanso. Dicha diversidad se ha abierto como un campo fértil
para los estudios del Islam en México y abre multiples propuestas de investigaciones
y abordaje. Si bien el Islam es una propuesta religiosa, no podemos dejar de lado su
incidencia en el plano cultural, lo que en definitiva se observa en la caracterizacién y

especificidad de cada comunidad, sociedad y pais en donde se asienta.

En este tenor,los trabajos que se presentan en esta edicién permiten pensar y reflexionar
al Islam contempordneo. Conviene decir que, pese a que estos se desarrollan dentro
de diferentes demarcaciones territoriales, se puede observar la transversalizacién
de lineas de discusién en comun como: los procesos histéricos e imaginarios, la
percepcién de minoria religiosa, legitimidad de pricticas, el Islam politizado y los
procesos de integracion cultural. Los autores nos permiten observar la dindmica del
Islam global, a partir de la movilidad de agentes portadores del sistema de creencias y

su representacién local en diferentes escenarios socioculturales.

Entrando en la estructura de la revista, la seccién de Andanzas estd abandera por
Hernédn Taboada que, desde un enfoque sociohistérico nos introduce en las dindmicas
locales de América Latina y la representacién del Islam. Su avidez para reconstruir
el pasado nos aporta diferentes lineas de reflexién para comprender los escenarios
sociopoliticos en los que el Islam se inserté a partir de la migracién en este territorio.
Se centra en el caso de las primeras migraciones drabes en el ultimo cuarto del siglo
XIX vy hasta la segunda Guerra Mundial. Con ello nos sitda en el marco politico
global y la didspora drabe u otomana que, en el caso de América Latina. Taboada ha
optado por llamarla el primer islam del mahyar. La descripcion de la llegada de estos
grupos —que no todos musulmanes— y su integracién a sociedades altamente catdlicas
y con un proceso de secularizacién visibiliza parte del recorrido histérico social del

Islam con la opcidén de tejer este andlisis a la situacién actual de su representacion.

Cabe decir que las reflexiones metodolégicas en este dossier
comienzan con la aportacién de Taboada al considerar que, asi
como se estd intensificando la visibilidad del Islam en América
Latina, corre de igual manera el interés de estudiosos de la religién
por acercarse a este fenémeno, bajo dicho contexto encontramos
en la seccién de Gabinete los trabajo de Soledad Jiménez, Arely

Medina y Jatziri Garcia.

Jiménez desde otra zona geogrifica nos ofrece la descripcién
de los musulmanes sinéfonos en Kazajistin. Involucra para
el andlisis la integracién histérica de una minoria étnica y con
ello los procesos de legitimacién de la prictica de dos escuelas
isldmicas de interpretacién que involucran pautas culturales que
se dieron a finales del siglo XIX. Taboada y Jiménez ofrecen una
visién histérica donde los estudios comparten una temporalidad
semejante asi como el escenario global, pero donde los procesos de
integracién local permiten comprender significantes particulares

de las practicas islamicas.

Medina en su texto propone una reflexién para pensar y abordar
el Islam en América Latina. A través de un recorrido por autores,
propuestas, datos, enfoques histéricos y problemiticas actuales
y empiricas sostiene que, el Islam ha de considerarse como
un fenémeno de alcance global y que su constante movilidad
contempordnea permite repensarlo fuera de las demarcaciones
territoriales, tradicionales e histéricas, es decir, un Islam
transnacionalizado que mediante diferentes factores, ademds de
la migracién, ha logrado asentarse en nuevos territorios locales

adquiriendo particularidades.

Jatziri Garcia parte del enfoque de género y revisa elementos de
asentamiento de la prictica isldmica a través de la intervencién de

migrantes y su reacomodo. A partir de observar las practicas de



las conversas mexicanas expone cémo se ha construido una visién
estereotipada y global de la mujer musulmana, pero nos deja ver
que este “deber ser” se contrapone a la realidad tocada por el
feminismo isldmico y sus reapropiaciones en el terreno mexicano,
lo que conlleva a mayor complejidad el tema de las mujeres, el
islam, el feminismo y el patriarcado. Los trabajos de Jatziri Garcia,
Samantha Leyva, Pierre Valls y Arely Medina muestran diferentes
escenarios locales donde el Islam ha logrado insertarse bajo
dindmicas particulares marcadas por los contextos socioculturales
a escala global y local. Estos aportes ofrecen casos situados en
México donde sobresale la percepcién de minoria religiosa, los
procesos de legitimidad de practicas religiosas y culturales, los

consensos y las estrategias de acomodacién del sistema religioso.

Enlaseccién de Etndgrafos aparecen, Samantha Leyva y Cristina
Mazariegos. Leyva, en una exposicién breve nos da imdgenes
de otros procesos socioculturales donde se inserta el Islam. El
cuerpo como metifora religiosa se resignifica y le permite al
lector observar otro espacio de prictica ritual, esta experiencia de
andlisis es rescatada a partir del trabajo de campo que la autora
hace en una comunidad chiita de la ciudad de México. Por otro
lado, Cristina Mazariegos a través de su resefa, nos da revista
de los trabajos expuestos en la mesa: Islam entre mexicanos “de
aqui y de alld” que tuvo lugar en el encuentro XX de la Red de
Investigadores del Fenémeno Religioso en México (RiIFREM),
celebrado en Claremont, Californa, 2017. La temdtica general
del encuentro, migraciéon Meéxico-Estados Unidos, permite
que el Islam aparezca como otro estudio para comprender la

transnacionalizacién de las religiones.

Pierre Valls también nos lleva a otro escenario ritualistico en la
seccién Otredad. Aqui las imédgenes se convierten en el vehiculo
del entendimiento de la superposicidn, y resignificacion de lugares
y nuevas practicas rituales en un drea que sirve de performance
para mostrarnos como los espacios son territorios habitados y

simbdlicos dependiendo de su uso.

En la seccién Con olor a tinta Moran resefia la tesis doctoral
de Medina donde se expone el caso de Latinos Musulmanes en
Estados Unidos y los procesos de transnacionalizacién de un
Islam relocalizado en un escenario de actual tensién respecto a la

migracién y la percepcién estigmatizada del mismo.

Finalmente, en Novedad Editorial no dejamos pasar de largo
la oportunidad de ofrecer nuevas publicaciones. David Sida
nos ofrece la oportunidad de interesarnos en la lectura para
comprender el Islam, el islamismo y los procesos del ascenso del
Islam politico y democritico en la contemporaneidad, a partir de
la resefia del libro de Ali Mirsepassi, Political Islam, Iran and the
Enlightenment: Philosophies of hope and despair, Cambridge
University Press, 2005.

Consideramos que los trabajos que retne este dossier serin de
gran utilidad e interés a los lectores no sélo por el arrojo en el
andlisis y comprensién de un Islam transnacional, sino por las
particularidades y experiencias especificas de un Islam situado
en México que, en definitiva enriquecen lo que conocemos como

esta gran Umma global.

Que el esfuerzo contintde porque la realidad no sélo lo permite,

sino lo demanda.
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Investigador del Centro de Investigaciones sobre América Latina y el Caribe

(CIALC) de la Universidad Nacional Auténoma de México.

La primera oleada de inmigracién drabe (mahyar) a América Latina, a partir de
1880 aproximadamente, fue mayoritariamente cristiana. No faltaron sin embargo
muslimes, en ndmero suficiente como para construir algunas instituciones. Este
islam fue disminuyendo y los primeros estudios, generalmente realizados desde la
visién de las comunidades cristianas, no lo tomaron en cuenta. Tampoco estudios
recientes, enfocados en el fenémeno actual. Se recogen testimonios para ilustrar ese
episodio isldmico en América Latina, hasta 1945: cifras, instituciones, anécdotas,

causas de disminucién.

'The first wave of Arab inmigration (mahyar) to Latin America, from 1880 ca, was
predominantly Christian. Nevertheless, there were also Muslims among them,
enough to build some institutions. This Islam diminished, and the first studies on
mahyar, from the point of view of the Christian communities, did not consider
it. Neither did recent studies, focused on the present phenomenon. Testimonies
are collected about this Muslim episode in Latin America, to 1945: numbers,

institutions, anecdotes, causes of diminution.

-Si no es el Mesias, cquién es? —preguntd Jabil en tono belicoso.

Abdalla mire pensativamente la copita de anis que se calentaba en la mesa de fuertes nervaduras,
~También es un profeta —contesti—, el iiltimo antes que llegara Mahoma, verdadero profeta de Ala.

~Eso dicen ustedes —refutd Jabil- pero nuestros libros sagrados. ..
~También el Cordn es un libro sagrado —replicc Abdallah con benevolencia.

Leopoldo Marechal, Addn Buenosayres, 1948.
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ace pocos afios se hacia notar cémo en

Argentina la unica comunidad que carecia

de una “historia oficial” era la islimica y la

observacién se podia extender a toda América
Latina, donde el componente islimico en la migracién drabe
era sefialado como “territorio virgen” (Klich & Lesser, 1996, p.
9; Brieger & Herszkowich, 2003, p. 6). Hoy tales afirmaciones
se estdn alejando de la realidad, ya que ha empezado a escribirse
dicha historia y a poblarse dicho territorio, a medida que los
fieles al islam cobran importancia numérica y visibilidad, se
incrementan las conversiones y se siente una general necesidad
de reconstruir su trayectoria previa. Ello en feliz coincidencia,
por otro lado, con un periodo de consolidacién, robustecimiento
ydiversificacién de laacademialatinoamericana,con numerosos

jovenes investigadores en bisqueda de nuevos temas y enfoques.

Obligado es notar, sin embargo, que lainformacién ylos escritos
resultantes han tendido a privilegiar las comunidades actuales,
su implantacién y vida social. A veces se anteponen menciones
algo apresuradas de una lejana prehistoria: un supuesto islam
precolombino, las manifestaciones coloniales y las del islam
afrobrasilenio de los malés y sus descendientes. Posiblemente
la hipotética existencia o escasa relevancia numérica de estos
momentos y su aparentemente nula herencia justifiquen la
mencién somera, pero no es el caso de otro episodio que ha
sido igualmente descuidado, tanto por los fieles como por la
academia: me refiero a ese periodo que se extendié a partir de
las primeras migraciones drabes en el dltimo cuarto del siglo
xix hasta la segunda Guerra Mundial, al cual podemos llamar

el primer islam del mahyar.!

Se denomina mahyar —de una palabra drabe con la idea de traslado, que dio también en el
sustantivo hégira— al movimiento migratorio de pueblos drabes, sobre todo de la Gran Siria, a
partir del siglo xix, dirigido a otros paises cercanos, a Africa occidental, Australia, las Américas
o la misma Europa.

Este no terminé en una disolucién paulatina como el de las etapas previas: produjo
alguna vida comunitaria e instituciones que de alguna suerte perduraron, hasta
literatura produjo, aunque todo ello de una manera larvada que no respondié
al empuje inicial. Parece entonces poseer mis relieve del que se le ha concedido
y requerir de examen. Pretendo hacerlo a partir de la relectura de fuentes y
bibliografia secundaria, y de una serie de consideraciones que enfaticen lo que
autores previos han descuidado, recapitulen aquella otra prehistoria, no tan lejana,
del actual islam latinoamericano y saquen algunas conclusiones que podrian servir

para evaluar la situacién actual.

Para entender la desatencién mencionada hay que considerar que el interés por
las migraciones desde el mundo drabe se empezé a manifestar entre algunos
individuos provenientes de las mismas o entre sus descendientes, y los primeros
acercamientos a su historia y sociologia aparecieron en sus revistas o a su amparo
y financiamiento. Con ello el relato quedé bajo el control de los cristianos, que
a veces eran sacerdotes, como el padre Salomén Jury, perteneciente a la Iglesia
ortodoxa y gran promotor cultural en Chile desde los anos veinte. El control
resultaba del predominio numérico de los cristianos, especialmente los maronitas,
que constituian el sector con mayor experiencia migratoria, el mas escolarizado y
politicamente organizado?, mds conocedor de lenguas extranjeras y quizis (esto se
desprende de lo anterior) a que también era el mds urbanizado y por ende propenso
a la vida y a las publicaciones comunitarias, mientras los muslimes fueron mis

confinados a suburbios o se dedicaron con mayor frecuencia a la agricultura.’

2 Sobre los antecedentes histéricos de esta vocacién migratoria cristiana, véase Planhol, 2002,
pp- 389-390; noté estas caracteristicas distintivas de los cristianos Amin al-Rihani, intelectual y
politico que actué entre América y el Mashreq en las primeras décadas del siglo xx, véase Hajjar,
2010, p. 128, n. 55, cap. 3. La accién de misioneros europeos o norteamericanos habia construido
en el imperio otomano un sistema escolar paralelo al oficial, de mejor calidad; Benedicto Chuaqui
recordaba cémo los cristianos acudian a estas escuelas, mientras los muslimes se veian reducidos a
las mezquitas, con una educacién de calidad inferior, Chuaqui, 1942, p. 43. Estudios posteriores
recogen la misma conclusién, Akmir, 1997, pp. 88-90.

3 En la ciudad argentina de Cérdoba, los cristianos, mds ricos y cultos, se asentaron en el centro,
mientras los muslimes en los suburbios, y fueron discriminados por los primeros, cosa que no
ocurria con los judios, Flores, 1996, pp. 68, 72; sefiala la ocupacién rural Marin Guzmain, 1996,

p- 135.

w
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Los migrantes, y por ende muchos de aquellos primeros autores, llegaban
arrastrando las diferencias del pais de origen, las confesionales bdsicamente.
Contaban si que habia alguna interaccién alld en la patria: matrimonios y fiestas
comunes entre los ortodoxos, siriacos y drusos del pueblo de Kalaat Yandal en
Siria (Rahal, 2011, pp. 79ss, 145), manifestaciones conjuntas contra los turcos que
incluian a cristianos y muslimes (Tasso, 1988, pp. 52, 89). Afirmaciones dentro
de un espiritu que se puede rastrear en cualquier discurso de aniversario y en
el cual se exaltaba la hermandad y el multiculturalismo pero que la experiencia
desmentia. Las comunidades estaban profundamente divididas, el matrimonio
entre un palestino y una libanesa todavia suscitaba recelos en la Colombia de
19584 los cristianos entre si estaban distanciados’® y peor era la relacién entre éstos

y los muslimes.

De tal modo, al tiempo que se exaltaban la interaccién y las manifestaciones
conjuntas contra los turcos también se revelaba el empeoramiento de la situacion,
el recuerdo de la discordia entre cristianos, muslimes y drusos (Rahal, 2011, pp.
10ss; Tasso, 1988, pp. 52, 89); son muchos los testimonios que atribuyen el origen
de una migracién individual a alguna violencia, injusticia o prepotencia de parte
isldmica; cristianos y muslimes protagonizaban batallas campales callejeras en las
ciudades grandes como Tripoli u Homs; eran cosa de muchachos, los hombres
sensatos las evitaban y también se las evitaba en las aldeas, pero a lo lejos, desde
Chile, todavia las recordaban Benedicto Chuaqui y José Auil.® Y si no se llegaba
a las batallas, si imperaba la segregacion espacial; cada origen aldeano remitia
a una confesién, y es notable que el padrén se repitiera tras el viaje: cuando el
bienhechor Domingo Kuri recibia a los migrantes drabes en el puerto de Veracruz,
solia enviarlos a la regién mexicana donde habia ya asentadas familias de su misma

aldea o grupo; aconsejados por él, los muslimes se dirigian a Torreén y ahi se

concentraban (Diaz de Kuri & Macluf, 1995, pp. 68-69).

4 Testimonio sobre sus padres de Zuleima Slebi de Manzur, en Salive, 2011, p. 179.

5 Es otro tema, véanse las anotaciones en torno a la distancia ortodoxos-protestantes dentro de
una misma familia en las pdginas de la saga Emigrantes, de Amin Maalouf (2004).

6 Chuaqui, 1942, pp. 32ss; en la pequeiia aldea de A'afissdiq convivian ortodoxos y muslimes, en
Tripoli en cambio se llevaban a los golpes, Cuevas Seba & Manand Plasencio, 1990, p. 87.

Divisién de destinos que hallamos en otros sitios y que al
reproducir la segregacion tradicional mantenia los prejuicios

mutuos.’

Como manifestacién de este bagaje funesto, un diplomdtico
francés denunciaba las peleas entre cristianos y muslimes en
la colonia ecuatoriana (Almeida, 1997, p. 223 n. 29). En la
mexicana Mérida un grupo de drusos fue expulsado de la ciudad
por sus coterrdneos cristianos.® Se vigilaban los nombres de
persona a los recién nacidos.” E1 Club Libanés de México hasta
fecha reciente incorporaba cristianos y drusos, no muslimes ni
judios (Brown, 2010, p. 21). En Ainturin todos eran maronitas,
con un cura cada cien habitantes y “cuando hablan entre ellos
de otra religién se siente mucho temor como si tratara de
cosa de espanto” (Dib Morillo, 1957, p. 179). En todo caso
el referente religioso era central entre los migrantes drabes:
menudeaba en las conversaciones y asomaba en la curiosidad
por la creencia ajena (Menéndez Paredes, 2007, p. 122). Rasgo

cultural de todos los grupos en aquella regién, debe agregarse.

7 Lo anotan al pasar recuentos basados en testimonios, como Cuevas Seba & Mafiana Plasencio,

1990, pp. 69ss; constata la severidad de este prejuicio el sacerdote chileno Radl Hasbin Zaror
(1979): “Mis padres nacieron y crecieron en un ambiente donde los cristianos catélicos y los
cristianos ortodoxos se miraban con indecible desconfianzaj; a ratos superior al recelo que mediaba
entre cristianos y musulmanes. Ellos fueron testigos de cudntas muchachas catélicas se quedaban
solteras, solo porque siendo los catélicos minoria, sus padres se negaban pertinazmente a dejarlas
casar con jévenes ortodoxos”.

8 Informacién personal de Tete Cuevas.
9 Una de las entrevistadas en Argentina por Selim Abou sefialé que su abuela quiso oponerse a

que le asignaran el nombre de Nayla por ser nombre metuali (islimico), aunque el padre insisti6
y le quedd, Abou, 1972, p. 208.
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Es verdad que se buscaba mantener el delicado equilibrio de los lugares de origen.
Segin recordaba una maronita cubana, en la fonda familiar, “se velaba por no
preparar ningtn alimento con carne de cerdo para no dafiar la sensibilidad de uno
de los empleados y de algunos clientes que profesaban la fe isldimica” (“La dltima
maronita”’, 1998). Los relatos histéricos que aqui se escribieron presentaban de
forma neutra la personalidad de Mahoma.'® En las instituciones comunitarias las
discusiones sobre religién se evitaban, como en la Liga Andaluza de Letras Arabes,
fundada en Brasil en 1933, que consideré necesario prohibir que se hablara de

religién y de politica, sefial de que habia diferencias (Duoun, 1944, p. 259).

Verdad también que a largo plazo mucho prejuicio se diluy6 en la nueva tierra, por
prudencia, por interés o porque la hostilidad del medio borroneaba las disidencias
internas: paulatinamente se empezaron a ver mds frecuentes matrimonios
exogdmicos,' clubes pluralistas, alianzas comerciales interconfesionales, algunos
rasgos emotivos de fraternidad y muchas frases ain mds emotivas, pero las
diferencias tuvieron su continuidad con la asuncién del nacionalismo libanés
dominado por el sector maronita, interesado en presentar una nacién semieuropea,
francéfila, progresista, de origenes fenicios, mediterrdneos, no semitas, a veces
originada en las Cruzadas. La imagen también buscaba responder al rechazo de
la sociedad criolla ante una migracién que insistian en calificar como oriental y
compuesta por muslimes, por turcos. Significativa es la duda que rodeé en 1908 el
casamiento del libanés Jasbek Abi Jasbek, quien debié probar ante la didcesis de

Popayén su “cristiandad, catolicidad y solteria” (Gonzilez Escobar, 1997, p. 95).

Buscando con afin desmentir los prejuicios, la versién maronita oficial, presente
en las denominaciones mismas de los clubes, en sus revistas y discursos,
sobredimensionaba la llegada e importancia de los cristianos, que describia con
los atributos arriba enumerados mientras rebajaba o minimizaba otros aportes, al

tiempo

10 Muchos ejemplos, véase en concreto Hallar, 1938; Aued, 1945, pp. 123-124.

11 En Chile hacia los afios sesenta, véase Arancibia Clavel et al., 2010, pp. 193ss. Las historias
comunitarias traen muchos otros ejemplos.

que enfatizaba el despotismo otomano e isldmico como
causa de la migracién.'? En tipica actitud (auto)orientalista,
los migrantes podian reivindicar las glorias del califato o
de Al-Andalus pero se desmarcaban cuidadosamente de los
estereotipos de fanatismo, poligamia, costumbres exdticas etc
(Truzzi, 2001, p. 122). Cuando en unos festejos en Toluca unas
jovencitas de la comunidad libanesa representaron un harem,
el cronista que cubrié el evento tuvo cuidado de informar que
era un papel “ajeno a la vida de sus madres y abuelas, pues,
como bien se sabe, el harem con toda su pintoresca poligamia
jamds pudo escalar las montafias del Libano”. El cubano Adolfo
Dollero transmitia en una descripcién de los® cristianos lo
que éstos percibian de si mismos: “aman la civilizacién latina y
viven alejados del elemento mencionado arriba [los muslimes].

Diré mis: no les gusta verse confundidos con los primeros.**

Semejante horror a la mezcla explica que a veces el rechazo de
los muslimes llegara a ser explicito, como en la carta (1921)
enviada por el dirigente argentino Checri Abi Saab al cénsul de
Francia, donde sefialaba como ajenos a los verdaderos libaneses
a unos quince mil migrantes provenientes de otras regiones y
sobre todo muslimes; los sacerdotes insistian que un verdadero
libanés es maronita, no 4rabe ni muslim. En 1935-1936 se
rechazé la propuesta de elevar un minarete como monumento
ofrecido por la comunidad drabe a Argentina (Brégain, 2011,
pp- 184-185, 191). La tradicién oral sigue suministrando

ejemplos de malquerencia.

12 Nota el descuido del islam en los estudios sobre migracién Castellanos, 2010, p. 21; ejemplos
de la versién centrada en los cristianos en Ganem & Rahaim Aziz, 1969.

13 Revista Emir (México), num. 41 (1940), p. 13.

14 Adolfo Dollero, 1916, texto reproducido en Menéndez Paredes, 2007, p. 227.

~

ed180jodonuy  eIny



Ruta Antropoldgica

Fuera de la imagen comunitaria que empezé a dibujarse quedaron de este modo
los muslimes, drusos y judios. Estos dltimos se apartaron por motivos politicos y
escribieron su propia historia, donde resaltaban los caracteres diferenciales. Los
otros poco hicieron oir su voz en el momento; algo la levantaron posteriormente
con la influencia del panarabismo y sobre todo recientemente, con el retorno del
islam. Pero eso es ahora, no en los aflos que tratamos; las escasas comunidades
isldmicas de origen no drabe hablaron menos todavia de si mismas, como los

hindustanies del Cauca o individuos de los que por pura casualidad nos enteramos.

Si consideramos el mahyar en conjunto, en sus distintas oleadas, si hay que
confirmar lo que la mayoria de las fuentes y la bibliografia secundaria repiten, que
las primeras nos trajeron un predominio de cristianos, maronitas u ortodoxos, sin
que faltaran otras denominaciones, como melkitas, jacobitas, nestorianos y aun
protestantes. Sélo después de la segunda Guerra Mundial y en concreto después
de la Nakba palestina, la Guerra Civil libanesa (ultimamente también el desastre
sirio) y la diversificacién de origenes hubo una mayor proporcién de muslimes.’
Hasta podria senalarse el origen religioso de algunas de aquellas pioneras
vocaciones migrantes: el impulso dado por misioneros provenientes de Estados
Unidos o la expansién de la venta de articulos sagrados, ofrecidos inicialmente a
los peregrinos a Tierra Santa y que algunos de los primeros llegados a América
Latina traian para vender aqui.’® Después, cuando las comunidades estuvieron
asentadas, viajaron sacerdotes para ocuparse de su formacién espiritual; quizis a

ellos se deba cierto repunte de la islamofobia.

15 Algo que ya desde el titulo revela el trabajo de Bruckmayr, 2010; notan el cambio de tendencia
también Pitts Jr., 2006, p. 32; Arancibia Clavel et al., 2010, p. 160 etcétera.

16 Es lo que sefialan algunas memorias, y ejemplifican casos de varios paises: Schamin, 1910, pp.

6-7; Akmir, 2009, p. 22; Araya Suazo, 1986, p. 73; Baeza, 2014, p. 59.

17 En México, las amistades en la comunidad, que paulatinamente se habian estado organizando
de acuerdo con las clases sociales, se volvieron a dividir por denominacién religiosa con la llegada

de un sacerdote, Pastor de Maria y Campos, 2013, p. 115.

Hay sin embargo que negar o por lo menos relativizar un
argumento muy repetido: que llegaban fugitivos del despotismo
turco y la prepotencia de muslimes y drusos. Indudable es
que hubo un creciente hostigamiento a los cristianos, sentido
especialmente durante la primera Guerra Mundial —del
mismo modo que en el Libano independiente los cristianos
gozaron de excesiva influencia, en opinién de ciertos muslimes
que justificaban con ello su emigracién (Pitts, 2006, p. 32).
También se encontraban exiliados politicos y fugitivos de la
conscripcién, pero en cuanto nos acercamos a las historias de
vida se diluye el panorama muy negro que a veces nos venden:
los migrantes llegaban en un goteo paulatino basado en cadenas
tamiliares, no en las cascadas que caracterizan a las victimas de
la persecucidén religiosa o politica.’® Evocar a ésta resultaba
mis elegante y permitia acceder al apoyo de las instituciones y
el publico cristianos de Europa y América, y hasta podriamos
pensar que exageraron la nota,” pero resulta evidente que la
enorme mayoria eran expulsados porla pobreza,conlaintencién
de volver, ricos, y en muchos casos expresaron su lealtad al
imperio otomano.?® Subrayo esto porque la aceptacién de una
migracién por motivos religiosos nos acercaria a la idea de un
éxodo de cristianos y estamos tratando de mostrar que fue mas

que €so.

Lo empieza a corroborar la bibliografia cuando deja saber que

la proveniencia de la Gran Siria era predominante pero no

18 Observaciones de Zidane Zeraoui en entrevista que reproduce Buendia Mufioz, 1998, p. 29.

19 Asi describe Antonio Letayf la tictica: “Quejdndose del turco, para conmover a los piadosos y
filintropos y hacerles aflojar sus bolsillos y comprarles sus articulos llamados ‘reliquias de Tierra
Santa’ a precios fabulosos” (1918, p. 6).

20 Véase Schumann, 2004; Hyland Jr, 2011; Fahrenthold, 2013; Taboada, 2015.
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absoluta, al mencionar acd y alld también a migrantes de Iraq, de Egipto y
del Magreb y aun de Yemen y Anatolia; aquéllos bien pudieran ser cristianos
nestorianos, coptos y ortodoxos, o aun parte de la didspora siria y palestina que se
habia instalado en Egipto en el siglo xix; del Magreb, principalmente Marruecos,
llegaron numerosos judios, sefardies de lengua ladina, de Anatolia también judios
y armenios. Con todo, se trata de regiones con poblacién mayoritaria de muslimes,
por lo que no se excluye la presencia de algunos con tales procedencias como los

pocos “turcos étnicos” que se han detectado, algunos hablantes de turco o curdo. *!

Y otras regiones de presencia islimica también son de considerar, como Albania
o Bulgaria y Rusia. Hubo muslimes de la India que gotearon a través del Caribe
inglés: se los sefiala en Panamd, donde fueron atraidos por las obras del Canal,
y mds tarde por la posibilidad de realizar negocios; de éstos, algunos bengalies
se filtraron desde el Caribe inglés hasta Colombia, unos cien individuos que
se asentaron en el valle del Rio Cauca, o hasta Venezuela (Navarrete, 1997).
Seguidores del islam figuraron entre los chinos llegados a Pert, Centroamérica
o México. Todas estas nacionalidades, y otras como los persas, se cuentan en el
inicial informe de Mohamed Djinguiz sobre el islam latinoamericano (Djinguiz,
1908). s También se contaban entre sus fieles los gitanos bosnios, turcos y griegos
que encontré Carl Lumholtz a fines del xix entre Tepic y Guadalajara, exhibiendo

osos y monos (aunque también comiendo puerco abundantemente)? (Lumbholtz,

1903/2011, vol. 2, cap. 17, pp. 301-302).

Variedad de origenes que levanta sospecha, confirmada luego por los recuentos
hechos acd y alla, por los célculos de los investigadores actuales y hasta por alguna
clasificacién censal o migratoria, como en documentos personales* o cuando en

el censo chileno de 1895 aparecen ciudadanos turcos “mahometanos” (Inostroza),

21 Se hablaba algo de turco, y arameo, entre habitantes de la argentina La Plata, véase Biondi-

Assali, 1998; un hablante de curdo en Chile, segin Venegas Aedo, 2015, p. 92.

22 En los pasaportes otomanos si figuraba la religién, a diferencia de los pasaportes posteriores
emitidos por el Mandato francés en Siria o el inglés en Palestina; véanse reproducciones en

Diaz de Kuri & Macluf, 1995, pp. 47, 50ss, 70; también figuraba en las tarjetas del Servicio de
Migracién mexicano (pp. 57 y passim); pasaportes palestinos en Amaya Banegas, 1997, pp. 50ss.

denominacién que se repite en documentos emitidos
por el gobierno mexicano,” mientras, con mds rigor, el
gobierno argentino los define como “musulmanes” (Brieger
& Herszkowich, 2003, p. 7). También tendria que hallarse
confirmacién en los materiales que en su momento publicaron
las mismas comunidades, pero en éstos se reitera el sesgo antes
notado y el dato religioso se escatima a veces. Ello sucede con
los primeros estudios sobre la migracién drabe a distintos paises,
con la narrativa o en los directorios de las colonias, como el
muy detallado que para Chile compilé Ahmad Mattar: figuran
nombres, profesiones, titulos, origen de las esposas, pero no la
religién, que era para todos importante (Guia social, 1941).
Quizds demasiado: habia revistas comunitarias que insistian en
no tocar cuestiones religiosas, del mismo modo que los clubes
prohibian en sus estatutos discusiones de caricter politico y

confesional.

Factores que dificultan investigar la llegada de muslimes. Hay
estudiosos que se han revelado incapaces de encontrarlos en
el xix (Castellanos, 2010, pp. 117-118). Muchos recuentos
se revelan errdticos, los testimonios sobre la religién faltan
especialmente en el caso del islam. Sin embargo, el empefio
de algunos investigadores ha logrado dar con censos internos,
registros de pasajeros, estadisticas nacionales, informes
consulares, tradicién oral, que van arrojando luz. Ya nos
alertan que los muslimes fueron quizds mis de lo que se dice
(Fawcett de Posada, 1991, pp. 15-16). El censo chileno de
1895 hace aparecer 79 ciudadanos turcos, de los cuales 58 son
“mahometanos”, y en el de 1907 son ya 1498 (Inostroza). En
Brasil, hay 600 en 1907 y en 1940 ya son 3053, que supone

23 En Ramirez Rodriguez, 2010, p. 118 se reproduce el documento personal de uno de dichos
“mahometanos”.
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6% de la poblacién siriolibanesa (Delval, 1992, p. 203). En México, un estudio de
los registros migratorios contabiliza, entre mds de siete mil inmigrantes de Medio
Oriente, a 345 (4.6%) como muslimes y a 157 (2.1%) como drusos (Zéraoui, 2006,
p- 209).

Parece que en Centroamérica y el Caribe fueron mds. Entre los llegados a Costa
Rica desde fines del siglo xix, un 15-20% eran muslimes, y su nimero puede
haberse incrementado posteriormente. Misma proporcién en Honduras. En Cuba,
no pasaron de 30%, pero es algo (Marin Guzmdn, 1997, p. 167; Marin Guzmin,
2006, p. 248; Menéndez Paredes, 2007, p. 113). Son datos a contrastar con los
de Estados Unidos, donde los muslimes fueron unos 150-200, quizds 1% de la
migracién (Ekinci, 2006, pp. 45-56). Presentes en las capitales, también se hacen
notar en provincias: a Curitiba llegé la oleada mds numerosa entre 1925 y 1930:
en la lejana San Luis en Argentina ya existian muslimes desde 1907, y en la otra
San Luis, la de México, un 4%; hacia 1921 unos diez fieles en Monterrey, también

México, y en Cérdenas, Cuba, una comunidad chiita.?*

Quizds donde mds evidencia dejaron, o por lo menos donde ésta mds ha sido
investigada, es en Argentina, pais al que arribaron en los afios 1905-1914, con
un crecimiento entre 1923-1927 y otro mds modesto del periodo 1948-1951. Un
censo interno de 1914 sefiala 18 764 muslimes, es decir 15%, como otro célculo
senalaba, pero la minoria crecié a 30% para alcanzar la par con los maronitas a
fines de los afios veinte. Coincidencia con los nimeros que arrojan las listas de
pasajeros para el periodo 1882-1925: unos 80 000 arribos desde paises drabes, con

no menos de 19 747 muslimes, es decir mds de 23%.%

Que no eran individuos aislados lo demuestra la accién politica, la fundacién de

asociaciones. El breve movimiento otomanista, que perduré durante la primera

24 Delval, 1992, p. 240; Lépez Lucero, 1994, pp. 89-111; Ramirez Rodriguez, 2010, p. 108;
Andrade Garcia; Menéndez Paredes, 2007, p. 115.

25 Nuameros detallados, tablas, indicacién de fuentes y consideraciones metodolégicas sobre el
islam en Argentina en Jozami, 1996, pp. 67-85; también, en parte derivados de ella, Brieger &
Herszkowich, 2003; Brégain, 2011.

Guerra Mundial, tuvo sus adherentes sobre todo entre los
muslimes, asi como el ain mds breve momento jerifiano y el
panarabismo después. Las primeras asociaciones comunitarias
solian tener un rétulo religioso y entre ellas contabilizamos en
Chile la Sociedad Unién Musulmana (1926) y al afio siguiente
la Sociedad de Socorros Mutuos y Beneficencia Islimica. En
Brasilla Asociacién de Ayuda Musulmana (1929),1a Sociedade
Beneficente Alauita en Rio de Janeiro (1931). En Panam4 se
fundé la Misién Islimica en 1930, que significativamente se
transformé en Asociacién Isldmica Indo-Pakistani en 1967 y
en 1974 en Asociacién Islimica de Panamd. En San Miguel
de Tucumin, en Argentina, se nos menciona la Sociedad Pan-

Islimica, con un local para el estudio del Corén.

Las minorias tuvieron sus sedes: una que fundaron los 20
alauitas de Rio de Janeiro en 1931 y varias asociaciones drusas:
la Sociedad Drusa de Chile, una Asociacién Drusa en Buenos
Aires, en Brasil (1929) la Sociedade Beneficente Druziense de
Oliveira (Mato Grosso). En México la Liga Drusa, agencia con
actividad politica que desperté la alerta del embajador francés
en México, atento a esta comunidad que habia protagonizado
una revuelta alld en Siria y de este lado del Atldntico se mostré
activa en concertar voluntades y reunir dineros, dando lugar
a informes diplomdticos y a reyertas internas dentro de la
comunidad (Delval, 1992, p. 238; Inostroza; Olguin Tenorio
& Pefia Gonzilez, 1990; Pastor de Maria y Campos, 2013, pp.
103n, 105; Andrade Garcia).

La existencia de tales entidades nos revela también cierta
preocupacién por mantener la prictica religiosa. El estudio
cordnico en Tucumdn del parrafo anterior lo indica, e
igualmente se nos habla de mezquitas, que mds bien serian

salas de oracién, después desaparecidas, salvo alguna como la

@
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de Sdo Paulo, construida en 1938 y aun existente. Debe recalcarse una empresa muy
significativa, la primera traduccién del Cordn al castellano directamente del drabe,
empresa que fue realizada en Buenos Aires como resultado de la colaboracién
entre Saifuddin Rahhal y Santiago Peralta (1945); en esos afilos Ahmed Abboud
estaba empefiado en una labor parecida, y su traduccién del Cordn, en colaboracién
con Rafael Castellanos, comenzada en 1942, se terminé en 1950 para publicarse
en 1953. Sobre Brasil hay menos datos, hubo una primera traduccién portuguesa
del Corin publicada en Lisboa y Rio de Janeiro en 1882, siendo dudoso que sea
directa del drabe; otra hay del siglo xx que no tiene fecha, pero es anterior a la

primera fechada, de 1961.%

La evidencia anecdética también abunda en casos individuales de muslimes. Uno
de los primeros maestros de drabe en Yucatdn, un sirio en Manaos en 1904, Abdul
Rasac Hauache, precursor de otros arribos, un migrante que de Cuba pasé a Perd
en 1928, llamado Taleb; y otro llamado Talib Hamideh, llegado en 1938-1940
(Cuevas Seba & Mafand Plasencio, 1990, pp. 60-62; Delval, 1992, p. 242; Bartet,
2011, pp. 126, 149-150 etcétera). Individuos mds anénimos, alguno de nombre
Mahmud o Mohamed con sus variantes, o hasta un individuo llamado Islam;
otros de mis fuste, como el egipcio Saifuddin Rahhal, egipcio egresado de al-
Azhar y residente en Argentina desde 1910; escribié mucho sobre su religién y
colaboré en la traduccién del Cordn mencionada. Entre los recuerdos familiares
surgen personajes como el padre de la politica colombiana Zheger Hay Harb,
un “musulmdn muy tolerante” llegado de Libano en los afios treinta de Libano
y casado con una compatriota catélica (Salive, 2011, pp. 100, 102); el abuelo del
escritor uruguayo Amir Hamed (n. 1962), el padre del paraguayo Angel Saua, que
merecerd unas lineas mds adelante; también los padres de Carlos Sail Menem, o

el de su amigo y mds tarde opositor Mohamed Ali Seineldin.

26 Sobre el asunto abundan los datos en el articulo de Epalza, 2002; obra que el autor amplia,
con informacién sobre traducciones portuguesas, en Epalza, 2008, pp. 111ss. De acuerdo con su
informacién, en el siglo xix se habian publicado varias traducciones desde el francés y el inglés,
s6lo las de Rafael Cansinos Assens en Espafia y las dos argentinas fueron directamente del arabe
y, por los datos que Epalza suministra, se realizaron aproximadamente en los mismos afios, si
bien las fechas de publicacién varian. Para Brasil hay menos informacién, que ha sido reunida en
Sidarus, 2000; Delval menciona un intento de traduccién en los afios cincuenta que no satisfizo
y quedé inédito, prefiriendo las autoridades recurrir a traducciones inglesas y francesas, Delval,
1992, p. 217.

Que no se tratara de cantidades descartables lo prueban
pequenas menciones que desde inicios del siglo aportaba
la Revue du Monde Musulman y la aparicién de un par de
estudios que, a diferencia de la actitud de ninguneo posterior,
si analizaron este primer islam latinoamericano: cortos, dan
algunas cifras (Djinguiz 1908; Zwemer, 1916). Su existencia
motivé esparcidas apuntaciones en la literatura criolla: cierto
relato (1943) de H. Bustos Domecq (pseudénimo con el que
escribian conjuntamente Jorge Luis Borges y Adolfo Bioy
Casares) tiene como fondo a la comunidad drusa de Buenos
Aires; un cuento de Conrado Nalé Roxlo (1943) presenta a
un turco poligamo en su pais que llegaba al Rio de la Plata; el
Adin Buenosayres de Leopoldo Marechal (1948) informa de
la discusién entre los dos personajes que ya fueron acarreados
en mi epigrafe a este articulo; en La vordgine (1925) de José
Eustasio Rivera figuran personajes drabes dedicados al comercio
en la selva amazénica, como la turca Zoraida Ayram, duefia de
una pulperia de renombre en Manaos; junto a su evocacién
de Allah, la novela presenta un retrato poco favorable de esta
mujer lasciva, holgazana e interesada, que ve con curiosidad el

trazado de caracteres distintos al alfabeto 4rabe.?’

Llegaron pues, y en el aspecto religioso su actitud parece haber
sido distinta a la de los cristianos. Por lo menos los sunitas no
estaban acostumbrados a vivir como minorias (y quizds por
ello entre los chiitas o drusos, que si lo estaban, se nota mayor
perduracion de las instituciones comunitarias). Temian, a veces
justificadamente, que su religién fuera un impedimento para

desembarcar: subsisti6 en efecto en nuestras republicas alguna

27 Me refiero a escritos de la época de entreguerras; la figura del drabe ingresé posteriormente
a la literatura latinoamericana con numerosos representantes en las letras de Garcia Miérquez,
Jorge Amado y Isabel Allende, entre otros, véase Menéndez Paredes, 2011.
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prevencién contralos muslimesy entre las primeras sugerencias de llamar migracién
de Medio Oriente se inserta la precaucién de que fueran cristianos.?® Al principio
también temian represalias del gobierno otomano: habia una prohibicién general

de emigrar pero que se dirigia principalmente a los muslimes.?

Debido a tales actitudes, los drabes cristianos insistian, como se dijo, en su
filiacién religiosa y subrayaban su distancia del islam, del fanatismo, la poligamia,
costumbres exdticas.’*® El rechazo de atuendos tradicionales es sefialado por
muchos testimonios. En México, decian ser armenios (Alfaro Velcamp, 2006, p.
64, n.5). Se acercaron al catolicismo, los maronitas con mayor facilidad, por falta
de templos pero también para seguir mimetizdndose. Esta estrategia de disimulo
fue practicada igualmente por melkitas y ortodoxos, por judios marroquies que
se hacian pasar por andaluces catélicos, y por fin por nuestros muslimes; algunos
fingfan ser cristianos,’ ser griegos, armenios (Klich, 1996) cambiaban su nombre
(Ugur Ekinci, 2006). Se ha notado que de los 143 individuos apellidados Ali
que desembarcaron en Buenos Aires sélo 43 declararon ser muslimes, cosa que
desmiente la relacién bastante estricta entre nombre familiar y religién que existe
en la regién de origen (Jozami, 1996, p. 75, n. 34). Algin Mahmud o Mohammed
también decia ser cristiano. Podian haber enganado a los funcionarios de entonces,

no a estudiosos posteriores mds atentos.

28 Weiss, 1861; al parecer también en El Monitor, véase “Documento curioso, 1972.

29 Ugur Ekinci 2006; lo confirma un descendiente, quien documenta que los trimites para visas
y permisos eran relativamente breves para los cristianos y en cambio tan complejos para los
muslimes que éstos se veian obligados a migrar clandestinamente, Sapag, 2008, p. 329.

30 Lo nota expresamente Truzzi, 2001, p. 122.

31 “:Qué religién tienen ustedes? Ya sé que me van a decir que son cristianos, aunque no sea la
verdad”, Luis Fayad, La caida de los puntos cardinales (2000), p. 86, cit. en Menéndez Paredes,
2011, p. 144; el mismo autor recoge el recuerdo de un nieto de inmigrante que llegé como
muslim libanés pero “al parecer” se convirtid, ya que figura como ortodoxo en los registros del
consulado, 2007, p. 118.

Aun minoritario, el islam logré implantarse, de acuerdo, y aun
con cierto vigor. Sin embargo, en los afios siguientes hubo un
retroceso visible por doquier. Las cifras se fueron reduciendo: si
el citado censo chileno de 1907 hablaba de 1498 muslimes, el de
1920 registraba s6lo 402 (Inostroza). Autores que escribieron
en la segunda mitad del xx sefialaban al islam como residual
en América Latina: por ejemplo, en el momento en que Rolf
Reichert investigaba, en los afios cincuenta, pensaba que estaba
ante los restos de una comunidad en rdpida desaparicién.
Lo mismo parece desprenderse del panorama general que
trazé Raymond Delval en el curso de los anos ochenta, o de
testimonios aislados (Delval, 1992, p. 267; Reichert, 1965,
p- 194). Un especialista en la religién en Brasil no lo veia.®
Y era el pais con mayor presencia, ni hablemos de los otros:
extrafieza causaba mencionar el tema, que nunca aparecia en
los repertorios. Al llegar por primera vez a Argentina en 1960,
un imam consideré que los jévenes habian sido despojados de

su identidad islimica (Jozami, 1996, p. 82).

Debe agregarse que similares testimonios de decadencia
abundan en todas las comunidades, y como parte de un
tenémeno global: el primer sacerdote maronita en México noté
cierto descuido de la practica entre los fieles;** para los melkitas
colombianos se describe la misma situacién de abandono y
desorientacion (Fawcett de Posada, 1991, p. 17). Quejas de
rigoristas para los cuales toda piedad era poca, se dird, pero

que se empareja al lamento de los ortodoxos argentinos ante la

32 “E os mugulmanos, onde foram parar? De tio desaparecidos, parece que nio vieram nunca
para cd”, Pietro Pierucci, 1997, citado en Montenegro, 2002, p. 61.

33 Carta del padre Daoud Assad al patriarca maronita, 1893, en Martinez Assad & Diaz de Kuri,
2009, pp. 91-131.
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dificultad por mantener sus rituales (Jozami, 2002, p. 171; Tasso, 1988, p. 132),
a los indicios de algun judio que renegé de su fe,** de afiliaciones a la masoneria
y aficién a la teosofia® y casos individuales de anticlericalismo y ateismo,

generalmente callado pero también manifiesto, como la prédica contra la religién

de Yubran Massuh desde Tucuman.

No que a la partida la devocién ejemplar fuera regla absoluta: la duda volteriana
se habia abierto camino también en el lugar de origen, alguno de los migrantes
declaraba que no tenia religién,* pero en general fueron las nuevas condiciones
las que deterioraron la fe, no en todos, porque se documentan casos de extrema
religiosidad, y si mayormente en aquellas confesiones mas extrafias al nuevo medio,

por lo que el islam fue el que mds sufrid.

Algunos recuentos hechos en nuestros dias lamentan conversiones al cristianismo,*’
pero formalmente éstas parecen haber sido pocas (Jozami, 1996, p. 68, n. 3) o
solamente nominales, como en algunos ejemplos que abajo recuerdo y debido a
presién familiar, o entre los alauitas de la provincia argentina de Tucumadn, que
al casarse con mujeres maronitas y pasarse a su fe lo que hacian era seguir la

tradicién de la taqiya, el disimulo religioso.*®

La regla fue mds bien un deslizamiento, un entibiamiento general, que recogen
entrevistas: “Y vine siendo un nifio, con 13 anos. Mi religién era el islam y al

principio hacia los rezos aqui, pero figurese, vine para buscarme la vida y con el

34 Parece ser el caso de Emile Jacobs, padre de Barbara Jacobs, véase la cuestién en Brown, 2010,
p. 164.

35 Numerosos arabes ingresaron a la masoneria, como un medio de saltar las restricciones
sociales que el medio criollo le imponia, véase un estudio de caso en Martinez Esquivel, 2010;
Jorge Salomén Jure, asentado en Paraguay, mantenia correspondencia con Madame Blavatski,

véase Hamed Franco, 2002, p. 197.

36 Véase un caso en el documento de identidad que reproducen Diaz de Kuri & Macluf, 1995,
p. 68.

37 Por ejemplo Suquillo, “Islam in Ecuador”.

38 Testimonios recogidos por Picard, 1998.

tiempo todo se olvidé. Fui mds bien masén y cristiano. Y
pensar que mi tio era el alcalde del pueblo alld en mi pais y
siempre estaba en la mezquita”.”” Caso reminiscente del de
la novela Gabriela clavo y canela (1958), del brasilefio Jorge
Amado, quien presenta a un turco en la Ilhéus de los afios de

1920, cuya confesién islimica sélo se da a conocer cuando se

casa con la mulata Gabriela (Amado, 1958/1990, p. 212).

Percances que nos ponen ante las dificultades materiales para
el ejercicio de la religién. “En aquel tiempo era incluso dificil
saber cudndo era el mes de Ramaddn, una llamada al Libano
era algo muy dificil, nos enterdbamos por carta mucho después

del comienzo”.*

Practicar, abstenerme de alcohol y cerdo es
dificil en Argentina, habria dicho Carlos Sail Menem (Jozami,
1996, p. 69), recogiendo la experiencia que todos podian haber
tenido. “Desde chico yo vivia el Islam como una religién que
era para ser vivida y practicada en casa, adentro, en un dmbito
privado. Pero, por ejemplo, cuando de chico iba a un cumpleanos
y habia carne de cerdo, yo decia que no comia porque me caia
mal, me hacia mal al higado o porque el doctor me habia dicho
que no coma”.*" El devoto defensor de la misién de Mahoma,

recordado en el epigrafe de Arlt, lo hacia sorbiendo su copa de

anis.

Un medio sin indicacién de las horas de rezo, direcciéon de
la quibla o fechas de festividades, rico en las tentaciones del
alcohol y el sexo y carente de carnicerias halal y sobre todo de

quienes pudieran ofrecer mayor ciencia, con escaso o ningin

39 Entrevista realizada por Rigoberto Menéndez Paredes (1999) y recogida en Menéndez
Paredes, 2007, p. 114.

40 Testimonio de un inmigrante libanés a Belo Horizonte, recogido en Avelar de Sena, 2013, p.
171.

41 Entrevista al jeque Mdéhsen Ali, 2005, recogida en Keegan, 2005, p. 18.
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conocimiento de la escritura en drabe, que entre los letrados como mucho podia
alcanzar para un texto comercial pero no para leer el Cordn. Se nos habla de algin
experto, de algtin practicante del sufismo, de quien sabia el Cordn de memoria,*
pero la mayoria quedaba descrita del mismo modo que los palestinos asentados
en Colombia en los afios veinte, que “simplemente reproducian una serie de
sentimientos y practicas que les habian sido transmitidos por sus antepasados”
(Castellanos, 2010, pp. 117-118). En Costa Rica la segunda generacién de
origen palestino sabia poco del pais de origen, no hablaba drabe y en el caso
islamico ignoraba “los preceptos de su religién, con excepcién del Ramadin y las
prohibiciones cordnicas de consumo de alcohol y cerdo” (Marin Guzmain, 1997,
p- 262). Similar olvido en el devoto grupo chiita de Cardenas, Cuba (Menéndez
Paredes, 2007, p.117). A pesar de su cantidad, en Argentina no tienen ni mezquitas

ni escuelas, apuntaba Mohamed Djinguiz en 1908 (p. 314).

Una tradicién asi sustentada podia subsistir en la zona de origen pero no aguantaba
los golpes del traslado con sus jaloneos psicoldgicos, a los que se agregaron
influencias ideolégicas. El nacionalismo llegé a transformar el mensaje isldimico
mismo, adaptdndolo a sus necesidades: el profeta Mahoma mutaba en un dirigente
nacional drabe. En enero de 1933, 1a Sociedad de la Unién Musulmana en Chile
llamaba al cumplimiento del ayuno de Ramaddn como un medio de mantener la
conciencia de “nuestra querida Raza en esta hospitalaria tierra”.*® Si hemos de
creer el testimonio de Selim Abou, un libanés muslim se llevaba mejor con un

cristiano libanés que con un correligionario sirio (Abou, 1969, p. 96).

Otra causa puede haber sido la gran movilidad espacial de los migrantes; comin
a todos los grupos, hacia que un individuo pasara ficilmente de una regién a otra,
de un pais a otro, en detrimento de la permanencia de instituciones. La presion del
medio aporté lo suyo, ahi seguian los prejuicios que se trataba de combatir; en el

ejército y la diplomacia argentinos, después de 1939 fue necesario ocultar

42 El abuelo del escritor uruguayo Amir Hamed, entrevista citada en Valverde, 2006, p. 339; un
patriarca en Cdrdenas, Menéndez Paredes, 2007, p. 116.

43 Periédico La Reforma, 1933, citado en Pacheco, 2006, p. 300.

una religién distinta a la catélica si se queria ascender (Jozami,
2002, pp. 178, 179). Con ello, la religién quedé relegada al
dmbito doméstico, o al de la esfera personal mds intima. Un
funeral reunia a los fieles, hubo esfuerzos por combatir el
aislamiento, ejemplos de individuos que se reunian para orar;
en el barrio portefio de San Cristébal, donde se concentraron
varias familias, el islam sobrevivié de alguna manera, y ahi se
sitta hoy el Centro Islimico de la capital argentina (Jozami,
1996). También sobrevivieron instituciones en pequefias
ciudades brasilefias, en la cubana Cirdenas. En Ecuador, los
muslimes mantuvieron la lengua drabe un poco mis que los
otros grupos (Menéndez Paredes, 2007, p. 115ss; Bejarano
Escanilla, 1997, p. 68).

Aun asi la situacién de deterioro continué y la atestigud
Mahmud Husayn en sus declaraciones a Raymond Delval,
al describirle a los “viejos musulmanes” como individuos
que al llegar a Argentina se escondian por vergiienza y una
vez ricos y poderosos, incluyendo al presidente del Centro
Islimico, mostraban indiferencia a la religién y se negaban
a toda ayuda monetaria para su comunidad.** A pesar de ser
un medio muy distinto, una poblacién pequena que vivia de
forma relativamente aislada y compacta, los bengalies del rio
Cauca, en Colombia, provenientes del Caribe inglés, tampoco
transmitieron la religién a sus descendientes (Navarrete, 1997).

Es que el islam sufre mds de la falta de vida comunitaria.

Consecuencia repetida debia de ser la que nos transmite Milton
Hatoum en su novela Relato de um certo Oriente (1989),

donde se reelaboran fragmentos de la biografia de su abuelo,

44 Delval, 1992, pp. 268-269, la entrevista tiene que haber sido realizada a fines de los afios
ochenta y recogia la experiencia de un argentino de origen isldmico que operaba desde los afos
sesenta.
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libanés llegado a Brasil a principios del siglo xx y que forma una familia en la cual
es el inico muslim, que lee el Cordn pero debe soportar a su alrededor la conducta
contraria a su fe. En la vida real, Hatoum cuenta que sélo a los doce afos se enteré
que su progenitor profesaba el islam, ya que siempre llevaba a su madre a misa
(Luxner, 2007). Casos semejantes o peores hay en relacién con Ramén Abrahin,
puntano que logré una carrera en el ejército argentino y sélo se enteré del origen
islamico de su padre al ser nombrado embajador en Siria (Jozami, 2002, p. 176).
El escritor uruguayo Amir Hamed (n. 1962) supo tarde y poco de su abuelo sirio,

practicante del sufismo.*

Las comunidades se dispersaron, como la de la colombiana Pasto, subsistente
hasta los afios cincuenta (Castellanos, 2010, pp. 111-112). Las instituciones
dejaron de funcionar: asi la Sociedade Beneficente Mugulmana Alaovita, de Rio
de Janeiro, que setenta afos después de su fundacién, para fines del siglo xx, tenia
una existencia fantasmal, no desarrollaba actividades ni congregaba a los supuestos
1200 seguidores habitantes del drea, segin sus propios directores (Montenegro,
2002, p. 65). Los repetidos ensayos de perpetuar la ensefianza de la lengua drabe,

que tanto cristianos como muslimes intentaban, sistemdticamente fracasaban.

Entre tanta indiferencia religiosa, inevitable era el descuido de obligaciones
esenciales para transmitir a la posteridad el islam. En primer lugar por los
matrimonios con mujeres ajenas a €l: teéricamente permitidos, de hecho son raros
en los paises de origen, y por el contrario comunes en la didspora. Se ha dicho
que en Argentina los muslimes se caracterizaban por una tasa de exogamia menor
que entre otros drabes y por la mayor frecuencia de viajes a la patria de origen a
buscar esposa (Brieger & Herszkowich, 2003, p. 7); puede ser, pero a largo plazo
fueron maronitas u ortodoxos, cuando empezaron a salir del grupo confesional
mis estrecho, los que conservaron la preferencia por los casamientos entre la
comunidad drabe. Por el contrario no hubo antes de 1930 casamientos mixtos
de muslimes con maronitas, si con ortodoxas (Akmir, 1997, pp. 88, 90); quizis el

factor social influyé tanto como el religioso: eran mas pobres; y entonces “eran los

45 Entrevista citada en Valverde, 2006, p. 339.

moros” los que se casaban con criollas, recordaba la tradicién
comunitaria (Asfoura, 2004); o con mujeres de origen italiano.
O establecian uniones irregulares, que la respetabilidad social
de los otros impedia. Se contaba que se habia hecho regresar
a una mujer drusa llegada para desposarse (Cazorla). También
topamos con el caso inverso de mujeres casadas con un cristiano
(lo cual si estd prohibido): Rosa Mahmud, hija de sirios llegados
a Argentina en 1911 y 1923, se casé con un Larroca, aunque
siguié practicando el islam.* Al hecho se atribuia la mayor
integracién de los sirios (Abou, 1972, p. 497) y se explicaba la
tendencia por ser los muslimes minoria y tener una tasa mas

alta de masculinidad.

Con ello la generacién siguiente se perdia para el islam.
Ademads la educacién circundante era catélica, y si se podia
rechazar la asistencia a clases de catecismo en el colegio, todo el
entorno del sistema escolar criollo conspiraba contra el islam;
en Buenos Aires la unica alternativa para muchos fue acudir
a la escuela drabe de San Marén, confesional (Akmir, 1997, p.
92). En Nicaragua, la familia Abdallah también recibié una
educacién catdlica (Marin Guzmdn, 1997, p. 258). En Perq,
Talib Hamideh pudo enviar a sus hijos a estudiar a Palestina
y transmitirles una imagen altamente valorada del islam, pero
no inducirlos a que lo practicaran (Bartet, 2011, pp. 149-150).
¢Tolerancia, resignacién o conviccién? En Chile la conversién
al catolicismo de los hijos se dio sin traumas ni oposicién
paterna, nos dijeron después (Arancibia Clavel et al., 2010, pp.
193ss).

Consecuencia era que a los hijos se les permitia asistir a la iglesia

(Neif Nabhan, 1997, p. 221), se bautizaban; en Argentina son

46 Véase su testimonio, anexado al articulo de Brieger & Herszkowich, 2003, p. 17.
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los casos de Aluise Cabur, hija de inmigrantes sirios, educada en un colegio
catdlico y que un documento eclesidstico registra como rescatada a los 18 afos de
la “herejia islimica”, o el nieto del sirio Mohamed Abdulkarim El Hayi.*” Otros
mds hubo en la colonia drusa, que después se autoadscribian a la categoria de
“catélico musulmdn” (Abou, 1972, p. 497). Algunos hasta entraron al seminario;
en Colombia se nos habla del padre Luis Manuel Ali, “de origen sirio y familia
musulmana”, sacerdote en la Iglesia maronita y capaz de sermones en arameo
(Salive, 2011, p.116). Camino andlogo quiso seguir Tomds Safi y su padre, asentado
en Paraguay, le pidié “sigue tu camino, pero respeta mi fe”; toda su familia terminé

convirtiéndose y el padre mismo se bautizé (Hamed Franco, 2002, p. 183).

El testimonio mas detallado que conozco sobre la angustia que pudo originar la
diferencia religiosa familiar fue escrito con penay remordimiento por el paraguayo
Angel Saui, quien nos transmitié los conflictos morales que experimenté desde
nifio debido a la fe de su padre, quien habia llegado a Paraguay hacia 1920 y
“vivia tranquilo con la religién de sus antepasados” en un medio catdlico bastante
obscurantista, donde los viernes se pedia “por la salvacién de los heréticos judios
y la conversion de los infieles musulmanes”. Intentos vanos por arrancarlo de las
“tinieblas del islamismo”, un viaje conjunto a Siria y Tierra Santa, donde las peleas
teoldgicas se reanudaron, el ingreso a un seminario, lo cual provocé la furia paterna,
la atraccién por las ideas del padre Foucauld de cristianizar a los muslimes, un
pedido personal al papa Juan XXII para que rezara por la conversién de su padre
fueron los episodios de este conflicto intergeneracional, que terminé con la muerte
del padre y la recapacitacién del hijo, ya fuera del seminario y casado, quien se

abocé a escribir con arrepentimiento el testimonio que he resumido (Saud Llanes,

2000).

Raro o desconocido fue un fenémeno que hoy cuenta con numerosos ejemplos, la
conversién al islam; podia darse desde la misma comunidad drabe: Duoun nos cita
un ejemplo en Brasil, de un libanés que lo hizo por odio contra el yugo extranjero

y contra la sumisién ensefiada por el cristianismo (1944, p. 44); en Buenos Aires

47 Documentos y testimonios personales de 1958 que cita Jozami, 1996, pp. 81, 83.

se unid al islam Constantin Melhem, desde la ortodoxia
(Brégain, 2011, p. 178). No conozco casos de conversos criollos
en aquella época, aunque si los hubo entre la poblacién latina
en los Estados Unidos, algunos de cuyos miembros ingresaron
a grupos como el Moorish Science Temple, a la Ahmadiyya
y al islam sunni desde los afios veinte; en parte se trataba,
circunstancia que en nuestros tiempos se repite mucho, de
mujeres casadas con migrantes muslimes y quizds tuvieron
estos conversos alguna conexién con paises latinoamericanos,

con México o Puerto Rico (Bowen, 2013).

La explosién de literatura actual en torno al islam en América Latina nos habla
de un resurgimiento triunfante de aquella fe que se mostraba en declinacién
medio siglo antes. Muchos son los motivos, tanto globales como regionales, y
dan materia para otros escritos; aqui sélo lo sefialo como fenémeno tipico de las
terceras generaciones de inmigrantes: “el nieto quiere recuperar lo que el padre
quiso olvidar”vale como regla general y en nuestro caso hay un par de apuntaciones

y

que en Argentina “la primera generacién vino a hacer dinero, la segunda se dedicé

de que “los jévenes son mds apegados a la religién que sus padres y abuelos”®

a gastarlo, y la tercera, profundamente argentina, decidié volver al islam”.* Como
los nietos adolescentes del jeque el-Kadri, quienes se declaran muslimes, rezan
y ayunan, en tanto que en la camada previa hubo matrimonios con cristianas y

formas de vida laicas.”®

Escrupulosidad en la fe que viene apuntalada por las comunicaciones fluidas con

los paises centrales del islam que en otras épocas habian faltado: hoy ya nadie

48 Testimonio de Zheger Hay Harb, en Salive, 2011, p. 103.
49 Omar Ahmed Abboud, citado en Brieger & Herszkowich, 2003, p. 10.

50 Este y otros ejemplos en Picard, 1998.
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podria lamentarse, o justificarse, de que se desconocen las fechas de Ramadan; en
la red hay abundante material en linea, bibliografia, traducciones del Corén, de
hadices y de escritos piadosos, ediciones de comentarios y obras cldsicas y cursos
de drabe; la posibilidad de visitar y peregrinar es mayor, circulan expertos que
llegan a dictar conferencias y reavivar la fe, becas para estudios en Arabia Saudita,
Siria o Irdn, hasta matrimonios concertados por Internet. Con todo ello no sélo
los nietos recuperan la herencia, sino también se difunde el fenémeno nuevo de las
conversiones, con lo que el islam ha salido del ghetto étnico, como en otros paises

de Europa o en Estados Unidos.

A grandes rasgos, lo anterior dio cuenta de los motivos por los que en cantidad
y calidad el islam actual difiere de aquel primer islam del mahyar: estancado y
decreciente el primero, pujante y en aumento el segundo; uno aislado, otro en
contacto con el resto del Dar al-Islam; uno vergonzante, el otro afirmativo; uno
arabe, el otro multicultural; uno ignorante, el otro con sofisticados recursos teéricos,
lingtisticos e informativos; uno endégamo, el otro extrovertido; que pierde
elementos por conversiones al cristianismo, el otro que los gana por reversiones
al islam. Son caracteres que resefian quienes se ocupan del tema actual, pero mds
lo hacen de forma implicita, y queda la tarea de ir ahondando en estos caracteres

diferenciales.

Estos dltimos se encuentran entre todos los muslimes que migraron en las
épocas consideradas —a Norteamérica, a Europa o a Australia— y hasta en las
sociedades isldmicas tradicionales. Sefialo entonces, porque eso pocos lo hacen
—y con esto tomo mi sombrero y me despido—, que elevar la mirada a la sociedad
latinoamericana mds amplia nos permite encontrar una circunstancia de raices
mis peculiares. Los inmigrantes llegados desde el siglo xix se asentaron en Estados
donde reinaba sin contrincantes el proyecto liberal criollo de forjar naciones
civilizadas a semejanza de las de Europa y Estados Unidos, polos de su atencién.
Todo elemento que distrajera era mirado con hostilidad, de ahi las leyes que en
todos los paises trataban de impedir la llegada de inmigrantes de otras partes del
mundo, que no parecen haber sido muy respetadas pero aun asi nos sefialan las

intenciones de nuestras elites de entonces.

Los ataques contra dicha visién eurocriolla se habian iniciado
desde el clima mental de principios del siglo xx, que propicié el
primer pensamiento nacional-populista en nuestros paises, pero
con un arsenal de ideas que hacia imposible escapar de la jaula
ideolégica liberal-civilizadora. Por el contrario en nuestros dias
aquel proyecto, con su ultimo avatar que fueron los regimenes
neoliberales, parece estar recibiendo golpes mortales y se
muestra cada vez mds pobre de argumentos ante el ascenso de
nuevos movimientos populistas, sustentados en un pensamiento
mds vigoroso, coherente e informado, y parecen destinados a
una larga vida a pesar del malestar que sufren actualmente los
regimenes que lo representan y a pesar de inevitables errores.
El nuevo islam latinoamericano de nuestros dias nace en el
mismo clima social que tales expresiones politicas, y quizds en
el clima mental que hizo posible éstas también se halla la clave

dltima de su éxito.
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“El nacionalismo llego

a transformar el
mensaje islamico mismo,
adaptandolo a sus
necesidades: el profeta
Mahoma mutaba en un

dirigente nacional arabe”.
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Desde hace aproximadamente tres décadas el islam' en América Latina comenzé a
ser visible en la reconfiguracién del escenario religioso. No porque alli comenzara
su historia, sino porque la intensificacién del proceso de transnacionalizacién
cultural del que es parte, dio paso a que esta religién no sélo fuera la adscripcién

de migrantes de paises con mayoria islimica, sino de nativos.

A partir de este fenémeno, estudiosos de las religiones se han interesado por el
tema. El abordaje desde diferentes dreas sobre como comprender y abordar al Islam
ha traido desde siempre preguntas esenciales para entender esta realidad histérica.
Estudiosos del Islam u orientalistas han ofrecido elementos para definirlo, lo que
por otro lado permitié tener una base epistemoldgica socialmente compartida sobre
éste. Ideas, suposiciones y definiciones sobre el Islam hay varias, y muchas de ellas

se han reproducido sin considerar los diferentes contextos espacio temporales.

Por esta razon, considero pertinente hacer algunas reflexiones sobre el abordaje
del Islam en América Latina en el contexto de transnacionalizacién cultural.
Un recorrido de la mirada antropolégica del Islam y el creciente desarrollo de
esta religién en este territorio podran develar tanto la complejidad del sistema
religioso en tiempos de movilidad intensificada, asi como algunas rutas de analisis

a considerar.

Palabras clave: Islam, América Latina, epistemologia, transnacionalizacién.

)

1 Medina, Arely y Garcia, Jatziri proponen identificar en el cuerpo del texto: la palabra “Islam’
como el sistema de creencia que comprende los fundamentos o elementos bésicos que dieron pie
al desarrollo de lo que se ha considerado la civilizacién islamica, incluye la mitica historia del
surgimiento del Islam, E1 Corédn y los cinco pilares (testimonio de fe, oracién, limosna, ayuno y
peregrinacién). En cambio, “islam” refiere a las distintas interpretaciones teolégicas del Cordn asi
como las variaciones de la prictica dentro de sociedades o culturas especificas que imprimen a
esta religién un cardcter especial de acuerdo a los factores locales.
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For three decades, Islam in Latin America began to be visible in the reconfiguration
of the religious scene. Not because they began their history, but because the
intensification of the process of cultural transnationalization of which it is a part,
the passage of the radio and the print not only outside the ascription of migrants

of the countries with Islamic majority, but of the natives.

From this phenomenon, scholars of religions have become interested in the
subject. The approach from different areas on how to understand and approach
Islam has always brought essential questions to understand this historical reality.
Scholars of Islam or Orientalists have offered elements to define it, which on the
other hand allowed to have a socially shared epistemological basis on it. Ideas,
assumptions and definitions about Islam are several, and many of them have been
reproduced without considering the different temporal space contexts.

For this reason, I consider it pertinent to make some reflections on the approach
to Islam in Latin America in the context of cultural transnationalization. A tour
of the anthropological view of Islam and the growing development of this religion
in this territory can reveal the complexity of the religious system in times of

intensified mobility and some routes of analysis to consider.

Key words: Islam, Latin America, epistemology, trasnationalization.

1 Islam a partir del siglo XIX comenzé a ser
objeto de estudio por si mismo como parte de las
politicas de colonizacién europea, no tanto para
entender al otro sino para atender las necesidades
de este proyecto. Su énfasis estuvo en encontrar una definicién
del otro para poder definirse a si mismos, lo que devino en
una imagen del musulmin y de Medio Oriente. Se proyectd
la contraposicién entre el mundo occidentalizado hijo de la

ilustracién y la irracionalidad de Medio Oriente (Medina,

2017, 6).

El Islam observado e interpretado desde el occidente
europeo se definié a partir de una analogia con el judaismo y
cristianismo, es decir, como religién. En drabe su traduccién
inmediata es din, éste refiere a un sistema que engloba todas
las dreas sociales, publicas y privadas, un sistema total que
repercute en “un modo de vida’. La definicién basica del
Islam ha sido describirlo como un sistema que domina toda
accién y voluntad humana a través del texto cordnico. Visto
como un sistema totalitario que impone un orden social, no
hay entonces diferencia entre lo mundano y lo divino, entre
politica y religién, entre lo privado y lo publico. Aspectos que
en la Europa en proceso de secularizacién tomaron peso para
describir al Islam como una prictica que no daba espacio a la
libertad individual. Que esto fuera asi, ha traido consecuencias
en cé6mo hemos y seguimos abordando esta religién en una

época de gran movilidad cultural.

La etnografia y antropologia han caminado un corto pero

intenso recorrido en el acercamiento al Islam. Ese recorrido es

o
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el que nos obliga siempre a repensar la produccién académica y la tarea de
describir, definir, hablar sobre el Otro y crear un Oriente. Como objeto socioldgico
o antropoldgico el Islam es un sistema cosmogdnico que ofrece orden y sentido a
la existencia del creyente y a su conjunto social, la comunidad. Bajo esta acepcién

es una religién.

La disputa entre Occidente y Medio Oriente ha abierto la pregunta de si el Islam
es una religién, un sistema social alejado de este concepto, o si din no tiene cabida
en la experiencia occidental. Se alude al hecho de que religién es un término
Occidental y que ademds remite a la idea de secularizacién y laicidad. Con ello
se abre el debate de si puede ser analizado desde las ciencias sociales, sobre todo,
pensando en la antropologia, disciplina que se mira con cierto recelo por haberse

producido en el contexto colonialista.

No obstante, el avance de esta disciplina en sus diferentes facetas ha buscado
maneras de definir, entender al Otro y desde una labor reflexiva, dar cabida a la
autodefinicién o autoetnografia. En este ultimo punto surge una nueva mirada,
la de los teéricos musulmanes. Estos han propuesto islamizar las ciencias sociales
dando pie a “la construccién de una antropologia islimica que no renuncia al
proyecto cientifico sino que postula reintegrarlo a una nocién de cientificidad

texturizada por la cultura cordnica” (Montenegro, 2004, 89).

La antropologia isldmica es un conjunto de producciones y reflexiones desde los
“nativos musulmanes”, quizds un reclamo por tomar la conduccién de qué y cémo
describirse desde su propio esquema de entendimiento y que cuestiona la mirada
occidental. Montenegro sitda el surgimiento de la antropologia isldimica dentro
de la discusién de ciencia y religién que se da después de las independencias
de los paises drabes, en una etapa de postcolonialismo. La propuesta gira no
sélo en torno a reescribir la historia desde dentro, como sucede con las posturas
postcolonialistas que buscan romper con la mirada hegemoénica, sino que va mads

alld, busca la islamizacién de la ciencia o el conocimiento.

Aqui, cabe una reflexién sobre lo que Pratt llama la mirada
imperial o hegeménica que incluye tanto al colonizador como
al colonizado. Se trata de relaciones en zonas de contacto y
fronteras coloniales respecto a Europa y la zona de conquista.
Con ello devienen estrategias de autoetnografia (Pratt, 2010:
35). Formas de autodefinirse valiéndose de didlogos que
usan términos del mismo colonizador y difieren de la mirada
autéctona o auténtica. Esta dindmica ilustra la islamizacién
del islam como respuesta a Occidente, asi mismo, sitda la
mirada isldimica como propio objeto de estudio por parte de

los musulmanes que hacen antropologia del islam.

Lo que se ha considerado como antropologia del islam puso en
sus inicios a ésta como un objeto de estudio que se describe a
partir de la esencializacién y el reduccionismo. Aunque quienes
investigan desde esta postura pueden ser musulmanes, no hay
una pretensién por islamizar el conocimiento. La divisién
entre ciencia y religién aparece clara, el Islam es tratado bajo

el concepto de religién y como un fenémeno social.

Los estudios sociales que se acercan al Islam deben valorar el
camino por el cudl esta religién se ha convertido en un objeto
de estudio. Destacaré aqui algunos autores para enmarcar con

generalidades cémo es que se ha representado el Islam.

Clifford Geertz en su obra Observando el islam publicada
en 1968 (1994:20) presenté una comparacién entre la
sociedad marroqui e indonesa. Geertz hizo énfasis en los
estudios particulares y contextuales buscando presentar
generalidades estructurales para evitar el relativismo cultural y

el determinismo. Se lee:
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Al intentar responder a grandes cuestiones como éstas, el antropélogo
tiende siempre a inclinarse hacia lo concreto, lo particular, lo microscépico.
Nosotros somos los miniaturistas de las ciencias sociales, pues pintamos
sobre lienzos liliputienses lo que creemos que son trazos delicados.
Esperamos encontrar en lo pequeio lo que nos esquiva en lo grande,
tropezando con verdades generales mientras estamos revisando casos
especiales.

Geertz buscé mediar las posturas de Malinowsky y Lévi-Bruhl sobre la religién
en sociedades primitivas para dar cuenta de los cambios sociales, en este caso, los
producidos por la modernidad y la apertura a la secularizacién en dos sociedades
geogrifica e histéricamente diferentes, con un elemento en comun: el Islam. El
objetivo era dar cuenta de la dificultad de nombrar y proponer generalidades y
esencializaciones. Sin embargo, Asad (1993) criticé el concepto de religién de

Geertz y su presentacién del Islam.

Ernest Gellner por su parte en su obra Sociedad Musulmana (2005:11) definié
al Islam como un proyecto de orden social donde la voluntad del hombre no
interfiere en los designios de Dios. La idea de orden social invita a observar el
Islam como un sistema total, donde el aspecto religioso domina toda drea posible.
Desde una visién histérica, Gellner recobra los inicios del Islam y remarca que si
bien la expansién de éste es diferente a la del judaismo o cristianismo, éstas en sus
inicios intervinieron también en la vida secular. Nada diferente al escenario actual
que, aunque seculariza, la religién sigue teniendo cabida en actividades sociales.
La reflexién que deseo rescatar es que las religiones judeo-cristianas con las que
se ha construido Occidente, iniciaron como cualquier otro sistema religioso,
participando de lo social al mismo tiempo que lo construyen., En el Islam pasé
lo mismo. Ademis, ni el judaismo ni el cristianismo son menos orientales que el
Islam, si nos referimos a su origen. Debemos reflexionarlos en los procesos de
movilidad, laicidad y secularizacién. El Islam no puede ser presentado como un

sistema total, homogéneo, vilido en todo tiempo y lugar.

La paradoja civilizacién Occidental versus Medio Oriente ha influido también
a ver el Islam fuera de los procesos de laicidad y secularizacién, asi como de los
avatares de la globalizacién. Gellner (2005:17) observa que en el desarrollo del

mundo moderno esta religién no fue productora de “modernidad”, sino una

victima que desperté su capacidad de formar estados-nacién y una
representacién politica en el escenario global. Gellner describe
a la sociedad marroqui y su proceso de modernizacién y observa
que, la centralizacién de la politica aminoré las practicas tribales y
populares misticas, lo que devino en la implementacién de un islam
ortodoxo. Con ello, se apost6 a que las sociedades islimicas podian
modernizarse mientras mantuvieran sus tradiciones. Sin embargo,
Gellner describe que el avance moderno de estas sociedades,
sobre todo su capital econémico fracasé. El motivo es que la vida
cotidiana estd muy regulada, por lo que la vida econémica quedaba
al margen de la sacralizacién. El Islam presentado por Gellner es
un sistema total, homogéneo y de cardcter contrario al Occidental.

En sus palabras:

En su tiempo, fue, sin duda, un til correctivo a la opinién simplista que
juzgaba al Islam por sus apariencias y daba por sentado que la civilizacién
musulmana es homogénea, porque la vida musulmana es la puesta en
practica de un Libro y de sus prescripciones. Ya no es necesario combatir
esta opinién. El tiempo ha reafirmado la tesis de su homogeneidad, no
tanto como tesis sino como problema (iibid.:.7).

Edwar Said en su obra Orientalismo (2008:172) reflexioné sobre
cémo se construyé Oriente. El imaginario de lo oriental desde las
experiencias viajeras, la creacién artistica como la literatura pasando
por la filosofia, la historia y cualquier otra ciencia social devino en

un orientalismo moderno:

Mi tesis consiste en que los aspectos esenciales del orientalismo moderno,
teoria y praxis (de las que se deriva el orientalismo de nuestros dias), se
pueden entender no como un repentino acceso de conocimiento objetivo
sobre Oriente, sino como un conjunto de estructuras heredadas del pasado,
secularizadas, redispuestas y reformadas por ciertas disciplinas, como la
filologia, las cuales en su momento se constituyeron como sustitutos (o
versiones) naturalizados, modernizados y laicos de un supernaturalismo
cristiano. En la forma de nuevos textos y de ideas, Oriente se fue
acomodando a estas estructuras.
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A lo largo de su obra, Said revisa las aportaciones del europeo en la
construccién de identidades, una hegemonica y otra subalterna, de
un sistema dominante de cara ala modernidad. Su perspectiva es que
el orientalismo surge como un espacio desde dénde la “expertise” se
comunica o relaciona con lo ajeno, lo diferente. El autor parte de
la idea que el sujeto que define estd situado en un tiempo y espacio,
atravesado por creencias y practicas politicas. Preguntas como ¢;Qué
arabe? ¢Qué islam? ;Cudndo, cémo, de acuerdo a qué criterios?

fueron irrelevantes en algunos casos del naciente Orientalismo:

La obra de los grandes expertos franceses e ingleses del siglo xx sobre
temas orientales se deriva de esta estructura coercitiva que encadena a
todo hombre moderno «de color» a unas verdades generales que el erudito
blanco europeo formula acerca de sus prototipicos ancestros lingiiisticos,

antropolégicos o doctrinales (Said, 2008:316).

Por su parte, Talal Asad reflexiona el concepto de religién a partir
de las genealogias de las religiones monoteistas, en especifico el
cristianismo y el Islam. Da cuenta de la necesidad de dar espacio
a la reflexién con base en a la mirada in situ. Retoma la definicién
de religién de Geertz para pensar el Islam. Recordemos que para

Geertz (2003: 89) religién es:

1) Un sistema de simbolos que obra para 2) establecer vigorosos,
penetrantes y duraderos estados animicos y motivaciones en los hombres
3) formulando concepciones de un orden general de existencia y 4)
revistiendo estas concepciones con una aureola de efectividad tal que 5)
los estados animicos y motivaciones parezcan de un realismo nico.

Asad refuta tal concepcién porque en ella se olvidan las relaciones
de poder estructurales e ideoldgicas, por poner mayor atencién a los
simbolos que a los actores capaces de modificar los significados. Bajo
ese esquema supone que Geertz ain con un estudio comparativo,
observa al Islam como una religién de estructura global. Para Asad
cualquier pretensién de universalidad religiosa puede traer consigo

una forma de atacar o reforzar una tradicidn.

Con este recorrido podemos retomar el asunto de considerar al Islam como din
sin ningln paralelo o religién. Definir el Islam es exponer un sistema simbélico
relacionado con la forma de entender y actuar en el mundo, esto es, religién. La base
ontolégica que se ofrezca al concepto estd relacionado con el constructo epistémico
sobre cémo definimos la realidad. Los autores repasados aqui han sefialado los
cambios sociales producto de la modernidad, entre ellos la secularizacién. Los
resultados no son los mismos, se trata de miradas diferentes en torno al Islam:
visto como un referente simbélico expresado en el Cordn para traducirse en un
sistema total o un marco simbdlico contextualizado en tiempo y espacio, lo que

lleva a considerar no sélo un tipo, sino varias formas de vivir el Islam.

La discusién dentro de la antropologia del Islam no se centra en islamizar la visién
con que se lee la realidad, sino en la matriz productora de otredad. No obstante,
la disputa por definir al Islam como religién u otra cosa, sea din o un sistema
total, sigue en la actualidad. Desde el pensamiento decolonial, Sirin Abldi Sibai
(2012; 2014) propone que la divisién ideoldgica entre Occidente y Oriente es una
forma de colonialidad. Una estructura de poder que se ha ajustado a las coyunturas
histéricas, econémicas y politicas creando modos homogéneos de concebir al no
occidental. En el caso del Islam, se ha creado la islamofobia y con ello la idea del
Islam como una religién que impera en sociedades tercermundistas, sexistas y
fundamentalistas. Desde su postura, Sibai demanda, no sélo una relectura de la
historia y procesos de colonizacién, sino una afirmacién de la existencia que ha
sido negada a los paises periféricos, entre ellos los de mayoria musulmana. En este
sentido, apunta: “El silencio es la no existencia. Cuando el colonizado reproduce la

voz, los términos y los significantes del colonizador, cae en la prictica simultanea

de la autoanulacién y de la reproduccién sistemdtica del poder del colonizador”

(Sibai, 2014: 52).

Descolonizarse significa aqui tener una voz propia, actuar y explicar desde las
razones propias y no las impuestas. Implica superar los discursos coloniales de
compatibilidad y homogenizacién (ibid.:53). Sibai (ibid.:57) propone un rechazo
emancipatorio, una reaccién “que a la vez que es consciente de la violencia ejercida

por el discurso colonial, construye un contradiscurso alternativo, basado en la
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formulacién de proyectos nuevos emancipatorios que partan

de la misma cultura y tradicién locales”.

Sibai, desde una postura decolonial, abre la discusién de
la produccién occidental. Invita a refutar los conceptos
occidentales con los que se ha definido al colonizado. Aqui
aparece la idea de que el Islam no es religién sino din, un
sistema total que dirige la vida del creyente con base en
los preceptos divinos de Allah. Religién, es para ella un
constructo Occidental construido para dominar y generalizar
las particularidades:

(...) aqui “religién” es un concepto que se ha formado desde el marco de la
experiencia cristianocéntrica, europea, que en un movimiento eurocéntrico
se emplea como cerco para la comprensién universal de toda relacién con
“el trascendente”, por muy diferente o antagénica que sea con respecto a la
vivencia y comprensién catélicas (...) Es aqui donde se produce una forma
de violencia epistémica (ibid.:62).

;Es entonces el Islam una religiéon? ;El judaismo el

< <

cristianismo son menos orientales o dejaron de existir en los

paises medio orientales? ¢El Islam sélo se practica en Medio

Oriente? Preguntas, quizd sarcdsticas, pero que permiten

repensar los puntos de partida epistémicos a la luz de procesos

sociales de estos sistemas de creencias. El judaismo, el

cristianismo y el Islam son tan orientales como occidentales.

Aunque cada uno parte de una matriz de sentido, y en comun,

son vivenciados de forma variada.

Si bien, el término religién es un constructo occidental
al igual que el desarrollo de la etnografia, antropologia y
sociologia. Hemos observado en las rutas de discusién y
formas de presentar la otredad o de auto representarse a partir
de esencialismos, tanto endégena como exégenamente, que
éstos pueden simplificar o ridiculizar la construccién social
del Islam. Los andlisis comparados han buscado referentes
comunes, comenzando por la filologia y sus equivalentes

lingiiisticos.

Uno de los errores mds comunes fue concebir significados y nombrar a partir
de traducciones que pretendian ser exactas. Se necesita mds que eso, no es tarea
sencilla y lo ultimo que debiéramos pretender es que los constructos teéricos sean

perennes y no lo son, porque las sociedades cambian.

Considero que todas las religiones o sistemas de creencia son constructos sociales
que tienen su base en una cosmovisién que influye en la vida social. El Islam como
suceso social y aunque surge fuera de lo que se ha demarcado como Occidente
no pierde su sentido o su funcién como marco referencial entre los adeptos al
ser referida como religién. Religion es religare, la religacién del hombre con algo
trascendente. Acudiendo al término bergeriano, religién es “la empresa humana
por la que un cosmos sacralizado queda establecido (...) Aunque lo sagrado es
aprehendido como algo distinto del hombre, estd, sin embargo, referido a é1”

(Berger, 1999: 46-7).

El Islam es susceptible de ser abordado bajo la categoria de religién. El llamado de
atencion estd situado en generalizar unas bases teolégicas para describir diferentes
estructuras sociales, contextos y tiempos. Al mismo tiempo que se generaliza,
se reduce el valor de la religién, si se logra salir de esta dindmica en lugar de
hablar de Islam se puede hablar de islam, es decir, de varios tipos de islam. Se
necesita observar que el problema reside tanto en Occidente como en Oriente,
en la construccién epistemolégica sobre lo isldmico y, sobre todo, en lo que nos
corresponde frente al escenario actual de una movilidad mercantil y cultural

acelerada.

La mirada postcolonialista y los estudios transnacionales abren paso a una visién
que permite observar la dialéctica que se teje “desde abajo y desde arriba”, desde
las posturas hegemonicas y las nativas. Considero que dichas discusiones no son
en vano, es menester para el que se acerca académicamente al Islam, tener un
conocimiento sobre el funcionamiento de éste a partir de la cosmovisién del din y,
al mismo tiempo, una postura que salga de las demarcaciones epistemolégicas que

han construido polos opuestos, Occidente y Oriente.

S

ed180jodonuy  eIny



Ruta Antropoldgica

Junto a ello propongo pensar al Islam, si como din o un sistema total con bases
cosmogonicas, entender los términos y simbolos producidos en su interior, pero sin
dejar de pensar en los procesos y cambios al que todo sistema estd sometido. Asi
como el concepto religion, que surge en su figura mds arcaica, se fue desarrollando
en funcién del devenir social, hasta el punto que seguimos considerdndola como
un elemento constructor de sentido en las sociedades. La religion cubre cualquier
construccién de un sistema que permite la comprensién del mundo y la existencia
con base en un cosmos sacralizado. Pareceria que mi postura se cifie al marco
Occidental, pero no propongo estd simplicidad. Como académicos situados en
un contexto y tiempo, somos también un constructo social. De alli que hablar de
islam desde América Latina, ademds un territorio que ha quedado al margen de
la periferia Occidental implica también, una deconstruccién epistémica tanto del

investigador latinoamericano como del que viene de fuera.

Reconsiderar el término religién no es en este caso occidentalizar el conocimiento,
sino sabernos producto de la historia social, autoetnografiar nuestra realidad y
considerarlo como un referente que permite analizar las estructuras profundas
de una visién cosmogodnica, de cualquier nomos sacralizado. Ademds debe
considerarse que la produccién académica, sus términos y modelos no son estiticos
porque la misma sociedad no lo es, el Islam tampoco lo es. Como cualquier otro
sistema religioso y que incluso lleva consigo pricticas culturales, el Islam ha sido
tocado por los fenémenos globales, lo que ha llevado a esta religién a que no esté

solamente dentro de Oriente.

Pensar el Islam, ya no es pensar en una zona geogréfica especifica. Si se insiste
en pensarlo como un sistema totalizante, como un constructo social que abarca
las diferentes instituciones sociales estamos en riesgo de perder otros sentidos
y practicas islimicas que se han dado y se estin gestando en otros escenarios
geogrificos. Es obviar relaciones de poder y capacidad de agencia de quienes dan
rumbo a su experiencia religiosa o espiritual; asi como los procesos de ortodoxia,
legitimaciones, universalizaciones y particularismos, ademds de minimizar el
rumbo y movilidad del Islam como parte de su historia. Si consideramos estos
aspectos podemos acercarnos al islam que se produce en otros contextos como el

de América Latina.

El estudio del islam en esta zona geogrifica comienza con la
intensificacién de su practica ya no sélo a partir de la migracién
sino de las conversiones. Dar cuenta de este fendmeno hallevado
a investigadores de la religién a acercarse para conocer los
motivos del asentamiento de esta religién en América Latina.
El proceso de secularizacién de los paises latinoamericanos y
la misma diversificacién del campo religioso permiten ver al
Islam como una opcién mis para los buscadores espirituales.
Al respecto, en la ultima década del siglo XX, David Martin
(1990) vislumbré que la secularizacién como parte también de
los cambios globales observaria el crecimiento de religiones
como el judaismo o el Islam. Esto segtn él, abrir{a la posibilidad
de invertir el proceso secular. Un proceso importarte de interés
académico y de observacién sobre la insercion del Islam en un

contexto laico y secular.

Elislam como objeto de anilisis en América Latina comenz6 de
manera transversal o secundaria con el estudio de la migracién
irabe. Esta surgié a finales del siglo XIX y se desarrollé en
el siglo XX en paises como México, Argentina, Brasil, Chile,
Colombia, entre otros. La mayoria de los migrantes eran
cristianos u ortodoxos provenientes de paises con ocupacién
otomana, como Libano, Siria o Palestina. Los estudios que
intentaban explicar estas movilidades centraron su atencién en
la politica internacional, la integracién cultural y étnica en los

paises receptores sin considerar el factor religioso.

Entre estos estudios se encuentran aquellos que abordan la
migracién drabe en México, a partir de estudios de caso sobre
los armenios o la comunidad libanesa que llegé a situarse en
ciudades como Torre6n, Ciudad de México, Guadalajara y

Mérida. Otros casos abordan el asentamiento de libaneses en
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Argentina dentro de la provincia Tucumadn, en Buenos Aires,
en Cérdoba y en Santa Fe. Asi mismo, hay estudios sobre la
migracién drabe en Colombia o Paraguay. Mientras que, en
el caso de Brasil, la migracién drabe fue tratada igual que
la migracién musulmana proveniente de negros africanos
esclavizados. La unién fronteriza entre Argentina, Brasil
y Paraguay ha recibido una atencién especial debido al
asentamiento de migrantes musulmanes. Esta es conocida
como la Triple Frontera y ha sido descrita como una localidad
de conflicto e intereses econémicos, asi como de albergue de

terroristas isldimicos (Montenegro, 2010; Lynn, 2008).

En esta diversidad de trabajos se perciben lineas en comin,
como: la recoleccién de relatos para dar una panorimica
histérica de los procesos de migracién; practicas de insercion
local; creacién de comunidades étnicas y de identificacion
nacional, asi como de incursién en actividades econdémicas,
politicas y el desarrollo actual de ellas. Aborda también, a
propésito de la integracién social, la incorporacién cultural,
la hibridacién y la desaparicién de las tradiciones religiosas
como resultado de la conversién al catolicismo como parte de
los procesos de integracién. Desde este punto de vista, se toca

el tema del islam.

El recorrido histérico que se hace desde la migracién drabe
llevé a otro estudio, el de historizar la presencia de drabes y
musulmanes en el continente. Taboada, Rein, Camara Melo
o Da Rocha Pinto han abordado la temprana presencia
musulmana en América Latina incluso mucho antes de las
oleadas de migracién drabe. Este tema no sélo se ha vuelto de
interés académico, sino que las mismas comunidades islimicas
se ven interesadas en descubrir lineas del pasado isldmico

para legitimar la presencia del Islam en el campo religioso

latinoamericano y, con ello, crear discursos de la prictica isldmica e identidad

étnico, nacional y religiosa (Torres Medina, 2017).

La atencién a un escenario islimico que sobrepasaba la atencién de la migracién
arabe se dio hacia 1990. La presencia religiosa isldmica comenzé a ser visible en
paises latinoamericanos producto de la globalizacién y la pluralizacién de nuevas
religiones y creencias espirituales. Este hecho social condujo a los investigadores
a interesarse por el Islam. Entrado el siglo XXI, particularmente después del
conocido 9/11 en Estados Unidos y de la consecuente restructuracién de la politica
internacional, asi como de los subsecuentes actos terroristas a cargo de grupos
radicales, la atencién se colocd, no sélo sobre el grupo migrante en general, sino

que se focalizé en los migrantes musulmanes y conversos.

Los estudios del Islam se abordan, principalmente desde la localizacién de la
practica religiosa y desde el papel de la comunidad y, en una medida mucho menor
desde su desarrollo en la esfera publica. El caso argentino es el que mds se ha
acercado a este andlisis. Por ejemplo, el estudio de la mezquita The Custodian of
the Two Holy Mosques King Fahd Islamic Cultural Center (Morandini, 1998),
donde da cuenta de las fuerzas armadas como un nuevo espacio de participacién

politico y social de drabes y musulmanes.

Se ha abordado también la construccién de identidad comunitaria, étnica, y
por supuesto, individual y el feminismo. Los estudios dan cuenta de los modos
de integracién religiosa, sus alcances locales tanto en la fusién de tradiciones y
elementos culturales, como en las pricticas interculturales. Existen trabajos que
observan de manera sutil los alcances globales con actividades de proselitismo
internacional que incluye educacién, fondos econémicos, proyectos de apertura
de mezquitas y vinculos con embajadas de Medio Oriente. En el marco global
y de interaccién intensificada debe ponerse mayor atencién a los procesos
de internacionalizacién, asi como a la impronta que han dejado las diferentes
tecnologias de Informacién y Comunicacién (TIC) como herramientas cotidianas

para la préctica y socializacién isldmica.
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Entre estos aspectos cabe resaltar que los trabajos aunque
parecen sugerir procesos similares en la integracién del islam
en América Latina, cada lugar tiene sus especificidades. No
obstante, una mirada que abarque lo local y lo global permite
delinear elementos en comin que deben seguir analizdndose
bajo una mirada tedrica y metodolégica que integre las
particularidades con escenarios globales. Entre los casos
brevemente resefiados aqui, alcanzo a percibir algunas lineas
de anilisis y resultados que, unidas bajo un hilo conductor, nos
lleva a una panordmica general del islam en América Latina,

por ejemplo:

1. Las comunidades de migrantes musulmanes pasaron del

interés por la conservacién de la identidad nacional o drabe a
la construccién de una identidad colectiva bajo el llamado del
Islam, lo que incluia también al converso.

2. El llamado a la identidad islimica es local pero
también de alcance global, se parte de la idea de un Islam
universal, la umma isldmica.

3. Este alcance global de la identidad ha permitido
la simpatia, sino es que la incursién en movimientos politicos,
como Hezbolla (Torres Soriano, 2006) y en menor medida
marchas por la liberacién de Palestina (Torres Medina, 2017).

4. Laidentidadisldmica paracomunidades asentadas
es hibrida y se teje bajo elementos teolégicos universales y
practicas locales.

5. Se entrevé un discurso sobre una identidad latina
musulmana cosmopolita que juega en diferentes escenarios
con una identidad latina, nacional e isldmica (Torres Medina,

2017).

Estos cinco puntos no son absolutos ni son los unicos. El

espacio para una revisién es corto, por lo que deseo enfocar,

aqui, al lector en una reflexién tedrica para el abordaje del

islam contemporineo.

El Islam es un sistema religioso de orden transnacional,
debe recordarse que una de sus primeras caracteristicas
socioculturales fue la de trascender fronteras geogrificas vy,
con ella, la fusién de religién y cultura en el nuevo contexto.
En la actualidad, los estudiosos de esta religién deben valorar
los requerimientos teérico-metodoldgicos para entender la
movilidad del Islam y sus formas de anclaje en diferentes
zonas geogrificas. No podemos conformarnos con valorar al
Islam como un proyecto de orden social que dio apertura a
cierta idea de homogeneidad en el mundo arabe e isldimico, ni
aun rescatando la imagen de un imperio y civilizacién que se

tabricé sin recurrir a uno preexistente o dentro de otro.

La migracién laboral, los viajes turisticos, las didsporas
producto de guerras, el proselitismo, la industria cultural, la
politica internacional, entre otros, han sido medios para que el
Islam salga de sus demarcaciones habituales, viaje y se reinserte
en nuevos escenarios. Sabido es que el Islam desde sus inicios
incluia el propésito de expansién, desde muy temprana época
se esparcié desde la Mecca hacia Africa del norte y Asia. Surgié
asi el imaginario de una comunidad religiosa, la umma. En la
modernidad tardia la movilidad del Islam se ha intensificado
y unido a las dindmicas transnacionales (Levitt y Schiller,
2004), permitiendo que la afiliacién y la prictica isldmica,
aun compartiendo un mismo cosmos sagrado, se configure de
diferentes maneras, lo que obliga a repensar al Islam dentro de

practicas de transnacionalizacién.

El Islam actual es necesario observarlo a partir de sus multiples
y variados modos de insercién social. Una mirada macro y

micro que pueda dar luz sobre aquellos fenémenos que se
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extienden de manera global y aquellos que dan especificidad a las practicas a partir
de localismos, regionalismos, nacionalismos, comunidades imaginadas unidas
por las etnicidades, ideologias, luchas sociales, pricticas particulares, memorias
o historias, entre otras que permiten la conexién de los actores portadores del
islam a través de relaciones directas, indirectas, dentro o fuera de las fronteras, con

diferentes alcances y sentidos.

La localizacién del Islam en nuevos escenarios sociales y geograficos es un proceso
de anclaje producido por los actores y sus pertenencias: raza, etnia, género, doctrina,
nacionalidad o afiliacién politica. En él, se juegan las pricticas, las identidades, las
luchas politicas y capitales econémicos por la localizacién territorial de algun tipo

de islam.

El Islam bajo esta perspectiva permite seguir repensando el término din. El
Islam fuera de su contexto original y su historia de surgimiento, enraizado ya o
en proceso dentro de sociedades seculares obliga a atender las dindmicas de los
actores portadores, las recomposiciones ya no sélo del Islam, sino en un proceso

dialéctico de las configuraciones simbélicas y las nuevas formas de experimentar

la religiosidad (Hérvieu-Léger, 2005).

Hérvieu-Léger (ibid.:32-3) observa que actualmente las religiones histéricas se
componen de remiendos o collages de creencias, y que aun asi, la religién puede
seguir siendo definida como “un modo de construccién social de la realidad, un
sistema de referencias al que los actores recurren espontineamente para pensar
el universo en el que viven” (Si, el Islam desde sus inicios se configuré como un
sistema social total, no deja de serlo en el sentido de seguir generando agencia
social. Lo que cambia son sus referentes y su modo de hacerlo. Las religiosidades
contempordneas, segun Hervieu-Léger (2004: 166), se construyen sobre la
expresién de un creer, una memoria que sirve como soporte de continuidad y
tradicién. De manera opuesta a las religiones tradicionales, el sentido que se le
da a la proyeccién del universo se pluraliza a través de la infinita combinatoria
de significados que incluso estaban lejos de vincularse a lo religioso. Se trata del

desplazamiento de las religiones histéricas a zonas profanas sobreviviendo a la

modernidad para no desaparecer: “La creencia no desaparece,
sufre una desmultiplicacién y se diversifica, al mismo tiempo
que se producen fisuras, con mayor o menor profundidad segin

los paises, en los dispositivos de su marco institucional” (ibid.:

46)

Bajo la perspectiva de Hervieu-Léger (ibid.: 23), si bien no
atiende particularmente al Islam, ofrece desde el concepto de
religién la posibilidad de observarla como “[...] un dispositivo
ideolégico, prictico y simbdlico por el cual es constituido,
mantenido, desarrollado y controlado el sentido individual y
colectivo de la pertenencia a un linaje creyente particular”.
Para el caso del Islam (una religién histérica en nuevos
escenarios geogréificos, “profanos”), esta conceptualizacién
permite atender que dentro de esta movilidad se configuran
ademads, nuevas formas de afiliacién, mismas que son variadas

y contextuales.

Ello incluye no sélo a agentes portadores del Islam tras la
migracién, sino a quienes desarrollan y dan sentido a esta
religién a través del ritual de la conversién. Aqui, los procesos
de legitimacién nos dicen mds sobre los modos de pertenencia
a una religién que se ha considerado propia de una historia y
zona geografica. La legitimacion entonces no sélo ocurre bajo
un ritual publico que involucra ala comunidad, ni mucho menos
por una membresia heredada por una tradicién familiar, pero
que si logra elaborarse a partir de las relecturas, redefiniciones
y reconstrucciones de las herencias culturales o diferentes tipos
de linajes. Se abre paso a la creacién de imaginarios, a nuevas
representaciones de lo sagrado, remiendos y reconstrucciones
de las tradiciones tanto en las religiones histéricas, como en las

practicas arcaicas de prdcticas y cosmogonias étnicas.
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Si atendemos al Islam desde perspectivas que consideran los cambios a partir
de la movilidad cultural, podemos reflexionar sobre la discusién del islam como
din y como religién. Si nos atenemos a dejarlo como din poco tendriamos que
decir sobre la insercién de éste en contextos seculares y laicos. Pero la realidad es
otra, el Islam no sélo es drabe, la arabidad es otro tema que sin duda ha tocado
los estudios isldmicos. El Islam comprende una extensa gama de culturas, zonas

geogrificas, tiempos e historias.

El Islam en movimiento nos invita a reflexionar en que éste es un constructo
social y lo que perpetia su existencia es la capacidad de agencia de quienes la
viven. Si hablamos de nuevos escenarios que rompen con la tradicién o el sistema
de creencia como un todo, debemos hablar también de la acogida de nuevas
tradiciones y resignificaciones. En este sentido, la reflexién apunta a que el éxito
que una religién puede tener en un contexto nuevo, no estd mediado por la misma
religién, sino por las estrategias de resignificacion y relocalizacién que el mismo
contexto permite. De esa forma se puede decir que las religiones contemporineas
que logran relocalizarse en nuevos contextos son un canal para la redefinicién del
creer y la identidad. Como expone Hervieu-Léger (2005: 128), el creer brinda
sentido y coherencia a la experiencia subjetiva de los creyentes, éstos situados en
un contexto social y transnacional recrean, reinventan y resignifican la religién
y el territorio vivido, se trata de “[...] un modo particular de organizacién y

funcionamiento del creer”. Ademas:

Lo esencial, en este asunto, no es el propio contenido de lo que es creido,
sino la invencién, la produccién imaginaria del vinculo que, a través del
tiempo, funda la adhesién religiosa de los miembros al grupo que forman
y a las convicciones que los vinculan. En esta perspectiva, llamaremos
<<religiosa>> toda forma de creer que se justifique completamente a través
de la inscripcién que reivindica en un linaje creyente (ibid.: 137).

Se trata de la renovacién y modernizacién de la religién a través de practicas
que recuperan la memoria permitiendo la vinculacién entre lo étnico, lo nacional,
lo religioso, simbdlico y politico reflejado en identidades, pues: “la religién y la
etnicidad colaboran, paralela o conjuntamente, con la refundacién compensatoria
de este <<nosotros>> que la modernidad disloca y cuya necesidad paradéjicamente

refuerza” (Hervieu-Léger, 2004: 258).

La reetnizacién es un ejemplo interesante que permite ilustrar
como a partir de la religién se expresa no sélo la recuperacién
ingenua del pasado, sino la formacién de una politica de
reconquista, una nacién que por principio es espiritual. André
Mary (2012:132) las llama politicas de conquista espiritual, es
decir, de “la reconquista de los espiritus (en todos los sentidos
del término) [...] de los cuerpos, los territorios y las memorias

como de los poderes”.

Se consagra asi una comunidad espiritual que funciona también
como principio de identificacién social: “interno, porque
incorpora a los creyentes a una comunidad dada; externo,
porque los separa de los que no pertenecen a ésta” (Hervieu-
Léger, 2004: 23). La comunidad espiritual es el resultado, pero
también el proceso de una toma de conciencia que remite a
la recuperacién o invencién de la memoria. Pensemos en la
umma, la comunidad isldmica que llama a la identidad bajo
la consigna de pertenencia religiosa. Como se mencioné en el
apartado anterior, la reconstruccién de memoria, de los linajes,
la bisqueda de legitimacién de la nueva identidad de los
conversos son estrategias que permiten que el Islam se inserte

en el contexto de América Latina.

La religién se fusiona con vinculos reales o imaginarios entre el
pasado y el presente. Con el aqui y el alld hibridando la cultura,
con el regreso a las raices locales o incluso la incorporacién de
tradiciones prestadas para legitimar la prictica y la tradicién
en movimiento, asi como su posicién frente a los otros. Sobre
todo, la religién se fusiona para traspasar fronteras. Finalmente
si concebimos una comunidad religiosa atendemos a un
principio espiritual: “resultado de las complicaciones de la
historia; una familia espiritual, no un grupo determinado por

la configuracién del suelo” (Renan, citado por André Mary,

138).
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Bajo esta misma dindmica de la religién contemporinea,
Hervieu-Léger (2005:13), nos ofrece la idea del proceso de
secularizacion, del creer donde se experimenta una pérdida de
los valores y pricticas tradicionales en los sistemas religiosos
y como respuesta a ello, la religién se transforma dando paso
a nuevas expresiones que no necesariamente estdn en la esfera
privada del creyente y que pueden tener diversas formas de
representacion: “el proceso de secularizacién es, ante todo, un
proceso de recomposicién del creer, es16gico preguntarnos sobre
qué 1égicas se realizan estas recomposiciones, qué elementos se
ponen en juego y qué dindmicas del creer inducen a su vez
estas l6gicas”. En esta tdnica, la pregunta nos obliga a pensar
en procesos de secularizacién respecto a los escenarios donde
la religién interactda saliendo de la esfera privada donde se

supone, segun la teoria cldsica, debe estar.

América isldmica Latina es mds un juego de palabras que un término, sin embargo,
permite dibujar el crecimiento de la poblacién islimica en este territorio. Aunque
minoria entre las minorias religiosas, su presencia es cada vez mds visible; sea
por su mediatizacién referente a los escenarios en conflicto armado, sea como
su referente religioso en paises drabes y el contexto inmediato en los paises de

América Latina.

En estudios recientes sobre latinos musulmanes en Estados Unidos (Martinez-
Vizquez,2010; Morales, 2012; Torres Medina, 2017) se da cuenta de la produccién
de identidad en torno a la hispanidad o latinidad, una reconstruccién de historias
sobre la migracién drabe a la peninsula Ibérica, lo andalusi y la incursién del islam
en continente Americano. Este mismo tema, pero situado bajo otras coyunturas
histéricas, se produce entre migrantes drabes en Espafia, la construccién de una
identidad isldimica que reconstruye la historia andalusi para reafirmar la identidad

religiosa y legitimar la presencia islimica (Rojo Flores, 2015). ;:Qué importancia

tienen estos datos en unareflexién final sobre elislam en América Latina? Considero
que asi como antes se dio un giro en la construccién de identidad, pasando de
salvaguardar la identidad (por ejemplo, la siria o libanesa) a la identidad islimica
local -trastocando con ello la umma islimica-, actualmente se estd gestando un
discurso que permite la construccién de una identidad que trasciende fronteras
nacionales. La identificacién religiosa con los nacionalismos no desaparecerd pero
podrd unirse a una causa de mayor envergadura, la latinidad. ;Cémo comprender
estos movimientos? Los aportes tedricos ofrecidos aqui permiten abordar y
reflexionar la complejidad de esta religién. Islam, no como un sistema de creencia
en bloque que puede viajar de un lado a otro, espacial y temporalmente sin
tener alteraciones, sino un Islam cambiante, un sistema producto de relaciones y

contextos sociales que le imprime particularidades dentro de una generalizacion.

Una ultima reflexién que quiero tocar y que ademds puede dejar abierta la
posibilidad de seguir cuestionando, tiene que ver con la base epistemoldgica del
constructo social para entender cémo es que el Islam se convierte en un fenémeno

de multiples facetas.

La sociedad puede concebirse como un constructo de los individuos, y éstos
a su vez, como resultado de su construccién siempre en movimiento. Se trata
de significaciones imaginarias que se traducen en estructuras de plausibilidad.
Muchas de estas estructuras se encubren bajo la determinacién de tal forma que,
como Castoriadis observa: “La determinacién llega a negar el tiempo, lleva a la
atemporalidad: si algo estd verdaderamente determinado lo estd desde siempre y
para siempre” (2005: 64). El determinismo permite un dominio histéricosocial de
la realidad; por ejemplo, la sociedad, la religién o la nacidn, tres aspectos sobre los

cuales se ha reflexionado en este texto.

Las significaciones imaginarias encarnan normas, valores, leguaje, herramientas,
procedimientos y formas de hacer, es decir, conforman una visién del mundo. Bajo
la vigencia de Durkheim, en formas de ser, sentir y pensar; los Estado-nacién se
construyeron con estas bases. Anderson (2011) sefiala que éstos, originalmente

incluyeron la creacién de un conjunto de imaginarios que permitieron ofrecer
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identidad definida por una otredad y una narracién lineal y
homogénea que inspiraban sentimientos nacionalistas a partir

una historia vélida para todos.

Estas delimitaciones se convirtieron en determinaciones
culturales que desembocaron en un nacionalismo metodolégico.
Sobre esto, Chaterjee (2008:95) refiere que la nacién moderna
se escribié desde un tiempo homogéneo vacio —el tiempo del
capitalismo— ignorando el tiempo heterogéneo con el que

pudo ser posible. Su postura postcolonial plantea:

Creo que esta visiéon de la modernidad, o mds precisamente del
capitalismo, estd equivocada porque la problemitica es vista desde un
solo lado [...] Porque, aunque las personas puedan imaginarse a si mismas
en un tiempo homogéneo y vacio, no viven en él. El espacio-tiempo
homogéneo y vacio es el tiempo utépico del capitalismo. Linealmente
conecta el pasado, el presente y el futuro, y se convierte en condicién
de posibilidad para las imaginaciones historicistas de la identidad,
la nacionalidad, el progreso, etc., [...] Pero el tiempo homogéneo y
vacio no existe como tal en ninguna parte del mundo real (ibid.:62).

Se trata tedrica y metodolégicamente de comprender que la
construccién de los Estados-nacién no se debié a cuestiones
Unicas o especificas tales como la lengua, raza o religién, sino
como Anderson (ibid) sefialaba, a un imaginario. Por lo que,
“necesitamos otro tiempo de escritura, que pueda inscribir las
intersecciones ambivalentes y quiasmaticas del tiempo y el

espacio que constituyen la problemdtica experiencia ‘moderna’

de la nacién occidental” (Bhabha, 2010: 388).

La nacién sélo ha sido posible a partir del reconocimiento del
“otro”, pues es, como Bhabha (ibid.:395) lo reconoce, un espacio
marcado por la diferencia cultural, las historias heterogéneas y
las autoridades antagénicas; no sélo del otro que estd fuera de
la demarcacion territorial, sino del que estd dentro de ella. La
nacién debe ser comprendida, no como un constructo producto

de cuestiones culturales, necesarias y determinantes, sino,

como la construccién de un discurso que se reconoce en el otro, que se basa en la
diferencia y que sélo ha sido posible al reconocer el papel que el otro juega, sin
embargo, ha sido negada su colaboracién en la historia oficial. Entonces, la nacién
puede ser concebida como un proceso de reinterpretacion cultural, a la vez que un

espacio liminar y disyuntivo (ibid.: 411).

Observar al islam dentro de estas dindmicas nos obliga a salir del nacionalismo
metodolégicoydellente delaglobalizaciéon paradar pasoacomprender “los aspectos
transversales, transaccionales, traductivos y transgresivos del comportamiento y
la imaginacién contempordneos que son incitados, posibilitados y regulados por
las 16gicas cambiantes del Estado y el capitalismo” (Capone y Mary, 2012: 9).
Este enfoque se opone al lente de la globalizacién porque esta ultima encierra
por si misma una carga imperial, unidireccional y hegeménica: “[...] la influencia
cultural de la globalizacién es unidireccional, del centro de la globalizacién a la

periferia pasiva, con la religién de forma neocolonial de la cultura imperialista”

(Csordas, 2009: 3).

Lo que podemos ver desde un enfoque transnacional es un cambio en la dindmica
y en la forma de percibir al Estado-nacién y por lo tanto, de una nueva forma de
sociedad y sus relaciones, por ejemplo con la religién. La constante movilidad
de agentes que trascienden de diversas formas los espacios territoriales creando
conexiones de diferente densidad y alcance, es lo que da forma a que un fenémeno
pueda adjetivarse como transnacional. Las dindmicas en las que se inserta el islam
contempordneo implican, al igual que otros fenémenos, dar cuenta de la ordenacién
de bienes materiales o culturales tanto en viejos como en nuevos contextos, lo que
ha permitido la construccién de imaginarios que no se arraigan propiamente a
un territorio geopolitico, sino que trasciende fronteras para crear nuevos espacios
de significacién, como seria el sefialado por el caso de los musulmanes latinos.
No se trata solamente del fenémeno de la migracién, sino que incluye a aquellos
actores que estdn arraigados a un territorio, que se vinculan de diferentes formas
y con variadas herramientas tecnolégicas, lo que en conjunto, les permite vivir y

pertenecer en diferentes escalas espaciales.
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El sentimiento de pertenencia y unidad que en su tiempo la imprenta logré
ofrecer y facilitar sobre la percepcién de un tiempo compartido, ha sido en gran
medida desplazado por otros artefactos técnicos de comunicacién que acortan las
distancias espacio-temporales, como el internet. La identidad o el sentimiento
de pertenencia puede ser vivida desde diversos dngulos que pasan de largo la
unidireccionalidad que ofrecia la relacién Estado-nacién y poblacién. Ahora,
aquellos rasgos que parecian naturales, no escogidos, pueden encontrarse envueltos

en estrategias donde los sujetos, en efecto, escogen su pertenencia.

Por lo tanto, considérese que los efectos de la globalizacién y las dindmicas
de transnacionalizacién han logrado dos resultados: la creciente, pero parcial
homogeneizacién de formas de vida, podriamos incluir aqui al llamado de la
umma y la emergencia de identidades que se reconstruyen a partir de marcar las
diferencias culturales, ya no en relacién a las tradiciones locales o las tomadas
del Islam, sino las construidas desde una perspectiva que rescata el sentido de

comunidad, nacién, etnia u otras matrices histdricas.

ra

“El Islam en movimiento
nos invita a reflexionar en
que este es un constructo
social y lo que perpetua su
existencia es la capacidad
de agencia de quienes la
viven.”
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El estudio de las comunidades de musulmanes en México se ha diversificado en
la ultima década y el presente escrito es muestra de ello. A través del mismo la
autora hace un recorrido por los discursos e imaginarios internacionales sobre
la mujer drabe, para colocarlos en la realidad local de las mujeres que forman
parte del Centro Islimico del Norte (CIN) en Monterrey. La propuesta se centra
en comprender si estos discursos tienen eco en la realidad y prictica del islam
que las mujeres conversas recrean en el contexto mexicano, también se propone
desentrafiar si la imagen que Occidente ha construido respecto a las mujeres
arabes, la cual derivé en la imagen que pesa también sobre las musulmanas, es la
que impera en los cientos de miles de mujeres que se adscriben a esta tradicién
religiosa. De igual forma resulta interesante entender cémo y de qué manera se
presenta el feminismo isldmico en diferentes geografias y en la vida de las mujeres
musulmanas. Lo anterior permite observar como lo global y local se cruzan
para dar cuenta de realidades diversas, que a veces parecieran alejarse, pero que

constantemente se tocan para crear diferentes formas de ser y estar en el mundo.

Palabras clave: islam, mujeres, feminismo, México

The study of the Muslims’ communities in Mexico it has diversified in the last
decade and the written present is a sample of it. Across the same one the authoress
does a tour for the speeches and imaginary international on the Arabic woman,
to place them in the local reality of the women who form a part of the Islamic
Center of the North (CIN) in Monterrey. The offer centres on understanding if
these speeches have echo in the reality and practice of the Islam that the converted
women recreate in the Mexican context, also it proposes to uncover if the image
that West has been constructed with regard to the Arabic women, which derived in
the image that weighs also on the Muslims, is the one that reigns in the hundreds

of thousands of women who are assigned to this religious tradition.
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Of equal form it turns out interesting to deal how and of what way appears the
Islamic feminism in different geografias and in the life of the Moslem women.
The previous thing allows us to observe as the global and local thing there cross
to realize of diverse realities, which sometimes seemed to move away, but that

constant touch each other to create different ways of being and being in the world.

Key words: Islam, women, feminism, Mexico

ebo confesar que, cada vez que escribo sobre el
islam' en México, resulta por unlado motivante,
pero por otro, cada vez mds complicado y ello
se debe en definitiva a que cada que leo, me
siento mds ignorante sobre lo que escribo y trato de hacer
como antropéloga, en un universo tan basto y apasionante,
como lo es el mundo islimico. Justo por ello resulta muy
pertinente la especificidad, es decir, delimitar desde dénde
quiero hablar, qué quiero decir, para qué lo quiero decir y
con quiénes voy a dialogar en este proceso, con el objetivo de
construir un aporte antropoldgico en el entendimiento del
islam, si acaso esa pretension cabe, tal vez en alguna parte, en

la Antropologia del islam en México.

1 Medina, Arely y Garcia, Jatziri proponen identificar en el cuerpo del texto: la palabra “Islam”

como el sistema de creencias que comprende los fundamentos o elementos basicos que dieron
pie al desarrollo de lo que se ha considerado la civilizacién islimica, incluye la mitica historia del
surgimiento del Islam, E1 Cordn y los cinco pilares (testimonio de fe, oracién, limosna, ayuno y
peregrinacién). En cambio, “islam”, refiere a las distintas interpretaciones teolégicas del Cordn
asi como a las variaciones de la practica dentro de sociedades o culturas especificas que imprimen
a esta religién un cardcter especial de acuerdo a los factores locales.

A la luz de lo anterior reflexioné sobre qué tema abordar en este articulo, el cual
formaria parte de un dossier para la Revista Ruta Antropolégica dedicado al
islam en México. Indiscutiblemente las mujeres que han sido mis interlocutoras
en mis pasos por el islam y la investigacién, aparecieron sin la menor duda ya
que aprender y aprehender el islam ha requerido también aprender sobre las
mujeres, sobre su practica religiosa y sobre la cuestién de género. Todo ello de
manera contextual, para dar cuenta de los procesos de conversién al Islam que

sigo desde hace tiempo.

El contexto internacional que ahora impera sobre el estudio y andlisis de las mujeres
dentro del Islam obliga, sin menor duda, a reflexionar sobre lo que ocurre asi en
lo global como en lo local, las resonancias que vienen de Medio Oriente y Europa
principalmente respecto a los estudios y lecturas que se hacen de las practicas y
resistencias en torno a lo religioso y su interpretacién Mahmood (2005), Bramon
(2012) y Nawal al Sadawi (1991) invitan a pensar en las historias que se generan
con motivo del proceso de conversién de mujeres mexicanas al Islam. ;Viven estas
mujeres los mismos procesos que se presentan en Alemania, Espafia o Francia (van
Nieuwkerk, 2006 y Ramirez, 2012), por ejemplo? ;:Podemos hablar de similitudes,
patrones o resistencias? ;Desde dénde posicionarnos cuando lo hacemos para el
caso mexicano? ;Qué dicen las mujeres conversas? ;Qué observamos nosotros?
¢Qué escuchamos nosotros? ¢;Desde dénde leemos lo que ocurre en México con

las mujeres, el islam y la conversién religiosa? (Schenerock (2005), Canas (2006),
Castro (2012), Medina (2014), Garcia (2014) y Robles (2016)).

Dicho lo anterior, este trabajo pretende reflexionar sobre la construccién del
imaginario yla percepcién de la mujer en el islam, a partir de un breve acercamiento
teérico con lo que en antropologia se ha denominado antropologia de género
(Aixéla, 2005). Pretendo introducirme en un didlogo epistemolégico con Fatema
Mernissi (2001), Angeles Ramirez (2012) y Sirin Adlbi (2016) para develar, en
cierto sentido, el concepto que pesa sobre la mujer a la luz de la diada Oriente-
Occidente. Ello, permitird crear un contexto idéneo para pensar las narrativas e
imaginarios que perviven en las mujeres del CIN en México, sobre cémo se es o se
debe ser una mujer en el islam y también sobre su conocimiento o desconocimiento

del feminismo islamico.
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El anilisis anterior partird de la siguiente premisa: si las mujeres musulmanas
en Medio Oriente, en Europa y en América Latina estdn levantando desde
diferentes frentes una voz critica que pretende realizar una re-lectura del Corin
(Mernissi, 2001; Nawal, al Sa'dawi, 1991 y Marcos, 2002) por considerar que su
interpretacién ha estado cooptada por hombres y que ello ha provocado ideas
erréneas respecto al papel de la mujer dentro del islam, ¢las mujeres mexicanas
deberian estar en alguna forma familiarizadas con dicho discurso, por ser este
de indole internacional y por considerarlo un tema de suma importancia en la
reflexién religiosa contempordnea que atraviesa, quizds, el proceso de conversién

que ellas viven y la estigmatizacién que pesa sobre su practica religiosa?.

Para entender si el imaginario de la mujer en el islam tanto en Oriente como
en Occidente se reproduce fielmente y si éste tiene eco en la prictica de las
conversas mexicanas al islam, a continuacién, se desarrollaran tres apartados: en
el primero, se abrird un didlogo académico con diferentes teéricas (Aixeld, 2005;
Mernissi, 2001; Ramirez, 2012 y Abldi, 2016) para crear un contexto en donde
situar a las mujeres mexicanas entre los discursos globales y locales sobre el
imaginario que se ha generado de la mujer musulmana a la luz de la mujer drabe;
en un segundo apartado, se dard voz a las mujeres miembros del CIN, rescatando
sus apreciaciones en torno al papel de la mujer en el islam; finalmente, en un
tercer y Gltimo momento, se presentardn algunas aproximaciones preliminares

sobre el tema desarrollado.

Cabe destacar que la obra de Aixeld (2005) “Género y Antropologia Social” hace
un recorrido muy nutrido por la discusién que se ha dado en las indagaciones
antropolégicas sobre los estudios de género. Su libro se divide en cinco capitulos y
en cada uno de ellos se observa el desarrollo de la discusion respecto a la relacién
entre hombres y mujeres, la relacion entre los sexos y la subordinacién total que,
supuestamente, ejercen los hombres sobre las mujeres en sus diferentes aspectos

y dimensiones. La autora analiza la politica, la economia y la religién como esos

campos en donde los antropélogos plasmaron algunas ideas

mds precisas sobre la relacién hombre-mujer.

A partir de su lectura, rescato sélo los elementos esenciales e
indispensables que considero basicos para iniciar la discusidn,
no intento profundizar en el tema porque me parece que la
relacién existente entre antropologia y género requeriria
de un andlisis de gran envergadura, sélo pretendo rescatar
nociones conceptuales que otros estudiosos han sefnalado,
que ademds, son ilustrativas para comprender cémo es que se
construye el género. Al respecto, Aixéla (2005: 15) comienza

por decir que,

La hipétesis que se plantea es que la construccién de género no sélo no ha
sido universal, sino que ademds ha presentado grandes diferencias entre
sociedades, a pesar de que una buena parte de los antropélogos (hasta
los afios setenta e incluso mds tarde) interiorizaron una construccién de
género que vinculaba mujeres a naturaleza y hombres a cultura bajo la
premisa de que tal distincién era universal.

Poco a poco a través de diferentes etnografias® se analizaron
las relaciones que se establecian y se establecen entre ambos
sexos y se penso que éstas tienen que ver no sélo conla cuestién
fisiolégica, sino que la cultura es la que determina qué es lo
propio de los hombres y qué es lo propio de las mujeres, por
lo tanto, dichas ideas y representaciones varian dependiendo
el contexto cultural. Incluso, a través de dichos acercamientos
antropolégicos queda claro que las identidades de género no
corresponden necesariamente a la forma tradicional como se

les piensa en la mayoria de las sociedades occidentales.’

2 Las aportaciones de Nanda y Warms (2007) permiten comprender que la asignacién de género
tiene que ver con una construccién cultural-simbélica y que dicha configuracién por tanto varia
de una sociedad a otra. A través de su andlisis y exposicién etnogrifica también comprendemos
que el género se construye de manera histérica y por lo tanto contextual.

3 En donde se da por sentado que la mujer es el sexo débil y se le concibe mis en el espacio
privado que en el puiblico, porque es éste en donde los hombres tienen la primacia.
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Fue a partir de la década de 1970, con el movimiento feminista que se pone un

mayor énfasis en el tipo de relaciones socioculturales, como lo apunté Verena

Stolcke (2000: 29),

el concepto analitico de “género” pretende poner en cuestion el enunciado
esencialista y universalista de que “la biologia es destino” trasciende el
reduccionismo biolégico al interpretar las relaciones entre mujeres y
hombres como construcciones culturales engendradas al atribuirles
significados sociales, culturales y psicolégicos a las identidades sexuales
bioldgicas.

De esta manera la complejidad de la temdtica emerge para sefialar con estudios
mds puntuales el tipo de relaciones que se estin generando en torno a los sexos.
Ya aqui, puede verse con mayor precision la existencia de la categoria género,
desde una perspectiva que se acerca mds a lo que marca la cultura, por supuesto
siempre dependiendo de los factores sociales y simbdlicos que se atribuyan a

hombres y mujeres.

Este devenir etnogrifico, se sitia ahora en un plano mds amable por lo que
respecta a los estudios de género o feminismo en general dentro de la perspectiva
antropolégica (Mead, 1994; Nanda, 2007; Sudrez y Herndndez (eds.), 2008,;
Castafieda, 2012 y Lépez y Rodriguez-Shadow (eds.), 2011); lo que ha permitido
que la relacién entre islam y género pueda ser analizada a través de diferentes
dimensionesy que también, como lo plantea Asad (1986),la Antropologia del islam
pueda ser revisada y situada segun los marcos geograficos en lo que nos movemos.
En palabras de esta autora, “el argumento no es contra el intento de generalizar
sobre el islam, sino contra la forma en que se lleva a cabo esta generalizacién.
Cualquiera que trabaje en la antropologia del islam serd consciente de que existe
una considerable diversidad en las creencias y pricticas de los musulmanes. El
primer problema es, por lo tanto, el de organizar esta diversidad en términos de un

concepto adecuado” (Asad, 1986: 5).* Esta reflexion invita a situar la especificidad

4 Del original: The argument here is not against the attempt to generalize about islam, but against
the manner in which that generalization is undertaken. Anyone working on the anthropology of
Islam will be aware that there is considerable diversity in the beliefs and practices of Muslims.
The first problem is therefore one of organizing this diversity in terms of an adequate concept.

de los fendmenos y de los contextos en donde estos se generan para dar cuenta
de cémo en las localidades se puede observar una imbricacién de lo local con
lo global, pero teniendo claridad que lo anterior no significa sélo fusién, sino

creacién de nuevas formas de ser y estar en el mundo.

En seguida, expongo cé6mo y de qué manera se ha construido, no sélo a través
de una mirada orientalista, sino de visiones etnocéntricas un imaginario acerca
de las mujeres en el mundo drabe. Ese imaginario generalizado se ha difundido
a través de diversas formas: el cine, los libros, los medios de comunicacién y los
relatos escuchados de manera cotidiana, donde se ha generado la imagen de la
mujer sumisa y violentada en todos sus derechos por los hombres de sus culturas
y porque la religién —se ha dicho— lo permite. ¢Es este imaginario el que se
corresponde con la realidad de miles de mujeres que habitan el espacio drabe-
musulmdn? ;Cémo se construyé esta idea en Occidente? ;De qué forma abordar
entonces una realidad tan compleja como ésta? ;Estds concepciones influyen en la

vida de las mujeres mexicanas conversas al islam, especificamente en las mujeres

del CIN?

Es cierto que la mujer en Europa tuvo una primera revelacién
respectoasucondicién de mujer con Simone de Beauvoir (1949),
pero fue hasta muy entrado el siglo XX con las revoluciones
feministas de la década de 1970, donde se comienza a observar
un mayor despertar con demandas de diversa indole: politicas,
sociales y morales; éstas denunciaban el trato desigual que
recibian las mujeres en sus nichos socioculturales, por ejemplo.
Desde aquel momento, comenzé a cuestionarse la idea que
primaba en el ambiente, de una manera generalizada, y que
ponia a la mujer en un lugar inferior, con caracteristicas poco

valoradas.
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Su existencia se reducia al espacio privado, al cuidado de los hijos y a la procreacién,
la mujer se concebia como alguien débil, un ser al que se tenia que proteger y

cuidar.

Fue al calor de estas discusiones que en diferentes circulos académicos los
cuestionamientos se hicieron cada vez mds sonoros, al punto que esas voces han
perdurado hasta nuestros dias. El imaginario que se generé en Occidente con el
paso del tiempo sobre lo que significaba ser una mujer con ciertas libertades, fue
entonces imponiéndose como si se tratara de un modelo esencial en la busqueda
por la igualdad en el desarrollo de las mismas. La mujer blanca, académica,
secularizada y libre, se convirtié en la utopia revelada a la que deberian aspirar todas
las mujeres. Lo que entonces dejé de lado a todas aquellas mujeres no blancas, es
decir, a las mestizas, afrodescendientes, indigenas, pobres, a las no instruidas. Pese
a los alcances de esa primera liberacién femenina, la lucha por las mujeres siempre
ha significado una ardua tarea que sigue siendo parte de la vida cotidiana en todos

los rincones del planeta.

Cabe destacar, el prototipo que se generé en esa ola libertaria funcioné bien,
todas las mujeres anhelaban, en consecuencia, los valores que Occidente proponia
como los mis adecuados: democracia, educacién, igualdad y libertad para todas
las mujeres. En ese momento, se crey6 haber alcanzado cierto status que antes no
se tenia, pero muchas otras cosas quedaron en el tintero y una de ellas tomaria
mayor fuerza en la década de 1980 con la produccién académica que surgié
cuestionando al feminismo blanco y occidental (Talpade, 2008). Se hablé, en ese
momento, de la construcciéon y deconstrucciéon de los discursos hegemonicos asi
como del desmantelamiento y creacién de nuevas miradas que permitieran no sélo
la presencia del feminismo occidental, sino de otros tipos de feminismos, por lo

tanto de otro tipo de mujeres.

Se puede decir a manera de resumen que, si bien, fue a principios del siglo XIX
cuando en Europa comenzaron a configurarse las revoluciones en el pensamiento
sobre cdmo se veia y conceptualizada a las mujeres, no fue sino hasta las décadas

de 1970 y 1980 que se plantean dos quiebres importantes: a) el primero,

comenz6 por sefialar a la mujer como un sujeto capaz de
pensarse desde una forma diferente a la que los hombres
habian visto, en ese sentido, el feminismo surgié como
una categoria util para el andlisis; y b) el segundo quiebre,
tuvo lugar con la propuesta decolonial que resultaria en un
feminismo diferente al generado en los circulos intelectuales
europeos y occidentales, para dar paso a una mayor resonancia
sobre la vida y existencia de las mujeres en otras latitudes;
esta perspectiva también ha incidido en otros dmbitos: en el

cultural, el politico, el econémico y el social.

Hasta este momento, he abordado brevemente el imaginario
que se tenia y continua vigente sobre la mujer en Occidente,
con esto, pretendo dar paso a un didlogo con Fatema Mernissi
(2001) en el que abordo de una manera mds detallada, el
imaginario sobre la mujer, pero esta vez en Oriente. Tomo
como base, su libro “El Harén en Occidente” en el que ella
revela la idea que se ha ido generando sobre las mujeres
arabes en los paises occidentales, a raiz del concepto que se
tiene sobre el harén.’ En principio, comenta que se sintié muy
sorprendida porque los hombres en estos paises pensaban
que este era un espacio de placer y goce absoluto, cuando
en realidad era todo lo contrario, porque las mujeres que
formaban parte del harén no eran felices ahi y ademds, no
les causaba motivacién alguna ser usadas sexualmente para
complacer a alguien. Al respecto, dice: “en los harenes drabes
que yo evoco hay demasiada gente siempre, y todo el mundo
se observa. Son lugares en que es prdcticamente imposible
tener un poco de intimidad, encontrar algin rincén privado

donde las parejas, casadas o solteras, puedan estar solas para
acariciarse” (Mernissi, 2001: 30).

5 Harén, vocablo que proviene de la palabra drabe harami —pecado 6 haram— lo pecaminoso, lo

prohibido.
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Lo anterior denota como ese espacio que, en Occidente se pensaba una especie de
orgia utépica, no era mas que un lugar ficticio que fue recreado a partir de la lectura
de diferentes ojos. La autora continua con este planteamiento contrastando la idea
del harén en un lado y en otro “en las miniaturas, igual que en la literatura, los
hombres musulmanes representaban una mujer tremendamente activa, mientras
que Matisse, Ingres y Picasso mostraban siempre mujeres desnudas y pasivas”
(Mernissi, 2001:27). Por lo que las imdgenes de estos pintores no se acercaban a

la realidad.

La gran odalisca, Dominique Ingres, 1814. Estilo: Romanticismo.
Museo del Louvre, Paris, Francia

Mernissi menciona que las mujeres en el harén no eran sélo sujetos de placer,
sino que eran mujeres educadas que buscaban sobresalir para llamar la atencién
del esposo y esto lo lograban a través del aprendizaje de diferentes artes: musica,
danza o literatura, por lo que la imagen de una mujer pasiva, segin la idea de las

pinturas europeas, no correspondia en lo absoluto al ser femenino:

Toda mujer musulmana es educada bajo este sentimiento fuerte de
igualdad que constituye la virtud principal del islam. Esto podria explicar
por qué, a pesar de la desigualdad instituida por la Shari’a, muchas
mujeres se han erigido en lideres de paises musulmanes, como Benazir
Bhutto en Pakistin, Tacu Shiller en Turquia o Megawati en Indonesia.

(Mernissi, 2001: 35).

Si la autora difiere de la idea absoluta de placer dentro del
harén y de las mujeres que vivian en ellos como todas unas
esclavas sexuales, es necesario indagar ;cémo y por qué a
Occidente llegé un retrato diferente de esos lugares? Por lo que
se refiere a la educacién como se sefiala en el parrafo anterior,
“La Sherezade oriental es una mujer cerebral, y ahi es donde
radica su atractivo erético. En las fibulas originales casi no se
menciona el aspecto fisico de Sherezade, mientras que el rasgo
de la educacion se repite bastantes veces” (Mernissi, 2001: 50).
Aqui, se observa otra situacién muy importante, si el atractivo
de una mujer era su saber sen qué momento este pasé a un
segundo plano y la belleza se posicioné sobre é1? La autora

responde lo siguiente, para el caso de Occidente:

Gracias a sus comentarios sobre los desnudos de las odaliscas de Matisse
y sobre el ideal Kantiano de belleza, dejé claro cudl es el segundo
rasgo distintivo del harén a la occidental: todo intercambio de indole
intelectual con las mujeres supone un obstdculo para el placer erético.
Por el contrario, en un harén musulmdn, ya sea real o imaginado, la
confrontacién cerebral es necesaria para alcanzar el orgasmo (Mernissi,

2001:38).

Lasideasy prototipos de belleza, asi como el cuidado del cuerpo
han estado presentes a lo largo de la historia de la humanidad,
lo cierto es que actualmente esos cdnones han llegado muy
lejos, tan lejos que han aparecido trastornos psicolégicos como
la bulimia o la anorexia; la idea de que los cuerpos delgados
son saludables y mds atractivos que los cuerpos voluminosos
es un imperativo que, se proclama por los medios masivos de
comunicacién y, esos ideales al final son inalcanzables para el
grueso de la poblacién femenina, ya que estdn muy alejados de

la realidad de muchas de mujeres. Por lo que es necesario
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preguntar, ;en qué momento la belleza fisica y los cuerpos esculturales se
convirtieron en un estado ideal para el cuerpo femenino? Aunado a ello, estd
otra caracteristica que sefiala Mernissi en la cita anterior, la de tener cierto nivel
de conocimientos como fuente importante del intercambio de saberes entre dos
personas que buscan cierta aproximacién amorosa. Mernissi termina diciendo que
la imagen de Sherezade en Las mil y una noches que se reprodujo en Occidente no
es la que corresponde con la realidad de este personaje y que desafortunadamente
las virtudes mds valiosas de ella, es decir, la de ser un personaje inteligente, estratega
militar y con habilidades artisticas quedé subsumida por la belleza y por los velos

que Occidente le colocé. De hecho, la autora concluye:

No es de extrafiar que las élites drabes a menudo financiadas por el
gobernante despético, condenaran Las mil y una noches a permanecer
inmersas en la tradicién oral durante siglos y evitaran que obtuviera
los méritos necesarios para convertirse en herencia escrita hasta el siglo
XIX, jcien anos después que los europeos, que lo habian puesto por
escrito alld por 1704 (fecha de la primera traduccién)! ;Ninguno de los
primeros editores era drabe! (Mernissi, 200:.70).

¢Qué significado tendria para las élites drabes, los cuentos de las mil y una noches
que dejaron pasar, como sefiala Mernissi, muchisimos afios para hacerlos un libro?
¢Fue una cuestién de ingenuidad o desinterés? O como propone la autora, el
personaje de Sherezade implicaba tener en estima a las mujeres, reconocer su
inteligencia y concederles el derecho a ser educadas ;Por qué en Occidente se
privilegié su publicacién, pero con una mirada que para la autora no corresponderia
con lo que se vivia al interior de un harén? Al respecto, se puede decir que la mirada
de aquellos viajeros fue una mirada etnocéntrica, donde la interpretacién de la
vida de las personas y de las mujeres en Oriente pasé primero por el ojo europeo
que distorsioné en muchos sentidos, la manera en que se vivia en esos espacios.
Interesa decir, a través de la propuesta de Mernissi, que esta historia interpretativa
ha estado presente por mucho tiempo sobre las mujeres arabes, es decir, que han
sido los extranjeros quienes han aproximado a Occidente esa supuesta realidad
que ellas viven y en donde se desenvuelven, como si esta fuera la inica verdad que

pesa sobre estas mujeres.

Si esas aproximaciones sobre el harén no resultan apegadas a la
realidad en labios de una mujer que crecié en uno de ellos ;qué
podemos pensar sobre los discursos occidentales que ahora se
ciernen sobre ellas, en especifico sobre las mujeres musulmanas?
Desafortunadamente, esa mirada etnocéntrica prevalece sobre
el conjunto de mujeres que habitan esa franja geogrifica y
ahora no son menores los estereotipos. Como si fueran un ente
monolitico que no tiene heterogeneidad, se les clasifica de la
misma manera a todas. En palabras de Navarro (2012:152):
“clasificadas de acuerdo con el estereotipo de que, debido a
su educacién, cultura y religién, estin mds inclinadas a ser
sumisas y mds expuestas a la violencia masculina: compartiendo
estds caracteristicas con las mujeres latinoamericanas y las
de las clases bajas trabajadoras”. Las mujeres de Oriente (las
musulmanas para el caso en cuestién) no tienen otro destino bajo
este supuesto que ser salvadas por sus hermanas occidentales.
Se cumple el imperativo hegeménico del conocimiento en el
que, s6lo aparece la historia que ciertos sectores académicos,
pintores, escritores y literatos han querido mostrar, sin exponer

la realidad per se, sino una interpretacion alejada de la realidad.

Bajo este estado sucinto de lo que se ha dibujado respeto al imaginario de la
mujer en Oriente y Occidente, me interesa problematizar un poco mds la cuestién
del feminismo, para ello, retomo la propuesta de Angeles Ramirez (2012). Es
importante comprender que este término ha tenido un recorrido un poco
atropellado y ahora se ha vuelto un lugar comun. Por eso cuando se habla de
feminismo isldmico resulta también compleja y ambigua su interpretacién y su

utilizacién por los diferentes grupos y personas que lo promueven.
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Una de las definiciones mds sencillas de feminismo isldmico es la de Badran
(2002), que define el feminismo islimico como un discurso y una practica
feminista articulada dentro de un paradigma islimico. El feminismo
islamico, cuyos fines se derivan del Corén, persigue la consecucién de los
derechos para los hombres y las mujeres de modo integral. Aqui ademds
reside el primer problema para una parte del feminismo liberal: ;es posible
una prictica feminista dentro de un marco religioso? shay lugar para el
feminismo dentro del islam? scabe un proyecto feminista en una sociedad

musulmana? (Ramirez, 2012:155).

A raiz de la primavera drabe® comenzaron a visualizarse mds movimientos de
mujeres en esta franja del mundo que se ha abierto a un fuerte debate sobre si
esos movimientos tienen tintes feministas, entendiendo que buscan el desarrollo
integral de la mujer. Han aparecido movimientos de diversa indoles, por un lado
estdn, como sefiala Mahmood (2005), las mujeres que buscan reivindicar el velo
como una forma de demostracién de piedad hacia su religién, también de resistencia
ante los valores que Occidente promueve como parte de la liberacién femenina. Y
por otro lado, estdn los movimientos que buscan incidir en la relectura del Coran,
por considerar que ésta ha sido un privilegio que los hombres se han otorgado y
que es necesario arrebatarles para dejar de hacer lecturas distorsionadas. Dentro
de estas propuestas se encuentra la de Amina Wadud, una mujer descrita por
Ramirez como:

exégesis cordnica, a partir de la cual construye su prictica de lo que llamé

en 2006 Gender Jihad, concepto que puso nombre por primera vez a la

actividad interpretativa de los textos que muchas musulmanas estaban
llevando a cabo en diferentes lugares del mundo (Ramirez, 2012: 160).

Desde diferentes aristas y posiciones politicas e ideoldgicas hay voces que se
manifiestan y que buscan de alguna forma incidir en lo que se habla y se dice
respecto a la mujer y su papel dentro del islam. Pero ;estos discursos tienen eco en
alguna forma en la realidad mexicana que viven las mujeres del CIN? ;Estdn ellas
familiarizadas con estas reflexiones al interior del mundo islimico internacional
y contempordneo? ;Existe algin movimiento parecido en nuestro pais? ;Tiene

sentido para las mujeres mexicanas este debate?” Me gustaria senalar que, como

6 Colocamos principalmente esta serie de revueltas entre 2010 y 2013 en diferentes paises como:
Egipto, Tunez, Libia y de forma mds reciente en Siria.

7 Esto lo analizaré con mas detalle en el dltimo apartado.

parte de estas luchas, en las ultimas décadas ha aparecido otra propuesta que no se
puede obviar, los feminismos postcoloniales,

fuertemente implicados con la critica postcolonial, con autoras como
Lugones (2008) o Curiel (2007), asi como los llamados feminismos
criticos, procedentes de la extrema izquierda y de cardcter anti-capitalista
(ver Samary (2005) y Montero, 2009 y 2010), estin llevando a cabo una
importante reflexién sobre los procesos de emancipacién de las otras
mujeres, sea cual fuere su construcciéon conceptual. Ello deberia producirse
sin eliminar de entrada ningin camino, recuperando lo que tiene que ser
el fin —y los medios- del proyecto feminista, la liberacién de todas las
mujeres (Ramirez, 2012:170).

En este contexto se inscribe la propuesta de Sirin Abldi (2016), la cual me
parece importante rescatar, porque es interesante comprender que el feminismo
como via para la liberacién de las mujeres en muchos aspectos y de muchas
formas en diferentes contextos es un tema que se estd discutiendo hoy dia. La

propuesta de la autora invita a revisar la enunciacién de un discurso desde el

poder que no ha dejado de colonizar el pensamiento y las regiones del planeta.

l;

Las Mujeres de Argel (serie de quince pinturas), Pablo Picasso, 1955.

Estilo: Museo del Louvre, Paris, Francia.
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Sirin Abldi hace su aparicién en la escena internacional con un
libro muy sugerente titulado: La circel del feminismo. Hacia
un pensamiento isldmico decolonial, en este texto, la autora
plantea una revisién exhaustiva sobre la forma de enunciacién
de los discursos teéricos y académicos que siguen siendo
hegemonicos y por lo tanto excluyentes, su andlisis explora
varios aspectos vy, dentro de ellos, centra al feminismo como el

tema clave en el caso de la mujer musulmana:

Ambasaproximaciones (compatibilidad/incompatibilidad entre feminismo
o modernidad e Islam), a pesar de la gran heterogeneidad de los contextos
en los que son producidas y de sus puntos de partida, coinciden en el
efecto de homogeneizar, simplificar, reducir, e invisibilizar de un modo u
otro la pluralidad de movimientos de mujeres con formas muy diversas de
comprender el Islam y/o feminismo y de ponerlos en prictica, asi como
con grados de critica, resistencia y emancipacién sumamente divergentes;
todo lo cual se ha constituido como un mecanismo invisible para limitar
las posibilidades plurales y heterogéneas de expresién y existencia (Adlbi,

2016: 114-115).

La autora habla de romper los marcos discursivos y al hacerlo
se tendria entonces que generar una nueva serie de categorias
que permitirian comprender y situar en alguna medida a los
movimientos de mujeres que se estin generando al interior
de los paises musulmanes. Vuelvo a la primera situacién que
consiste en colocarnos en un tiempo y espacio determinado,
para comprender los fenémenos en sus contextos, porque sélo
asi se tendrd una comprensién mas real de lalucha de las mujeres
en cada lugar, sus objetivos e intereses reales. Es aqui donde
resulta de vital importancia el papel que juega la antropologia,
como ciencia que permite el estudio de las particularidades y
su relacion con lo local y global. “El epigrafe mujer musulmana
con hiyab simboliza un sujeto pasivo de estudio, convertido
en objeto de andlisis e intervencién de caracteristicas bien

definidas: monolitico, atemporal, analfabeto y sexualmente

reprimido es el simbolo de la opresién femenina universal, victima insalvable
del sistema patriarcal; no habla, estd incapacitado para la agencia social y es
en definitiva <<inferior>>" (Adlbi, 2016: 134). Esta es la idea que pervive en el
imaginario que se tiene de la mujer musulmana, porque el discurso que aparece
en los medios masivos de comunicacién lo reitera, es importante sefialar que no
siempre es asi, que las mujeres en todas las esferas geogrificas y en los diferentes
nichos culturales han tenido y tienen que pugnar dia a dia con situaciones similares
y que la lucha de las mujeres por alcanzar niveles de desarrollo equitativos a los de

los hombres no es menor en ningin contexto.

Por ultimo, el patriarcado como institucién es un proceso histérico (Engels, 2008)
que la situacién de opresién que viven, en mayor o menor medida, las mujeres en
diferentes lugares geogréficos y a la vez heterogéneos no siempre fue asi, y desde el
punto de vista de Adlbi, la colonialidad atn no ha acabado, sino que sigue siendo
un acto permanente que entre los muchos conflictos que trajo, se encuentra el
reforzamiento de esas estructuras que existian:
Cuando se expandié el patriarcado europeo junto a la expansién colonial
hasta cubrir el planeta entero a fines del siglo XIX, encontré diversas
relaciones entre los sexos en diferentes regiones del mundo, que trastocé
y transformé. En algunos lugares en los que existian patriarcados locales

no-europeos estos fueron reforzados de maneras diversas o sustituidos por

las formas de dominacién occidentales (Adlbi, 2016: 161-162).

¢Cémo llevar las propuestas analizadas a lo que como antropéloga me ha tocado
explorar en las diferentes comunidades de musulmanes que se establecen en
México? ¢Estos discursos de lucha, de debate sobre el feminismo islimico se
colocan al interior de la vida cotidiana, en este caso, de las mujeres del CIN? ; Tiene
repercusion el debate internacional sobre la forma de vivirse y ser musulmana en
Monterrey? A continuacién, abordo este tema, para ir cerrando con la discusién

anterior.
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Como parte de la investigacién doctoral que llevo a cabo ahora, me aventuré a
explorar el norte del pais y decidi, en esta ocasién, aproximarme antropolégicamente
a las mujeres que forman parte de la comunidad musulmana del Centro Islimico
del Norte. A través de este acercamiento y después de algin tiempo de estar
realizando trabajo de campo, en dicho lugar, he podido explorar junto con ellas
varios temas: el islam; la identidad; el proceso de conversién y la reconfiguracién
de su rol 0 no como mujeres al interior de sus hogares musulmanes. Al respecto, la
cuestién de género se ha convertido en un eje transversal en la discusién y analisis
de este trabajo académico y por supuesto, ello me ha permitido una aproximacién

y una mirada distinta al tema del islam y las mujeres.

Considero que la exposicién en el primer apartado sobre: género, feminismo
isldmico y la diada feminismo islimico-propuesta decolonial, me ayuda a situar las
narrativas que las mujeres del CIN expresan al preguntarles: ;Qué piensan sobre

el feminismo isldmico? o ;Cémo debe ser una mujer musulmana?

En la primera interrogante: ;Qué piensas sobre el feminismo isldmico? E1 98 por
ciento de las respuestas fue: “no he oido hablar de eso” o “No, no sé qué es”y, el
otro 2 por ciento dijo: “si he escuchado poco, pero la verdad pienso que las mujeres
que piensan asi estin mal”.® Ambas respuestas hablan de situaciones que interesan
analizar. Pero antes de pasar a ello, me gustaria esbozar el perfil de las mujeres
con las que he tenido oportunidad de conversar para desmenuzar poco a poco el

pOI‘qUé de estas respuestas.

En el trabajo de campo dentro de la comunidad del CIN en Monterrey, me
he concentrado en hacer una serie de entrevistas a ocho matrimonios, en ellos

destacan los siguientes rasgos:

8 Entrevistas a realizadas a Ml, Ta, Te, Ca, Sa, Ja, Ad en Monterrey, Nuevo Ledn, junio-julio de
2016. (Por cuestiones de ética se mantiene resguardada la identidad de las entrevistadas bajo un
formato personal de identificacion)

- Las mujeres son jévenes, entre los 28 y 50 afios de edad.

- El 100 por ciento de ellas ha alcanzado una formacién
universitaria, aunque no siempre se desempefnan en lo que
estudiaron.

- Un rasgo comun entre ellas, es que la religién que antecedié
al islam fue el catolicismo.

- Las ocho mujeres trabajan, tres de ellas lo hacen desde su
casa.

- Cuatro de estas entrevistadas estin casadas con un hombre
marroqui, dos con hombres que nacieron en Marruecos, pero
se criaron en Argelia, una de ellas con un palestino y otra més
con un jordano.

- Los anos de conversas varian: 6 afios, quien tiene menos
tiempo en el islam, y 20 anos de préctica, quien tiene mis

tiempo.

Desde un punto de vista personal, presupongo que los rasgos
mencionados aluden a una realidad similar a la que viven
algunas mujeres de clase media o media alta en México, es
decir, han alcanzado cierto nivel de escolaridad, han tenido la
oportunidad de estudiar una licenciatura, inclusive estudios de
posgrado, trabajan, se han casado, después de ello han seguido
trabajando, en algunos casos, han tenido hijos y por lo tanto,
han consolidado una familia. Quise decirlo asi, porque al
parecer este es el prototipo que las mujeres siguen, o por lo
menos, es el prototipo que se ha pensado como un devenir
natural en la vida de las mujeres y también en la de los hombres
-histéricamente hablando- pareciera casi un proyecto natural

que todo el mundo debiera seguir en la existencia humana.
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Pero lo que hace diferentes a las mujeres del CIN es que, en algiin momento de su
vida, ellas decidieron que el islam seria una guia en su quehacer cotidiano, lo que
las colocé en una situacién diferente al del resto de las mexicanas practicantes de
otra religion, ya sea el cristianismo en su forma catélica, el judaismo o algin tipo
de protestantismo. Estas mujeres han tenido que readecuar su vida y existencia
a partir de su conversién al Islam en muchos sentidos y uno de los que se ve
mds trastocado en su condicién de mujer. Pese a esta circunstancia, se refleja en
ellas, indiscutiblemente, su capacidad de agencia, es decir, de elegir y de vivir una
realidad diferente a la de las mujeres musulmanas de Afganistin, Arabia Saudita,
Marruecos o cualquier otro pais musulmin. Por ejemplo, las mujeres mexicanas
del CIN no dependen econémicamente de sus esposos, esta independencia
econémica las coloca en un plano diferente a las mujeres que son amas de casa
y que dependen del ingreso de su marido. Estas mujeres mexicanas viven en un
contexto en el que se les ha permitido ejercer libertades por las que otras mujeres

musulmanas luchan en otras geografias.

La oportunidad que ellas han tenido de nacer y crecer en un pais en el que se ha
logrado que las mujeres accedan al mercado laboral o alcancen cierto grado de
estudios, implica tener libertades que no existen en todos los paises musulmanes o
arabes, y en los lugares donde si existen, ain prevalece un pensamiento tradicional
respecto a la mujer,” como el hecho de pensar que el cuidado de los pequefios recae
sobre las mujeres porque ellas son las encargadas de educarlos. Esta es la clase de
pensamiento que deseo explorar, a través de la narrativa, del siguiente fragmento

relacionado con el caso del matrimonio Lt y Md:

Md cambié en ese sentido cuando encontré que el profeta ayudaba a sus
esposas en los quehaceres de la casa ¢hay un verso en el Cordn?, no sé si es
en el Cordn o son en un hadith que ¢l le ayudaba a su esposa Aisha, a veces
le ayudaba a barrer, entonces Md decia si el profeta lo hace porque yo no,
entonces él empezé a darse cuenta de las pautas que eran culturales de las
que no eran culturales o luego uno aqui en Monterrey, o sea la cultura aqui

9 Pero este pensamiento no es exclusivo de las sociedades drabes o musulmanas, esta clase de
pensamiento forma parte de muchas sociedades, la mexicana es un caso mds, en ésta, la madre
juega un rol esencial no sélo en el crecimiento y educacién de los hijos también en la cohesién
familiar.

uno es bien entrén y uno no se queda callado y para todo uno alega y de
todo protesta y uno dice y etcétera, etcétera o el tipico es que no vas a
salir si no me pides permiso, ah si no eres mi papa, eres mi esposo si, pero
eres mi esposa y me tienes que pedir permiso y si, si es asi, pero a uno
como mujer le cuesta que te digan: “pideme permiso”, no nos cuesta que
nos digan avisame pero a uno le cuesta decir: “voy a pedir permiso”, pero
son cuestiones culturales que existen y son muchas cosas que existen y
que siempre van a existir, pero yo creo que es mds alld del islam, eso es en
todos lados, la cultura siempre pesa mucho por la ignorancia (Entrevista

realizada a Lt, Monterrey, Nuevo Ledn, 15 de junio de 2015).

En este fragmento se pueden apreciar lineas de andlisis muy importantes en la
configuracién del ser mujer y hombre en el islam. Ella comenta que en cuanto su
esposo encontré que el Profeta Mahoma ayudaba a su esposa con los quehaceres
domésticos, é1 quiso hacer lo mismo, lo que permite concluir que antes no lo hacia,
por ser hombre no le correspondia, pero la revelacién o descubrimiento a través de
la lectura le hizo modificar su manera de pensar y actuar. La otra parte se refiere
a la negociacién que sucede de manera natural en una pareja cuando se hacen
planes con terceros, en este caso la negociacién estd cargada simbélicamente de
un poder jerdrquico, cuando uno vive dentro del hogar pareciera que naturalmente
corresponde al padre y cuando uno sale de ese espacio para conformar su propio
hogar el poder pasa al esposo. En ambos casos, el poder de él sobre ella denota un
pensamiento tradicional que ella asume, aunque lo dice en el fragmento, “le cuesta
trabajo”. En otro ejemplo, respecto a si algunas de ellas estin familiarizadas con el

discurso feminista islimico que tiene presencia en otras geografias, Ca comenta:

S1, no lo entiendo, ni siquiera entiendo el feminismo normal, no entiendo
porque peleas por algo que es tus derechos o sea no sé, no lo entiendo, no
me cabe en la cabeza ;o sea pelear por algo que tienes ganado? Qué tienes,
o sea no me cabe en la cabeza, he visto algo como feminismo isldmico,
pero como que muy enfocado al velo, pero también me parece absurdo,
porque es una decisién propia, entonces no es tanto feminismo porque
estds quitando un derecho que td tienes o sea cémo que es irénico, me
entiendes es absurdo (Entrevista realizada a Ca, Monterrey, Nuevo Ledn,
15 de diciembre 2015)

La respuesta de Ca permite comprender dos cosas muy importantes: primero, que
l6gicamente la biografia y vivencia de ella es muy diferente a las de las mujeres
musulmanas que han tenido que emprender ciertas luchas, porque, pese a tener

derechos que el islam les concede en sus paises, éstos se han visto condicionados

B
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por el régimen que gobierna en cuestién, particularmente, en el caso de Afganistin
y en el régimen Talibdn. Ella expresa que no entiende por qué las mujeres luchan
por algo que tienen per se y ello, lleva a la segunda reflexién, se da por sentado
en su respuesta que, ella asume y considera que, asi como ella goza de derechos
que ejerce, como decidir si usa el velo o no y si trabaja o no, en otras geografias
esto ocurre de la misma manera para otras mujeres, situaciéon que no es asi,
necesariamente. A continuacién, un ultimo ejemplo de sus narrativas para llegar a

integrar un andlisis mds amplio.

No, fijate que no he escuchado, yo lo que veo es que, si existe el
feminismo islimico porque hay muchas libertades que Dios nos da en
el Cordn y que no seria un movimiento como el movimiento feminista
es, como simplemente estar conscientes de tus derechos y hacerlos valer
y ejercerlos, lo que yo veo mucho, a lo mejor no viene al caso de lo que
estamos hablando, lo que yo veo mucho es, si veo que muchas mujeres
viven de cierta manera reprimidas u oprimidas, pero volvemos a lo mismo,
son cuestiones culturales, pero yo siento que conforme pasa el tiempo esas
cosas van cambiando y como que todo eso va a evolucionar y como que
ya no van a estar tan marcados los roles como era hace mucho tiempo,
entonces, pero puede haber mujeres que sepan, que tengan la certeza, que
tengan el Cordn en la mano y aprendiéndose los hadices y aprendiéndose,
las suras y aprendiéndose las aleyas, pero mientras culturalmente no
lo reconozcan, no va a servir de nada y por eso siempre va a ver esos
problemas que uno escucha y esas notas y esas cosas negativas, pero son
cosas culturales yo siento que todavia, como aqui hace muchos afios, yo
siento que en Oriente estin muy marcadas esas diferencias culturales de
que los roles, el hombre trabaja en la calle, la mujer en su casa con sus
hijos, como aqui era hace mucho tiempo, quién diria que aqui, en los afios
treinta, cuarenta que, la vida seria como es ahora, nadie se lo imaginaria y
dirian que estamos locos, yo siento que esto va a evolucionar de la misma
forma, hay mds conocimiento, hay mis acceso al conocimiento, entonces,
siento que eso va a ayudar a que eso se vaya quitando y no siento que
sea un feminismo, sino simplemente estar consciente de tus derechos y
ejercerlos y hacerlos valer. (Entrevista realizada a Lt, Monterrey, Nuevo
Leén, 8 de diciembre de 2015)

En este dltimo relato se pueden observar mds elementos que
complejizan el anilisis que pretendo hacer. Aqui Lt piensa
que no hay un feminismo isldmico porque las mujeres tienen
derechos, que sélo es cuestion de saberlos y ejerceros, pero al
menos parece que no se da cuenta o no sefiala en esta narrativa
que, aunque los derechos se ejercen de forma individual, en
algunos casos, tienen que ser sancionados en la colectividad
para poder ejercerlos. También reconoce que hay un esquema,
segun su vivencia, en dénde los roles de los hombres y las
mujeres estin muy marcados (y dice en “Oriente”), pero que
eso va a evolucionar, es decir, a cambiar en algin momento,
por lo que asume que hay mujeres oprimidas, pero vuelve a
sefialar que eso es una cuestién cultural mas que religiosa
y logra poner sobre la mesa la presencia del patriarcado no
sélo en la sociedad musulmana sino también en la sociedad

mexicana.

Los ejemplos en las respuestas que he mostrado permiten
comprender dos cosas: 1) La escaza familiaridad de las mujeres
del CIN con el discurso feminista islimico. Se considera que
es asi por las diferentes realidades en las que las mujeres se
desenvuelven, lo cual es bastante 16gico, ello permite subrayar
la importancia de los estudios antropolégicos y locales. Por
qué habrian de estar familiarizadas con un discurso que no
tiene eco en su situacién personal, no al menos de manera
consciente, quizds estas mujeres no se sienten oprimidas por
su practica religiosa y por lo tanto, no tienen que luchar en ese
sentido. 2) Aun cuando las mujeres del CIN gozan de
ciertas libertades como el hecho de trabajar, salir de su casa o
seguir estudiando, el pensamiento que reproducen del Islam
sigue siendo el tradicional; es decir por un lado reconocen que
las mujeres dentro del Islam tienen derechos, pero no reparan

en que éstos no pueden ser ejercido en todos los lugares
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donde el Islam se prictica y por otro lado, ellas asumen que las mujeres deben estar
al cuidado de los hombres, situacién que brinda poder sobre ellas. Por cuestiones
de espacio, no es posible explorar mds ejemplos, pero existen, y éstos permiten
comprender que las condiciones son muy complejas y que las negociaciones que
las mujeres tienen al interior de sus matrimonios y de sus vidas como musulmanas

tienen diferentes tonalidades.

¢Qué hay entonces de ese imaginario que plantea Mernissi en el Harén en
Occidente, las mujeres en Occidente y en Oriente siguen estando subyugadas por
esa figura patriarcal? ;Si en las mujeres del Harén la inteligencia era una cualidad
primaria, en qué momento ésta se perdié para dar paso a la belleza fisica como una
cualidad esencial en la vida femenina? ;Los imaginarios expuestos corresponden
con la vida de las mujeres conversas del CIN o tienen algin eco en las narrativas

que ellas enuncian?

Es preciso decir que la propuesta de género viene a apuntalar el andlisis desarrollado
en este escrito, porque permite comprender que la construccién de la categoria
género tiene un tiempo y espacio determinado y que, la o las culturas son quienes
determinan las cualidades tanto del yo femenino como del yo masculino, por lo

tanto, estds no son universales en ningun sentido.

En consecuencia, los discursos que se erigen sobre las mujeres y sus caracteristicas
tanto en la propuesta de Occidente como Oriente no corresponden necesariamente
con el grueso de las mujeres, porque en ambos lados existen mujeres oprimidas, no
oprimidas, pobres, ricas con o sin estudios, creyentes o no creyentes y practicantes
o no de ciertas tradiciones religiosas. Creer que todas las mujeres en los paises
drabes son oprimidas o que no tienen estudios y que su religién las violenta,
implica generar un marco de andlisis poco objetivo, es tanto como decir que las

mujeres en occidente, todas, sin excepcién, gozan de una vida sin violencia, que

que forman parte de la clase media-alta y que todas han alcanzado niveles de

estudio universitario. Generalizaciones de este tipo, son poco fructuosas.

Lo importante es situarnos en contextos especificos para comprender realidades
que se cruzan con la globalidad, es decir, el andamiaje tedrico expuesto, ayuda
a pensar en las luchas que se desenvuelven en diferentes niveles de intensidad,
por ejemplo, es posible que en Egipto la historia y sujecién de Occidente este
mds presente que en Meéxico, por eso las mujeres buscan reivindicar su practica
religiosa a través del uso del velo. En México y particularmente en Monterrey,
quizds, las mujeres mexicanas y conversas del CIN no estdn familiarizadas con
este discurso internacional de relectura del Cordn, porque ellas gozan de otra
condicién existencial que les permite moverse con mayor autonomia, pero no por
ello dejan de negociar al interior de sus hogares cuestiones que tienen que ver con

el poder patriarcal.

El feminismo isldmico, entendido como propuesta para lograr un pleno desarrollo
de las mujeres al interior de los contextos isldmicos, se presenta desdibujado, al
menos en el caso de las mujeres del CIN en Monterrey. Si bien, en el discurso ellas
lo desconocen, lo viven y lo experimentan en su vida cotidiana. En ocasiones lo

aceptan y otras veces expresan resistencias o desconocimiento del mismo.

En este sentido, es importante ir a los contextos especificos, acercarse con las
personas, conversar con ellas y observar para determinar de manera aproximada si
en realidad estos discursos de lucha por las mujeres y si la representacién que se
hace de las mismas, en uno u otro sentido, corresponden con esos estereotipos vistos
por mucho tiempo y que con el paso de los afios parecen ser verdad. Es necesario
deconstruir los discursos generalizadores y aproximarse a la creacién de estudios
concretos y antropolégicos que permitan el entendimiento de la recreacién de
propuestas religiosas en contextos diferentes, a los que histéricamente se creen
tnicos y homogéneos, para comprender en qué medida los grandes paradigmas se
cumplen o reconfiguran, para esto resulta preciso reflejarse en el otro y buscar mas

las semejanzas que las diferencias.

D)
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En este articulo se comparan las dos escuelas de interpretacién del islam entre
los dunganos, musulmanes sinéfonos que constituyen una minoria étnica en Asia
Central a partir de su llegada desde las provincias de Gansu, Shaanxi y Xinjiang,
durante el ultimo tercio del siglo XIX. Estas dos escuelas son conocidas como
los “buenos” (tirquico yajshi) o “vieja ensefianza” (dungano lojio) y los “malos”
(tdrquico yaman) o “nueva ensefianza”’ (dungano xinjio). Los dunganos son
tratados en la literatura antropolégica escrita en inglés, ruso y chino como “tésiles
vivientes” de la chineidad (lo que atafie a “lo chino”). La pertenencia a estas
escuelas de interpretacién del islam, sin embargo, implica una mayor o menor
apertura a dichos rasgos culturales “chinos” en la medida en la que estos pueden
llegar a entrar en contradiccién con la ortodoxia religiosa. Mediante la descripcién
etnografica del cuerpo femenino, sobre todo el cabello, durante la ceremonia de
matrimonio, esta compleja red de significantes es discutida a la luz de los noveles
debates, por un lado, de la chineidad, y por el otro, del ascenso del islam en el Asia

Central tras la desintegracion de la Unién Soviética.

In this article, I provide a comparison of two schools of interpretation of Islam
among Dungans, Sinophone Muslims who migrated from Chinese provinces
of Gansu, Shaanxi and Xinjiang and constitute an ethnic minority in Central
Asia since their arrival there during the last third of nineteenth century. These
two schools are known under the terms “good” (Turkic yakhshi), or “old school”
(Dungan lojio), and “bad” (Turkic yaman), or “new school” (Dungan xinjio).
Dungans are represented in anthropological literature written in English, Russian
and Chinese languages as “living fossils” of Chineseness (what is related to being
“Chinese”). The belonging to these schools of interpretation of Islam, however,
implies a wider or narrower openness to such “Chinese” cultural features in the

degree that they can be in contradiction with religious orthodoxy. Through the

1 El estudio de caso presentado en este texto estd basado en veinte meses de trabajo de campo
conducido entre 2008 y 2016 en Kazajistdn, Kirguistdn y la RPC en el contexto de mi investigacién
doctoral, en el Instituto Max Planck de Antropologia Social, en Alemania, al cual agradezco por
el apoyo econdémico, logistico e intelectual para llevar a cabo este proyecto.
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ethnographic description of female body, more specifically, the hair, during the
wedding ritual, this complex web of signifiers is discussed in terms of nouvelle
debates about, on the one hand, Chineseness, and, on the other hand, the rise of

Islam in Central Asia after the disintegration of the Soviet Union.

ace 1400 anos llegaron los primeros
musulmanes a China. Durante ese periodo
larguisimo de tiempo, el islam en China
se ha diversificado de tal manera que
puede afirmarse que tiene una especificidad local, la cual,
ademds, presenta multiples ramificaciones (Dillon, 1999).
El presente texto indaga sobre una de las ramificaciones
del islam chino. El sitio en el que se hizo el trabajo de
campo para tal andlisis no es en China, sino en Kazajistdn,
entre los dunganos, como los musulmanes sinéfonos son

conocidos en toda el Asia Central.

Frente a una interpretacién esencialista en la cual la
identidad de los musulmanes chinos pareciera representar
una contradiccién (Israeli, 1979), el estudio de caso
descrito en este articulo representa un aporte al debate
sobre la chineidad en el caso de los musulmanes sinéfonos.
Enfoques como el ya citado de Israeli (1979) tienden a
ver la musulmaneidad y la chineidad como dos identidades
mutuamente excluyentes: de acuerdo con Israeli, ambas
identidades son tan totalizantes que no permiten una
mezcla. Esta visién es consecuente con la teoria de
la sinizacién, muy comuin en los estudios histéricos y

antropolégicos sobre “China”, al menos, hasta mediados de

la década de 1980.

La teorfa de la sinizacién, en términos generales, es una visién culturalista de
acuerdo con la cual “lo chino”, esencial e inmutable, tiene una capacidad innata
de asimilar a todo elemento culturalmente ajeno (Ho, 1967,1998). De este modo,
segin Israeli, los musulmanes en China habrian estado sometidos a un gradual

proceso de sinizacién, disminuyendo asi su grado de “musulmaneidad”.

En las ultimas dos décadas ha surgido una discusién sobre la chineidad, su
plausibilidad y sus limites como categoria analitica desde los estudios culturales
(Shi, 2009; Shih, Tsai y Bernards, 2013; Tu Wei-ming, 1994; Wang 1999), la
historia? y, mds recientemente, la antropologia (Ang, 2000; Bosco, 2004; Chun,
1996,2009,2007,2008,2012,2017; Dirlik, 1987,2012; Mullaney, 2011; Mullaney
et al., 2012). Dichos estudios, al mismo tiempo, han concentrado su atencién
sobre la mayoria étnica de la China continental, a saber: los han. Con excepcién
del trabajo de Zhao Heman (2004a, 2004b), quien propuso retomar un término
surgido en el discurso politico de las relaciones internacionales de la RPC, y de
Elena Barabantseva (2011, 2012), quien trabaja desde la ciencia politica con base
en fuentes de internet, no se han estudiado los limites de la chineidad en el caso de
aquellos grupos que son considerados minorias étnicas en la RPC (agrupados bajo
la categoria minzu) y que, al haber migrado desde “China” a otros lados en algtin
punto de la historia, se les pudiera considerar como “migrantes chinos” (conocidos
en la esfera sin6fona como huagiao, o chinos de ultramar). El presente estudio
es pionero en el andlisis de uno de dichos grupos: los dunganos, quienes en la
Republica Popular China (RPC) son reconocidos oficialmente como una minzu

huagiao: una “minoria étnica china de ultramar”.

En su mis reciente libro, Allen Chun (2017) cierra un ciclo iniciado con la
publicacién del celebérrimo articulo “Fuck Chineseness: On the Ambiguities of

Ethnicity as Culture as Identity” (Chun, 1996) en el cual el autor ha venido

2 Bartlet, 1991; Campos Rico, 2007, 2012; Chang, 2007; Crosleyy, 1990, 1997, 1999, 2005,
2006, 2010; Crossley, Siu y Sutton, 2006; Di Cosmo, 2003, 2012, 2013; Di Cosmo y Bao, 2003;
Dikotter, 1992, 1994; Elliot, 1999, 2000, 2001, 2006a, 2006b, 2012; Hostetler, 2000, 2001;
Leibold, 2006, 2007; Mair, 2005, 2006; Millward, 1996; Perdue, 1987, 1998, 2002, 2004, 2005a,
2005b, 2007, 2008, 2009; Rawski, 1996, 1998, 2012; Rhoads, 2000; Waley-Cohen, 1991, 2004.
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criticando la idea de la chineidad como una categoria fija, dada a priori cuando
se estudian las comunidades sinéfonas a lo largo y ancho del mundo. En la
interpretacién de Chun, lo “chino” es tan diverso que no se le puede tomar como
una categoria de andlisis social, acaso en la medida en que esta chineidad forma
parte de politicas de la identidad cuyas ramificaciones son tan diversas que han
producido no una, sino multiples chineidades. Asi, “lo chino”, hoy por hoy, es
una categoria con varias capas de significaciones modificables de acuerdo con las
condiciones histérico-politicas locales, Chun (2009) llama a esto la geopolitica
de las identidades. La critica de la chineidad, en el trabajo de Chun, sin embargo,
se limita a la chineidad de lo “han”, etnénimo con el cual es conocida la mayoria
étnica en la RPC. A su vez, “han” es también una categoria que ha sido puesta
en cuestién durante los dltimos afios. Por otro lado, el caso mostrado en este
articulo habla de una “chineidad” distinta a la “han”, es la “chineidad” de un grupo
considerado minoria étnica en la RPC, por lo tanto, no-han. Asi, el estudio de
caso aqui presentado provee de matices pertinentes a la critica de la chineidad. El
trabajo seminal de Dru Gladney (1991) ha mostrado que no hay una manera de
ser hui (0 musulman sinéfono), sino multiples, de forma que “hui” es una categoria
tan ambigua como “chino” y “han”. En este sentido, los datos aqui presentados

muestran que la diversificacién de la categoria “hui” se suman al argumento de

Gladney para la RPC.

De acuerdo con lo descrito hasta ahora, la interseccién que se genera cuando se
combinan los aspectos étnico, histérico, religioso, de género y de construccién
nacional resulta en un andlisis que muestra las contradicciones en la forma en
la que las identidades son representadas a nivel local en la vida cotidiana. Sigo a
Leslie McCall, quien define interseccionalidad como “...las relaciones entre las
multiples dimensiones y modalidades de las relaciones sociales y las formaciones
del sujeto” (McCall, 2005: 1771). Llamo micropolitica de las identidades a la
manera en la que en cada caso se intersecan dichas dimensiones identitarias. El
presente estudio tiene como principal objetivo describir la micropolitica de dos
identidades dunganas, a saber, la china y la musulmana, a través de la etnografia

de los vestidos de novia de los dunganos shaanxi.

Este articulo estd dividido en seis secciones, en la primera
seccién se ofrecen algunos datos etnogrificos sobre los
dunganos de Asia Central. En la segunda se describe la
manera en la que los dunganos han sido presentados en las
etnografias soviética y china. La tercera parte corresponde a
los rasgos generales del islam en China. La cuarta parte aborda
las diferencias del “islam chino” en China y Asia Central. La
quinta seccién habla de la chineidad y su materializacién en
las bodas dunganas. Finalmente, la sexta y tultima seccién

corresponde a las conclusiones.

Los dunganos (en ruso, dungane), son musulmanes sinéfonos, una minoria
étnica en Kazajistin, Kirguistdin y Uzbekistin. Ellos llegaron durante el dltimo
tercio del siglo XIX al entonces Imperio Ruso desde las provincias chinas de
Gansu, Shaanxi y Xinjiang. En dichas provincias ocurrieron varias rebeliones
musulmanas en contra del Imperio Qing, el cual estaba en una profunda crisis
desde hacia medio siglo (Dzhanshanlo, 2011; Lipman, 1997; Wang Guojie, 1997).
Al momento de migrar, los dunganos, junto con otros grupos musulmanes de
filiacién linguistica turca y persa, eran clasificados genéricamente bajo el término
huimin (B R). No seria sino hasta la década de 1950, tras la conformacién de
la RPC, que los musulmanes sinéfonos tendrian un etnénimo aparte para ser

referidos en la literatura antropoldgica y politica; dicho término es huizu ([B3%).

A su vez, los otros grupos musulmanes en China, tales como uigures, kazajos, i

tayikos, kirguises, uzbecos, por mencionar los mds representativos, recibirian un
etnénimo aparte (Dillon, 1999). Los etnénimos usados por los dunganos incluyen
los ya mencionados, huimin y huizu, aunque ellos usan mis el término lohuihui
(en dungano: viejo hui). Las nuevas generaciones, sin embargo, comienzan a usar
mis el término huizu, empleado oficialmente en la RPC como etnénimo de los

musulmanes sinéfonos.
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En la actualidad, hay alrededor de 100 mil dunganos en Asia Central: en 2009,
habia 51944 dunganos en Kazajistin (0.3% de la poblacién total), mientras en
Kirguistin su nimero ascendia a 58409 (1.07% de la poblacién total). No hay
ndmeros oficiales para Uzbekistin, en mi trabajo de campo me han dado cifras
que van desde los 2000 hasta los 20000 individuos, aunque, en ninguno de los
casos, ello representaria mds del 0.07% de la poblacién total de ese pais (Jiménez-

Tovar, 2016b).

Aun cuando los dunganos son tomados como un solo grupo étnico, existe una
profunda divisién entre ellos. Dicha divisién obedece a varios factores. En primer
lugar, estd la provincia de origen, como ya se mencioné: Gansu, Shaanxi y Xinjiang
(la regién del rio Ili)’. Los dunganos ili son clasificados como gansu porque, a
pesar de que migraron desde Ili a finales del siglo XIX, habian llegado alli desde
otras provincias chinas, sobre todo de Gansu, durante el siglo XVIII. En segundo
lugar, estd la divisién por paises, la cual ademds corresponde, casualmente, con la
provincia de origen: la mayoria de los dunganos gansu vive en Kirguistdn, y los
dunganos shaanxi viven sobre todo en Kazajistin. Dunganos ili viven en Zaria
Vostoka, barrio de la ciudad kazajistani de Almaty, asi como en algunos pueblos
en Kirguistin. Finalmente, en el valle de Fergani, regién al sur de Kirguistdn,
viven dunganos “uzbekizados”, cuyas lengua y tradiciones no son mds “chinas”,
razén por la cual algunos dunganos centroasidticos no los consideran mas como

sus iguales (Jiménez Tovar 2014).

Tradicionalmente, los dunganos han practicado la agricultura desde su llegada a la
region. No obstante, sus actividades se han diversificado. En el periodo soviético,
por ejemplo, muchos de ellos se dedicaron a actividades fabriles, sobre todo

aquellos en la regién cercada a Tokmok y los que vivian en Almaty (véase mapa).

3 Cuando las palabras “Gansu”, “Shaanxi” e “I1i” se refieren a lugares, inician con mayuscula. Si el

. . . . 7 « » « -y [(33 bR
texto se refiere a los subgrupos dunganos, inicia con mindscula: “gansu”, “shaanxi” e “ili”.
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Desde la desintegracién de la Unién Soviética, los dunganos,
junto con los uigures, fueron los primeros comerciantes en
pequefa escala (traders) que tendieron un puente econémico
entre la RPC y Asia Central. Ademds de esta actividad, los
dunganos fungieron como traductores cuando comenzaron a
llegar comerciantes e inversionistas de la RPC. En la actualidad,
muchos dunganos trabajan en las empresas chinas instaladas en
Asia Central, en cuyo seno son preferidos por ser considerados

“chinos”y, por lo tanto, mis “confiables” por sus patrones.
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En la Unién Soviética no existia la antropologia, pues ésta era considerada
una disciplina burguesa. En cambio, las dos disciplinas que mis se acercaban
al quehacer antropolégico, eran la historia y la asi llamada “etnografia”. Ambas
disciplinas colaboraban intimamente. En muchos sentidos, la etnografia del hoy
se convertiria en la historia del mafana, pues los rasgos “étnicos” se diluirian en
la medida en que una identidad ciudadana reemplazara a la nacional. La URSS
apoy6 y fomenté las manifestaciones folcléricas en la medida en que ellas eran
concebidas como una mera fase en el camino al comunismo. De este modo, la
etnografia era una descripcién rigurosa y minuciosa de la vida en las comunidades
rurales de toda la URSS, mientras la historia priorizaba la investigacién realizada
en documentos. En ocasiones, etnografia e historia colaboraban para mirar los
cambios e incluso desaparicién de los rasgos culturales a lo largo del tiempo
y, a través de ello, legitimar el cambio social que implicaba la realizacién del
comunismo. Asi, las distintas etnicidades de la Unién Soviética fueron clasificadas
y ubicadas en grados de evolucién especificos (Hirsch, 2005; Martin, 2001). En la
categoria mas baja, conocida como narodnost’, se ubicaba la minoria étnica tema

del presente articulo: los dunganos.

Un aspecto importante de la forma en que la historia y la etnografia eran ejercidas
en la extinta Unién Soviética es que tendieron a “fijar” las identidades étnicas
estudiadas. Asi, la convivencia interétnica cayd en una especie de culturalismo
donde “lo ruso”, “lo kazajo”, “lo dungano”, entre otros epitetos, era cartografiado
y determinado a partir de la literatura cientifica, aunque tomado en un sentido
literal y esencialista en la vida cotidiana. Aun en la actualidad, los estudios sobre
etnicidad y nacionalismo deben elaborar mucho en Ia literatura producida en el
periodo soviético, pues la “esencia nacional” continta siendo parte del discurso
cotidiano a varios niveles que van desde lo muy local hasta lo nacional, tanto en

ambitos rurales como urbanos.

En este contexto, los estudios dunganos fueron sumamente folclorizantes y

enfatizaron precisamente aquello que los hacia diferentes de otras narodnosti, a

saber, su “chineidad”. Asi, las lenguas dunganas habladas en
Asia Central, todas ellas dialectos nortefios del idioma chino,
junto con otros rasgos folcléricos también considerados
“chinos”, fueron el platillo principal en el banquete de los
etnégrafos e historiadores interesados en esta minoria étnica
(Alles, 2005; Ding, 1999, 2005; Dyer, 1978; Imazov et al, 2009;
Sushanlo, 1971; Wang Guojie, 2010 [1997]; Yeoh, Baojun
y Shy, 2011). De este modo, el hecho de que los dunganos
eran musulmanes no fue tan importante en los andlisis de los
especialistas sino hasta mucho después de la desintegracién de
la Unién Soviética. Una consecuencia de lo anterior es que los
dunganos han sido vistos en la literatura antropoldgica escrita
en ruso y en chino como “fésiles vivientes” de la “chineidad”
(Khashimov, 2011; Yang Wenjiong, 2004, 2005). Esta idea de
“chineidad”, sin embargo, no parece entrar en contradiccién
con la identidad religiosa: el islam en China ha adquirido sus

especificidades a lo largo de los siglos.

Los primeros musulmanes en China aparecieron en una etapa bastante temprana.
Desde inicios de la dinastia Tang (618-907) hubo algunos comerciantes drabes y
persas que viajaban al imperio chino, aunque no hay nimeros que nos permitan
saber qué tan importante era su presencia. En el siglo VIII fue cuando comenzé
una migracién mds importante de musulmanes; durante la rebelién de An Lushan
(744-763), no fue sino gracias al apoyo de soldados musulmanes que tal rebelién
pudo serapaciguada. Estos soldados se quedarony, paraladinastia Song (960-1279),
los musulmanes ya dominaban el comercio y algunas actividades manufactureras
que ayudaron al florecimiento econémico de esta dinastia. Ademds de lo anterior,
soldados drabes de Bujard (hoy en Uzbekistin) fueron llamados para colaborar en
la supresién de otra rebelién en el norte del imperio. Estos dos factores hicieron
que el nimero de musulmanes en China creciera exponencialmente. De hecho,

tue durante esta dinastia que el islam comenzé a considerarse una mis de las
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escuelas filoséficas dentro del imperio, como atestigua un
cambio en la nomenclatura: si en el periodo Tang, el islam
era llamado “la ley de Arabia/Persia” (dashifa KE% 6 KE
>%), en el periodo Song, el islam era conocido como “religién/
filosofia/escuela de los huihui” (huihuijiao, [B]I[R1%]). Este
cambio denota que, por un lado, huihui es un pueblo viviendo
en la diversidad étnica y cultural de la China imperial, y, por
otro lado, que dicho pueblo tenia una escuela de pensamiento
especifica (el sufijo jiao es usado también para denominar el
daoismo y el budismo). En subsecuentes dinastias (Yuan 1279-
1368 y Ming 1368-1644), los musulmanes se convirtieron en
parte substantiva del imperio y, sobre todo durante la dinastia
Ming, hubo una gran cantidad de intelectuales musulmanes.
Durante la dinastia Qing (1644-1911), asi como en el periodo
republicano (1911-1949), todos los musulmanes en China, sin
distincién étnica, fenotipica o lingtiistica, fueron denominados
como huimin o huizu. No fue sino hasta la fundacién de la RPC,
en 1949, ylaimplementacién de las politicas de ingenieria étnica
que le subsiguieron, que los musulmanes fueron diferenciados
y comenzaron a constituir minorias étnicas separadas. Este
ultimo factor es importante enfatizarlo, pues marca un cambio
de paradigma en el modo de administrar la diversidad cultural
en la RPC, donde el factor religioso/filoséfico pasé a segundo

término y se puso mayor énfasis en lo étnico (Dillon, 1999;

Lipman, 1997).

Los musulmanes en la China imperial, sin embargo, distaban
de ser homogéneos, no sélo en lo tocante a fenotipo y lengua
hablada, sino también en lo que se refiere a la interpretacion

delislam. Gedimu (#78 H) es la escuela mds antigua del islam

en China. Es una escuela Hanafi, no Sufi, de tradicién Suni. Gedimu fue
predominante desde la introduccién del islam en China, durante la dinastia Tang,
hasta mediados del siglo XVII, cuando surgieron nuevas interpretaciones, de
influencia sufi, en Gansu, Qinghai y Xinjiang. A partir de este momento, gedimu
comenzé a ser referida como “vieja escuela” (laojiao, Z %§); mientras que las sectas
sufies fueron conocidas como “nueva escuela” (xinjiao, ¥#%{). Este cisma fue
fundamental y, hasta nuestros dias, existe en China la distincién entre los laojiao,
quienes se sujetan al performance ritual “tradicional”, el cual supone no haber
tenido cambios desde la dinastia Tang (618-907) hasta inicios de la dinastia Qing
(1644-1911), y los xinjiao, representantes de un islam con una gran influencia del
budismo. Esta distincién sigue existiendo en China hasta la actualidad, no obstante,
en el caso de los dunganos de Asia Central, se agregaron nuevos componentes y

la distincién entre laojiao y xinjiao significa algo completamente distinto (Alles,

2005, 2011).

Existen dos dimensiones en las cuales debe entenderse la
especificidad en la distincion entre laojiao y xinjiao en Asia
Central. La primera de ellas estd relacionada con la ingenieria
étnica en la Unién Soviética y los cambios ocurridos en ésta
tras la desintegracién de la URSS. La segunda tiene que ver
con la historia de los dunganos al momento de su llegada al

imperio ruso.

Comienzo con la primera de estas dimensiones. A pesar de
que la distincién laojiao/xinjiao subsiste hasta nuestros dias,
durante el periodo soviético no fue tan clara. Durante la
década de 1930, las campafas de “indigenizacién” (en ruso,
korenizatsiya) crearon un folclor “oficial” para cada una de las
unidades étnicas existentes (Hirsch, 2005; Martin, 2001). En
este contexto, el islam “dungano” fue el laojiao, aunque esta

palabra no fue usada por los etnégrafos soviéticos (Madzhun,

l
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2001). Después de la desintegracién de la Unién Soviética, sin embargo, un
resurgimiento del islam en la regién centroasidtica modificé la manera en que
estas palabras se entendian. Usaré la pronunciacién dungana shaanxi para denotar
tal distincién. Asi, lojio (pronunciacién dungana de laojiao), tras haber sido
predominante en toda la regién centroasidtica entre los musulmanes sinéfonos,
ha encontrado su contraparte en el xinjio (pronunciacién dungana de xinjiao).
En la actualidad, lojio son aquellos individuos que abogan por preservar el islam
practicado por los primeros dunganos que migraron del imperio chino al imperio
ruso a finales del siglo XIX. Esto implica, como voy a mostrar en la siguiente
seccidn, la preservacién de algunos rasgos “chinos” en el ritual de matrimonio,
calcular las festividades siguiendo su propio cémputo del calendario lunar y cubrir
la cara con las manos dos veces en vez de una al terminar los alimentos. En cambio,
los xinjio, bajo las nuevas influencias del islam en Asia Central, prefieren eliminar
aquellos elementos culturales que contradigan la ortodoxia ritual en la ceremonia
matrimonial, siguen el calendario tal cual es distribuido mundialmente desde La
Meca, y cubren su cara sélo una vez tras consumir sus alimentos. Como el lector
puede notar, mientras laojiao es una “ortodoxia” supuestamente mds cercana a La
Meca, lojio representa un afin de preservar un patrimonio relativo a la migracién,
aun cuando este contravenga la “pureza” ritual; en cambio, xinjiao era un islam con
muchos componentes sufies y budistas, al tiempo que xinjio busca tener su centro

de orientacién en las prescripciones provenientes de LLa Meca.

La segunda dimensién del islam sinéfono en Asia Central es no menos compleja.
Al momento de la llegada, los dunganos que venian de Shaanxi bajo el liderazgo
de Bi Yanhu fundaron el pueblo conocido hoy como Masanchi, unos cinco
kilémetros al norte de la ciudad de Tokmok. Bi Yanhu tenia una casa en Masanchi
y otra en Bishkek. Algunos pobladores de Masanchi dijeron que Bi Yanhu pudo
tener estas dos casas porque robaba dinero de su gente. Hubo una gran reuniény,
la animosidad era tan grande, que mucha gente decidié irse y fundar el pueblo de

Sortobe, cuya separacién de la ciudad de Tokmok sélo era el rio Chu. Se usaron

dos palabras tirquicas para denominar a estos dos grupos: “bueno” (yajshi) y “malo”

(yaman). Quienes pensaron que Bi Yanhu era inocente de las actividades, o sea,

que €l era “bueno”, se fueron a fundar Sortobe; los que pensaban que él era

culpable o “malo” se quedaron en Masanchi (Dyer, 1992; Wang
Guojie, 1998, 2009, 2010 [1997]). Esta distincién coincidié
con el hecho de que la mayoria de los yajshi pertenecia a la
escuela lojio y la mayoria de los yaman era xinjio. De este
modo, en Asia Central no se usan las palabras en dungano, es
decir, lojio y xinjio, sino yajshiy yaman respectivamente. En la
actualidad, las palabras yajshi y yaman no denotan el nombre
de los pueblos de Masanchi y Sortobe, sino las escuelas de
interpretacion del islam entre los dunganos shaanxi. Dado
que el episodio de Bi Yanhu ha sido olvidado, las palabras
yajshi y yaman generan una gran animosidad, porque hay
quien los entiende como una valoracién moral, dando pie a
no pocas discusiones entre “buenos”y “malos”. Cabe destacar

que entre los dunganos gansu, ili y los de Osh, esta distincién

no existe mas.

Imagen 1. Novia dungana. Sortobe, Kazajistin,
2011.

Foto tomada por Soledad Jiménez Tovar
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En la Imagen 1 aparece una mujer usando un vestido de novia como se estila
entre los dunganos lojio-yajshi. Mencioné que una de las preocupaciones de esta
escuela es preservar el legado cultural de los primeros dunganos que migraron
desde China hasta Asia Central. De todos los rasgos folcléricos que representan
la “chineidad” dungana, el mejor botén de muestra es, sin duda, el vestido de novia.
Si se toma en cuenta la profunda divisién de actividades basada en el género, el
vestido de novia es s6lo uno mis de los aspectos a través de los cuales las mujeres
son los agentes que preservan la cultura en la sociedad dungana. Al mismo tiempo,
al ser musulmanes, los vestidos de novia entre los dunganos deben tomar en cuenta
ciertas consideraciones rituales. Desde el punto de vista ritual, el vestido de novia
entre los lojio-yajshi es motivo de varios conflictos en la sociedad dungana. El
vestido per se no tiene mayor problema; en cambio, el peinado es el que representa

el conflicto (véase foto 2).

Imagen 2. Detalle del peinado de la novia
dungana. Sortobe, Kazajistdn, 2011.
Foto tomada por Soledad Jiménez Tovar.

En la ceremonia matrimonial lojio-yajshi este peinado es
importante porque es el elemento a través del cual la novia
pasa por un proceso liminar®. Cuando ella estd en su casa,
el cabello ha sido acomodado de forma tal que parece un
ave, pero no se coloca ningin adorno sobre el peinado; no
es sino hasta que la novia es llevada a la casa del novio,
donde ella vivird de ahora en adelante, que las familiares del
novio comenzardn a colocar la joyeria y los arreglos florales,
junto con broches y demds adornos sobre el cabello de la
novia. Lo que ocurre con el peinado de la novia entre los
lojio-yajshi es crucial en la transicién de la novia entre una

familia y otra (Jiménez Tovar, 2016a).

Como una tradicién “china”, esto ha dado fama a las bodas
dunganas en Asia Central; sin embargo, los xinjio-yaman
tienen una opinién contraria a esta tradicién. Desde el punto
de vista religioso, mostrar el cabello de la novia durante una
boda musulmana es una transgresién grave. Desde el inicio
de la ceremonia, se espera que la mujer cubra sus cabellos
con un velo. Asi, la liminaridad a través del cabello es algo
que no se observa en las bodas xinjio-yaman. Una vez,
hablando con una mujer xinjio-yaman, ella me explicé que
los demonios siempre van a estas ceremonias y, si ven que
una mujer muestra su cabello, ellos lo pueden tomar como
una invitacién a la trasgresioén y, por lo tanto, alguien podria

morir alli mismo, trayendo la desgracia a la casa en cuestién.

4 Los ritos de paso son aquellos rituales o mecanismos a través de los cuales el individuo transita
de una etapa de la vida a otra (Van Gennep, 1986). La transicién entre dichas etapas, durante
el proceso ritual, durante la cual no se estd en ninguna de las dos etapas, es conocida como

liminaridad (Turner, 1988).

—
U1

ed180jodonuy  eIny



5

|

Ruta Antropoldgica

En los ultimos afos, el nimero de xinjio-yaman ha ido creciendo. Si bien esto
pareceria ser sélo cuestién de un peinado durante la boda, el movimiento ha ido
adquiriendo cada vez mayor radicalidad tanto en lo que respecta a la supresién
de rasgos chinos como en lo relativo a la rigidez con la que los roles de género
son asignados en la sociedad dungana contempordnea. En cuanto a la supresién
de rasgos chinos, por ejemplo, hay gente que, aduciendo que no se escribe nada
en el Cordn sobre los palitos chinos y que hay también reglas especificas en
cuanto a la alimentacién desde el punto de vista de la ortodoxia religiosa del
islam, ha dejado de lado comer con palitos, otro de los rasgos “chinos” de la
cultura dungana. En lo tocante a las relaciones de género, los velos son cada vez

mds “cerrados”, y las mujeres han ido viendo restringidos sus campos de accién

en la vida publica (Jiménez Tovar, 2015, 2017).

Cabe preguntarse, en qué medida la desaparicién de los rasgos “chinos” entre los
dunganos de Asia Central tiene un impacto en las micro-politicas de la identidad
que se viven en estos pueblos, es decir, en el actual reacomodo geopolitico, donde
la RPC ocupa un papel preponderante en Asia Central, conservar la “chineidad”
dungana es una carta que algunos actores, tales como directores de centros de
cultura, comerciantes y empresarios, estin muy dispuestos a jugar. Por otro lado,
la “pureza” ritual, hoy por hoy, ha tenido un realce tal que la supresién de los

rasgos “chinos” no parece representar un conflicto real para algunos dunganos.

En la politica global de la “chineidad”, sin embargo, el peinado de las novias
dunganas no pareciera ser tan relevante como lo es el hecho de que los dunganos
hablan “chino”, tanto en su vida cotidiana (hablan un pidgin compuesto de
dialectos siniticos del norte de China mezclados con ruso y lenguas turcas
locales) como en la vida escolar, tal cual muestra el hecho de que, desde edades
cada vez mds tempranas, los dunganos han comenzado a estudiar putonghua, el
dialecto oficial del chino hablado en la RPC; mds atin, son muchos los que van
a cursar sus estudios universitarios a la RPC. Aunque esto, en cierto sentido,
es una apelacién a un nuevo tipo, mds contemporineo, de chineidad en el cual
se prioriza la economia politica contemporinea. De este modo, los dunganos,
antiguos “fésiles vivientes” de la chineidad, cambian el estilo del componente

“chino” de su cultura al tiempo que reafirman su identidad religiosa musulmana.

Este articulo provee de datos histéricos y etnograficos relativos al islam practicado
por musulmanes sin6fonos en Asia Central. Como se ha podido ver, de la misma
manera en que el islam en la RPC se ha diversificado, en Asia Central, el “islam
chino” ha sufrido varias modificaciones que lo hacen especifico y vinculado a las
condiciones locales. En este sentido, de la misma manera que cuando se habla
del islam no es posible hacer generalizaciones o tratarlo de forma esencialista,
lo mismo puede afirmarse cuando se habla de otras facetas identitarias. Los
dunganos practican el islam siguiendo distintos cédigos que, en cierto sentido,
pueden considerarse ortodoxos; lo que cambia es la ortodoxia a la cual se pretende
estar mds vinculado. Hay quien ve en los lineamientos establecidos en La Meca
como la ortodoxia mds relevante, a la cual se supeditan las demds facetas de la
identidad propia, tal es el caso de los xinjio-yaman. Por otro lado, hay quien ve en
el legado cultural de los antepasados un patrimonio que debe ser preservado, esto
es lo que hacen los lojio-yajshi. Mis aun, el debate se torna mas complejo cuando

lo insertamos en las discusiones sobre la chineidad.

Como el lector ha podido apreciar, el islam “chino” es un punto de partida
bastante pertinente a la hora de cuestionar categorias que tienden a ser tomadas,
en los discursos politicos, como esenciales, inmutables o incuestionables. En este
caso, me estoy refiriendo a las categorias “islam” y “chineidad”. Aunque hay otros
rubros para los cuales el caso de los dunganos centroasidticos es relevante, tal es
el caso de la etnicidad, la migracidn, las relaciones de género y las ideas sobre
conservacién cultural y preservacién del patrimonio. En el ejercicio de deconstruir
la idea de los dunganos como “fésiles vivientes” de la chineidad encontrard el
académico interesado una fascinante veta que ademds se encuentra en constante

transformacion.
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1 presente articulo se desprende de la participacién
en el Coloquio de Doctorado en Antropologia
que se llevé a cabo el 11 de noviembre de 2016.
En dicha participacién se expuso una parte
importante de mi investigacién doctoral’, centrada en cémo
los musulmanes Shia en la Ciudad de México se construyen

como musulmanes, tomando como referentes las propuestas de

Talal Asad y Richard Tapper.?

Para autores como Gilbert Durand, el aprendizaje espiritual es

expresado por medio de un lenguaje simbélico. Las metdforas

® son modelos explicativos a conceptos complejos y abstractos,
generando similitudes, no en un significado literal, sino a partir
® del recurso mds cercano: el cuerpo. El uso de metiforas con

base corporal es retomado principalmente por los discursos

miticos y religiosos, utilizando partes y érganos del cuerpo para

! 4
n N n L I s I s D E L n P R E N D Izn ' E designar cuestiones emocionales, gestos o ideas abstractas.’

CSPiritual del iSlam Por medio del trabajo de campo con hermanos y hermanas

Shia, se recopilé un repertorio de metiforas con base corporal

V 4
n I an Es DE y, a raiz de su andlisis, se concluye que el pensamiento Shia

, es cardiocéntrico. El concepto de centralidad del corazén es
metafOraS con baSC COrYr POl'al A un recurso presente en muchas culturas y la idea del corazén
como “contenedor” de funciones, tanto anatémicas, como

fisiolégicas y perceptivas, es un concepto recurso presente en

N

muchasculturas y la idea del corazén como “contenedor” de

1 La tesis doctoral analiza el aprendizaje e in-corporacién del islam desde dos perspectivas, la

samanthaleyva@ gmail.com] practica y la espiritual. La esfera prictica observa el desarrollo de pricticas corporales ritualizadas
. ) N, | como la alimentacién, la oracién y la vestimenta. Para este articulo sélo se aborda aprendizaje
Candidata a Doctora en Antropologia, . iritual
—— : ; - / . espiritual.
Universidad Nacional Auténoma de México. L.

2 Esta perspectiva permite acercarse al estudio de la produccién, reproduccién y las
transformaciones de tradiciones y de esta forma observar los procesos de construccién de los
musulmanes.

e

3 Bourdin, G. (2014). Las emociones entre los mayas. El léxico de las emociones en el maya
yucateco. México: Universidad Nacional Auténoma de México.
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funciones, tanto anatémicas, como fisiolégicas y perceptivas, es un concepto

aristotélico, que generalmente se explica a través de un lenguaje metaférico.*

A lo largo de esta investigacién se obtuvieron veintidés frases metaféricas
concentradas en partes y érganos del cuerpo, destacando de manera considerable

el corazén y los ojos.’

Por un lado, se observa que los ojos son el centro de las emociones, entre ellas
el amor, ademds de ser el 6rgano de la percepcién. Por su parte se hace evidente
z .z . « » . .
que el corazénn complementa la funcién del ojo, ya que puede “ver” o percibir
la espiritualidad, lo que no es perceptible por el ojo fisico. Ademis, el corazon,
es el 6rgano del intelecto y de la espiritualidad, asimismo ocupa el mismo nivel
de la mente como 6rgano del entendimiento. Parte de sus funciones fisiolégicas
es bombear la sangre a todo el cuerpo, de tal forma, gracias a esta actividad, la

espiritualidad se encuentra presente en el cuerpo.®

El corazén tiene un lugar preponderante en los discursos y précticas isldmicas,
es el centro del pensamiento isldmico, de la espiritualidad, de la reflexién y del

desarrollo intelectual, caracteristicas del shi’ismo.

A manera de conclusién y a partir del andlisis del repertorio de metiforas con
base corporal, considero que los temas espirituales se manifiestan fuertemente por
medio de un lenguaje simbdlico, por lo que requieren de ciertas herramientas para
su comprensién. Estas son las metidforas con base corporal que permiten reforzar

el aprendizaje prictico de los musulmanes Shia en la Ciudad de México.

4 Vegeti, M. Metiforas del cuerpo. De Aristételes a Galeno. En: Jiménez Pérez, A. Y G. Cruz
Andreoti. (1998). (Eds). Unidad y pluralidad del cuerpo humano. La anatomia de las culturas

mediterridneas. Madrid: Ediciones Cldsicas.

5 El repertorio de frases con contenido metaférico para su anilisis se distribuy6 en 11 metaforas

sobre el corazén, 5 de los ojos, 1 para los oidos, 2 de la lengua, 2 para la boca o dientes, y una para

las extremidades. Por ejemplo, “abrazar el islam”, “Se debe tener a la divinidad mds cerca que a la
» o« . .

vena yugular”, “No todo se puede ver, pero se debe estar consciente de que existe, hay que verlo

con el corazén”.

6 Informacién obtenida en trabajo de campo, 25 de abril de 2015.
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o fue casualidad que la RIFREM eligiera como
punto de reunién los Estados Unidos, pues frente
a las politicas antimigratorias y a los discursos
de discriminacién desplegados por el presidente
Donald Trump, era imprescindible una presencia colectiva
latina que contribuyera a la reflexién de las problemdticas

actuales que nos involucran a todos como actores sociales.

Durante los tres dias del congreso se abordaron diferentes
temas sociales que vinculados con el aspecto religioso adquieren
una complejidad particular para su abordaje. La interseccién
entre medio ambiente y religion, resalté la importancia de la
naturaleza como elemento de sacralizacién y proteccién, que
incide en la participacién civil y en la configuracién de politicas
medioambientales para la preservacién de sitios sagrados. Los
estudios sobre religién y género, evidenciaron la necesidad
de repensar la participacién femenil como una herramienta
de emancipacién que conduce al reconocimiento del trabajo
de las mujeres en agrupaciones religiosas y espirituales. Cada
vez es mds apremiante la reflexién en materia de derechos
humanos que involucra cuestiones como la diversidad sexual y

la discusién sobre el Estado laico.

Otro tema de suma importancia dentro de las investigaciones
presentadas, fue el estudio de religiosidades que salen de lo
institucional y confeccionan su propio corpus doctrinal,
construyendo nuevas y diversas formas de vivir la creencia. Tal
es el caso del culto a La Santa Muerte, Malverde, San Simén,
Juan Soldado, y otros mds, que salen de los limites establecidos
convirtiéndose en una prictica religiosa heterogénea que
mezcla elementos tanto del catolicismo como de la santeria, el
espiritismo, entre otros. A estas devociones y espiritualidades

se suma aquella denominada la Nueva Era, que integrada por
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elementos de diversas filosofias y doctrinas, se caracteriza por el sincretismo y
la flexibilidad de su prictica. Un fenémeno igualmente interesante es aquel que
acompafa el crecimiento de la poblacién atea frente a un contexto latinoamericano
marcado por una creciente diversificacion religiosa. Asi como la religiosidad vivida
por prisioneros que se refugian en la fe para sobrellevar su encierro, lo que les

permite construir una vision de futuro en la que se potencia su reinsercién social.

Varias de las mesas de trabajo tuvieron en comun la migracién como eje articulador
de las temdticas tratadas en dicho encuentro. La migracién es un fenémeno cada
vez mds acuciante que tiene una fuerte influencia en el cambio religioso, en la
resignificacién de los bienes religiosos y en la creacién de nuevos modos de
llevar a cabo la prictica religiosa; esto permite la construccién de “comunidades
espirituales” que vinculan a las personas de un lado a otro de la frontera. Las
personas emigran y con ellas su fe, llevada a la espalda como la mochila protectora
contra “la migra”, el desierto y el muro. Los migrantes rompen las fronteras
cuando al cruzar la pared que les coloca el sello de ilegales, construyen espacios
comunitarios en los que la etiqueta de indocumentado se vuelve una bandera de
posicionamiento politico, en el que la creencia religiosa se convierte en un punto

nodal de insercién, cohesién y reivindicacién.

Una de estas comunidades es la de mexicanos conversos al islam, tema desarrollado
en la mesa Islam entre mexicanos “de aqui y de alld”, en la que se presentaron
tres trabajos que desde distintos ejes nos mostraron las diferentes fronteras que
la poblacién musulmana cruza cotidianamente como parte de su proceso de

consolidacién, reconocimiento y aceptacidn.

La Dra. Mariam Saada' identificé una serie de calificativos bajo los cuales han

sido nombrados drabes y musulmanes en México durante la colonia, a través de la

1 Doctora en Literatura y Letras Hispdnicas por la Universidad de Los Angeles, California
(UCLA) y miembro de la Red de Investigacion sobre el Islam en México (RIIM).

revisién de varios documentos histéricos datados en el siglo
XVI, época en la que la Santa Inquisicién Espafiola llevé a
cabo numerosas ejecuciones y en cuyas actas aparecen estos
calificativos como prueba del delito imputado. “Mahometano”,
“islamita”, “moro”, “judaista”, son solamente algunos de los

motes utilizados.

Estas distintas maneras de referirse a la poblacién musulmana
corresponde, desde la perspectiva de la investigadora, a una
politica de “desnombramiento” de los musulmanes, lo anterior
es paraddjico pues en el intento por invisibilizar la presencia
musulmana en el pais, se ha creado un interminable listado

para nombrar a esta poblacién.

Al respecto, la Dra. Saada se pregunta spor qué buscamos
tantas formas de nombrar algo que no existe?, ¢si no existe,
para qué nombrarlo? Esto es muy interesante pues no sélo
se evidencia la existencia de musulmanes en México mucho
antes de que las conversiones al islam se hicieran notorias a
finales del siglo XX, con la consolidacién de las comunidades
musulmanas, principalmente en el estado de Chiapas, sino que
ademds pone de manifiesto la construccién del miedo como
medio y barrera para no reconocer la diferencia. E1 miedo hoy,
como antafio, ha sido un instrumento de control a través del
cual se ha jerarquizado y excluido a distintas poblaciones ya
sea por su lengua, por su color de piel o por su religién, como

es el caso de los musulmanes.

Por su parte, el Mtro. Pierre Valls? nos sumergié en el mundo
del arte, invitindonos a reflexionar en torno al islam desde una
l6gica distinta a la que nos conducen las cadenas televisivas y
los noticiarios, donde las imdgenes que prevalecen son las de

bombas suicidas, violencia y extremismo religioso. Alejindose

i
wJ

ed180jodonuy  eIny



R

del discurso hegeménico occidental que ha colocado a la
poblacién musulmana en el centro de mira sefialindola con
la etiqueta de terrorista, Valls nos habla de la riqueza de la
cultura isldmica, de la relacién entre el arte contemporaneo y
el islam como una mancuerna que puede contribuir a superar
los estereotipos y prejuicios hacia los musulmanes, y construir
espacios multiculturales en los que se reconozca la capacidad y

produccién artistica del mundo musulman.

Finalmente, la Dra. Arely Torres Medina® explicé cémo
los estereotipos construidos y extendidos sobre el latino y
el musulmdn se convierten en elementos compartidos que
unifican la comunidad de migrantes latinos musulmanes en
Estados Unidos. Esta redefinicién identitaria engloba varios
aspectos que entran en juego en la reelaboracién biogrifica de
los conversos y en la constitucién de una identidad étnico-
religiosa: ser migrante, la identidad latina, la identidad
nacional, la musulmana y los elementos adoptados de la
cultura estadounidense. Un rasgo importante en la creacién
de la comunidad latina musulmana es que estd constituida no
solamente por una prictica cotidiana presencial, sino por una
practica religiosa on-line, en la que se establece un vinculo
con latinos musulmanes de otros paises, conformando asi
una red local y global de intercambios que constituyen, lo
que la investigadora denomina una “comunidad virtual”. Es
asi como la comunidad latina musulmana cruza fronteras y
establece nuevas rutas para la experiencia religiosa, ademas
de reconfigurar la imagen distorsionada y satanizada de los
creyentes musulmanes, dibujando un islam heterogéneo y

diverso en expansion.

Estas ponencias fueron una muestra de las distintas perspectivas
desde las cuales se estd estudiando el islam en México. La
Red de Investigacion sobre el Islam en México (RIIM), es un
esfuerzo individual y colectivo por reconstruir la trayectoria
de esta religién y explorar nuevos rincones de su préictica
parahacer notoria su presencia, sus cambios y reacomodos en
una época en la que la poblacién musulmana estd sufriendo
la marginacién y la condenacién. El tema del islam es hoy un
imperdible dentro de la RIFREM, ya que propone espacios
de discusién e intercambio en los que se hace evidente la
necesidad de una reflexién continda y permanente sobre el
islam en México y su alcance a nivel global como una religién
latente y en constante cambio que transciende las fronteras

tisicas y simbdlicas impuestas.
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2 Maestro en Artes Visuales con Mencién Honorifica por la Universidad Nacional Auténoma de

Meéxico (UNAM) y miembro del Centro Nacional de las Artes (CNAP, Francia).

3 Doctora en Ciencias Sociales por El Colegio de Jalisco y miembro fundadora de la Red de
Investigaciones sobre el Islam en México (RIIM).
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PROYECTO

M Ezou l l n n 2016 el Ex Teresa Arte Actual® bajo la curaduria

de Pedro Ortiz Antoranz® convocé a varios
artistas para participar en la muestra -sobre arte

participativo- llamada “Un mundo en comun™

Pierre Va[[s inaugurada el dia 9 del mismo afio. Durante los 15 dias de

duracién de la muestra, el Museo de Arte Actual Ex Teresa en

denian-vive@hotmail.com] la Ciudad de México se convirtié en un semillero de proyectos

Pierre Valls (Francia-Espafia) es Artista Visual y Maestro en Artes artisticos realizados co-participativamente con diversas
Visuales por la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM).
Ha expuesto de manera individual y colectiva en México, Espana,
Argentina, Francia, Colombia, USA entre otros. Es fundador de {con} Algunos de estos proyectos iniciaron unos meses antes del
Tensién editorial (México 2016) y director de “TEPOLKUALTLI”
(México, 2017) primera revista fotonovela erética en idioma indigena
ndhuatl.

comunidades presentes en el paisaje cultural y social mexicano.

vy
<

lanzamiento de la misma convocatoria.

1 Ex Teresa Arte Actual es un recinto y proyecto cultural del Instituto Nacional de Bellas Artes
(INBA), cuya sede se localiza en lo que fuera el Templo de Santa Teresa La Antigua situado en
el centro histérico de la ciudad de México.

2 Pedro Ortiz Antoranz es curador, artista visual y académico. Tiene una maestria en Artes
Visuales por la UNAM, y una Maestria en Desarrollo de Sistemas Educativos por la Universidad

de Barcelona.

3 Muestra sobre arte participativo y de comunidad especifica; http://unmundoencomun.com/
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Para el desarrollo de esta propuesta se conté con la estrecha colaboracién de la
Asociacién Mexicana de Mujeres Islamicas A.C. (AMMI) las cuales a partir de
su labor de convocatoria para activar la mezquita, contribuyeron al desarrollo
de la pieza desde sus propios actores: la comunidad islimica mexicana, altos
representantes religioso* (chiitas) provenientes de diferentes partes del territorio
nacional y de América Latina, asi como de intelectuales y artistas vinculados con

la cultura isldmica.

Segun Elena Michel periodista de investigacién del periédico mexicano Universal,
en los dltimos 15 anos los seguidores del Cordn aumentaron en un 250 %, al pasar
de 1.500 en el afio 2000 a 5.260 en 2015 en México. El auge del culto al islam
en México viene en contracorriente frente a la perspectiva negativa que sigue
primando en occidente y en el mundo respecto a la cultura musulmana. Asi mismo,
como consecuencia de una mediatizacién que exalta los conflictos armados, actos
terroristas y contingencias politicas, los avances en esta cultura durante el siglo
XXI han pasado inadvertidos. En este sentido, una pregunta importante emana
del proyecto Mezquita: ;{De qué manera el arte contemporineo puede dar lugar a
espacios que produzcan una nueva perspectiva de fecundidad para las relaciones

humanas y que esto permita a su vez la trascendencia y superacién de conflictos

en torno a la cultura musulmana y sus respectivas comunidades?

4 Sheij Feisal Morhell efectué sus estudios tradicionales en Teologia Islimica, entre 1991 hasta
el 2000, recibiendo el titulo de Te6logo Musulmdn por el Centro Mundial de Ciencias Islimicas,
Republica Islimica de Irdn.

Espacio de rezo dividido en dos espacios, uno para

los hombres y el otro para las mujeres. Fotografia

digitaly medidasayariables; éxico20 1627

En este sentido el proyecto Mezquita opera como un
dispositivo que busca poner en tensién —a través de la creacién
de un paradigma creativo y modelo de accién— los estados de
perplejidad y duda que emanan del publico sobre las cuestiones
de: pluralismo, secularizacién y diversidad religiosa, entre
otras. Estas tensiones fueron abordadas en cada momento
desde el eunemeis élenchoi’ avanzado por Mariflor Aguilar®
en sus estudios hermenéuticos. Para abrazar este concepto,
parafrasearé a Dora Elvira Garcia en su articulo Didlogo y
escucha: una reflexién para construir la paz”: “La resolucién
y la trascendencia de los conflictos exige un posicionamiento
que considere la alteridad. Por ello se apela a la escucha como
medio indispensable de apertura para un didlogo fructifero que
supone la inclusién”. En otros términos, el dialogo fomenta la
comprension del otro y rechaza todas las posiciones solapistas

que suponen la incomprensién del Otro.®

El proyecto Mezquita permitié en este sentido, transformar
un espacio en un lugar para las plegarias, la recitacién del
Cordn y a su vez para la generacién y concentracién de nuevos
impulsos tedricos y de didlogos entre el ptiblico y la comunidad

musulmana en torno a diversos temas tales como: el lugar de

5 Retomando el andlisis de Dora Elvira Garcia en su articulo Didlogo y escucha: una reflexién
para construir la paz, publicado en la revista semestral Universidades. UDAL. México. nim. 71.
Enero-marzo 2017. Dossier 7,“la eunemeis élenchoi es una condicién de diferencia, de alteridad”.

6 Mariflor Aguilar Rivero es una filésofa mexicana. Desde 1976 es profesora en la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM).

7 Diilogo y escucha: una reflexién para construir la paz es un articulo publicado en la revista
semestral Universidades. UDAL. México. nim. 71. Enero-marzo 2017. Dossier 7 por Dora

Elvira Garcia.

8 Cuando hablamos del “Otro” en el contexto del proyecto nos referimos a concepto de alteridad.
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culto en la cultura contemporinea, el papel de la fe dentro de la sociedad actual,
la sacralizacién del cuerpo, la sharia’ y democracia, la institucién museistica como

lugar litdrgico, etcétera.

Debe considerarse a su vez que el aporte del proyecto residié en la generacién de
una confrontacién espacial que permitié experimentar el recinto en sus multiples
modalidades: convento, museo y mezquita. En este sentido la instalacién operd
cuando se hizo uso del espacio como un lugar abierto a nuevas experiencias
solapando la narrativa histérica, cultural y religiosa de la propia arquitectura del
museo. Este hacer, provocé asi, una nueva propuesta discursiva y reflexiva acerca
de la cultura, la religion, el arte y la historia. Por otro lado, el espacio se presentd
como una instalacién viva entendiéndose como una obra de arte habitable. El
proyecto Mezquita no pretendié ser, sélo, objeto de contemplacién estética sino
también un dispositivo artistico que indujera a una experiencia espacial y social
conformada por el actor/espectador. De esta forma, el espectador no sélo pudo
adentrarse en la obra para recorrerla y descubrirla, sino ser incitado a dialogar y

compartir una experiencia con el Otro.

Estoes,alintegrarse enun espacio habitable,él—el espectador—se vio reconfigurado
como parte integrante de la obra y asi pudo estar sujeto a lo imprevisible de lo

« » . . . . o« .
real”y a la contingencia que precede al acontecimiento, en este caso el religioso.

Frente a esto, el proyecto Mezquita profundizé en los diferentes usos y funciones
del término limite corpéreo, como condicionamiento sociocultural y artistico.
Otra aportacién relevante de este trabajo consistid, entonces, en asumir dentro de
su discurso —estético, artistico—, la relevancia del cuerpo como nocién sujeta a los

limites, la adaptacién y la aceptacién dentro del espacio comuin.™

9 La Sharia es la ley sagrada del islam. Es a su vez un cuerpo de derecho y un cédigo de conducta.

10 Espacio de dialogo y de escucha.
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Garcia, Dora Elvira (2017). “Didlogo y escucha: una reflexién para
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Muestra sobre arte participativo y de comunidad especifica. Disponible
en: http://unmundoencomun.com/
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Islam-latino.
Identidades étnico-religiosas

EN LOS

musulmanes mexicanos de

I.a Asociacién Latino Musulmana de América

(LALMA).

rmoranq@gmail.com]

Departamento de sociologia. Centro Universitario de Ciencias

Sociales y Humanidades. Universidad de Guadalajara.

Reseiia de tesis: Torres Medina, Arely del Carmen. Mayo
2017. Tesis para obtener el grado de Doctor en Ciencias So-
ciales. Dirigida por Cristina Gutiérrez Zaniga. El Colegio de
Jalisco. Zapopan, México. 486 paginas.

sta tesis analiza a un grupo de personas muy reducido dentro de la mas
grande minoria racial en Estados Unidos. Una poblacién creciente
en términos de adscripcién religiosa. Un grupo cuyas caracteristicas
han sido controvertidas en el 4mbito geopolitico de las ultimas dos
décadas, tanto en términos de lealtad nacional como religiosa y étnica. El estudio
que presenta Torres Medina nos ayuda a entender algunas aristas de un conjunto
de identidades en el mundo actual, cruzado por las visiones que descalifican y por
los esfuerzos que reivindican diversas identidades. El estudio que se sitda en una
de las principales ciudades con poblacién latina del mundo fuera de territorio
latinoamericano, nos incita a cuestionarnos acerca de los prejuicios que se han

generado o prolongado en los afios mds recientes.

El estudio de Torres Medina presenta perspectivas desde la etnografia y la
“netnografia”, complementadas con la discusién teérica y politica de lo que
implica este entrecruzamiento de identidades étnico religiosas. Por ejemplo lo
dificil que es ser latino en Estados Unidos, o lo complejo de ser musulmén (en
el caso de muchos de los testimonios) o ser mujer y haber pasado por un proceso
de conversién y de migracién; esto nos deja con la inquietud de que la situacién
resulta compleja de vivir y analizar. Podria parecer apabullante para la construccién
de identidades que dan sentido a las vidas espirituales y cotidianas de los sujetos

de estudio.

Tras un predmbulo y una introduccién, Torres Medina presenta siete capitulos con
detalles que derivan en formas de entender la identidad musulmana. Desde los
dedicados a la metodologia, pasando por las preguntas de ;por qué el Islam?, ;qué

hacer una vez que se es musulmén? y, ;qué es “LALMA”? Asociacién de Latinos

3
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Musulmanes en Los Angeles, que constituyé su caso de estu-

dio especifico.

A lo largo de estos siete capitulos, Torres Medina nos deja
saber que las actividades de este grupo de creyentes en Estados
Unidos han estado vinculadas a una politica explicita de
integracién en el “melting pot”(lasupuesta fusién de identidades
étnicas) estadounidense que, por una parte redefine esas
identidades étnicas y por la otra evita clasificar a la poblacién
por sus adscripciones religiosas. De tal modo, el estudio de
una minoria religiosa y su entrecruzamiento con una minoria
étnica y, dentro de ellas, con la poblacién mexicana activa en
esta identidad religiosa en Los Angeles, arroja informacién que
permite entender cémo ha sobrevivido este grupo e incluso ha

logrado ampliar su membresia en los dltimos afos.

En palabras de la autora, esta tesis contribuye a “comparar los
diferentes tipos de latinidad que se juegan en este escenario,
donde la latinidad es una posibilidad”. Ademads, “a comprender
la identidad del islam en América Latina” y constituye “una

aportacion al campo de los estudios sobre México y Estados

Unidos”.

Resalta el hecho de que en la organizacién especifica analizada
por la autora se promueve la divulgacién del Islam en idioma
espafiol, en contraste con tradiciones que sefialan que el Islam
s6lo deberia transmitirse en idioma drabe. Para la autora,
esta asociaciéon enfatiza otras caracteristicas, pues “parte de la
narrativa lingtistica extendiéndose hacia la herencia cultural,
en ésta tiende puentes histéricos para naturalizar practicas
arabes y musulmanas, pero que escapa generalmente del énfasis
en los vinculos de sangre y tiende a dar importancia a lo étnico

sobre lo drabe construyendo su propuesta sobre la latinidad

y su propuesta de accién social”, con lo que se constituye un Islam latino que
pareceria poco probable en otros contextos geograficos y culturales que no fueran
el sur de California. En la historia que narra la autora, esta organizacién se enmarca
entre las instituciones religiosas que han dejado de concentrarse en lo espiritual
y se enfocan en la accién social dentro del espacio publico y la accién politica
con tintes religiosos que contrarresten la integracion en categorias englobantes

(latinos, hispanos, no cristianos, por ejemplo).

A pesar del reducido nimero de miembros de LALMA, su identidad como
musulmanes y latinos deriva de la practica religiosa transformada en practica
cultural y de enfoque social y humanista. Como explica la autora, es una practica
cultural porque quienes se integran a ella conservan el uso del espaiiol, al mismo
tiempo que mantienen una interaccién constante con sus familias catdlicas o
cristianas; ademds la gastronomia, la musica y las expresiones de sus naciones
de origen. Es una prictica social y humanista porque no se limita a los servicios
religiosos, si no que atiende las necesidades de sus integrantes. Por ello han buscado
estrategias de ayuda para los miembros del grupo y para la poblacién latina. Esta
organizacién sigue un modelo de integracién por segregacién, enfatizando la
cultura en sintonia con lo espiritual para proporcionar ayuda moral y material.
Se trata de una identidad “en el entre medio”. Asi sus miembros viven entre ser
musulmin y latino, entre su nacionalidad de origen o ascendencia, marcados
ademds por su posicién social y racial en el pais, y por su experiencia cosmopolita

de ser musulmadn latino.

La autora sefiala que seguramente esta organizacion tiene especificidades que la
hacen contrastar frente a otros grupos organizados de musulmanes en Estados
Unidos. La mis notable para nosotros pareceria ser el uso del idioma espaiiol
y el énfasis en caracteristicas nacionales de los originarios de diversos paises
latinoamericanos, principalmente “lo mexicano” en el contexto angelino. Torres
Medina muestra, a través del andlisis de esta organizacién y de los testimonios
de sus miembros, que ésta ofrece a sus integrantes una guia para la construccién
de una identidad étnica religiosa, aun cuando no es la inica fuente de propuestas.

Asi, estos miembros estin entrecruzados por un contexto de migracién en donde

5
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las minorias étnicas o raciales construyen su identidad “en
el entre” de narrativas y posiciones sociales, de précticas
culturales e identificaciones diversas, entre las que se generan
“negociaciones fronterizas” que derivan en “reconstrucciones
de la memoria colectiva que buscan explicar la identidad
presente a partir de momentos histéricos o fundacionales que

den sentido y legitimidad a las experiencias actuales”.

Como puede observarse, los detalles de estos procesos de
conformacién de una identidad étnica y religiosa son complejos
y, remiten a elementos del pasado, entre los que se enfatizan
algunos elementos especificos, segin sean las coyunturas de
exigencia de integracién, o algunos otros como los de rescate
de raices nacionales o étnicas (lo negro, lo indigena, el idioma)
en el marco de una lealtad religiosa. La autora da cuenta de
esta complejidad al ofrecer a los lectores diversos testimonios
de miembros de la asociacién, seglin su generacién y si se trata
de migrantes criados en el extranjero, de migrantes educados
en Estados Unidos o de descendientes de migrantes ya criados
en el contexto socio-cultural estadounidense. La conversién de
estos miembros hace que resalten estas identidades y las sitdan
en el contexto de su adscripcion religiosa y dentro de una lucha

étnico politica.

Definitivamente, puede afirmarse que la lectura de esta
tesis ayudard a plantear nuevas interrogantes acerca de otras
asociaciones religiosas en Estados Unidos y en torno a las
especificidades de los grupos de latinos en diversos puntos de

la geografia estadounidense.

“Asi sus miembros viven
entre ser musulman

vy latino, entre su
nacionalidad de origen o
ascendencia, marcados
ademas por su posicion
social vy racial en el pais,
\/ pOr su experiencia
cosmopolita de ser
musulman latino.”
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Reseria de Political Islam, Iran and the Enlightenment: Philosophies of hope and despair.
Ali Mirsepassi (2005). Cambridge University Press, 230 pdgs.

David Alejandro Sida Medina

[dasgupta781030@gmail.com]

Licenciado en Filosofia e investigador independiente.

irsepassi presenta un texto que busca cuestionar tanto las ideas
medidticas como académicas sobre el Islam politico radical o
islamismo, el cual apela a un elemento de autenticidad que se
basa en la tradicién religiosa para proclamarse como antagdnico
a Occidente. Con mirada penetrante, Mirsepassi ird descubriendo a lo largo de
su obra que no existe tal autenticidad intelectual en el discurso islamista critico a
la modernidad y a Occidente. Pero ademds de cuestionar tales supuestos, el autor
va mds alld y elabora una propuesta alterna tomando como ejemplo arquetipico
la aplicacién de instituciones democriticas en otras sociedades profundamente
tradicionales como la de India. Asi, el texto del sociélogo irani se divide en tres

partes en las que se distribuyen mds o menos equitativamente seis capitulos.

En la extensa primera parte, Mirsepassi ensaya una explicacién alternativa al
ascenso del Islam politico en el mundo contemporineo. El autor prescinde de
las tesis que orbitan alrededor del factor religioso, centrindose en las tendencias
intelectuales no islimicas que han contribuido al desarrollo del islam como
ideologia politica. Desde luego, Mirsepassi toma como caso de estudio Irdn y
su constitucién en republica isldmica como el arquetipo del islamismo. Aqui el
mérito del sociélogo consiste en brindar un panorama cuya amplitud permite
remontarnos a la Revolucién Islamica de Irdn en 1978 y a su conexién con el islam
politico radical. Mirsepassi aclara que se circunscribe meramente a la prédica del
islam como doctrina politica, siempre autoconcebida en términos de oposicién
a los valores universales proclamados por la modernidad occidental. Deja claro
que semejante oposicién no escapa de supuestos paraddjicamente orientalistas,
y sobre esta base desarrolla su tesis principal: que el discurso del islam politico
o “islamismo” posee un fuerte cimiento en corrientes ideoldégicas occidentales.
En segundo lugar, explica que la tendencia a enmarcar el islam politico como
dualismo ontolégico es también consistente con la idea de que el islam representa
una tradicién en la que es imposible separar religién y politica, y que es por lo

tanto, incompatible con el liberalismo secular.
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Para Mirsepassi, el mayor argumento del texto es que estos movimientos son
apenas una parte del encuentro entre el islam y la modernidad, y de la historia de
la unién de doctrinas de “valores absolutos” con el entusiasmo intelectual del Irin
prerrevolucionario. En este punto el autor empieza a desarrollar un argumento
cuyo fundamento epistemoldgico parece poco sélido: los intelectuales iranies,
con un menor arraigamiento de clase y un amplio ejercicio de la subjetividad, se
habrian visto “libres” de las ataduras de la realidad cotidiana. Con este acento en
la experiencia de la cotidianidad, Mirsepassi adelanta otra de sus tesis: s6lo una
ética pragmaitica fundada en la experiencia de la cotidianidad puede prevenir al
intelectual dela tirania delasideasylaviolencia del pensamiento. Silos intelectuales
renuncian a la posibilidad de una vida significativa en su cotidianidad, se vuelven

susceptibles de crear visiones nostdlgicas, impracticas y utépicas.

Tal fue la influencia existencialista que condujo a los intelectuales iranies de
los afos 60-70 a evolucionar hacia lo que Mirsepassi denomina “filosofias de
desesperacion”, asociadas a un discurso centrado en valores verniaculos absolutos.
Asi, en los primeros dos capitulos Mirsepassi anticipa lo que a lo largo del texto

desarrollard ampliamente: la evolucién del discurso nativista a manos de Al-e

Ahmad, Fardid y Shari’ati, que culminaria en la Revolucién Islimica, “devastando”

antes el ambiente intelectual prerrevolucionario. Esta devastacién es expuesta
en términos de un dilema existencial en el que convergen paraddjicamente las
térmulas de la filosofia secular, el fundamentalismo religioso y el nacionalismo
étnico. Para el autor, estas férmulas prometian un escape del cambio infligido por la
modernidad, sin embargo, todas recurrieron a sus métodos universalistas. Aunque
Mirsepassi desarrollard este tema en la parte central del texto, adelanta que entre
los intelectuales islamistas habria una incapacidad de asimilar la imposibilidad
de retorno a la tradicién, por lo que el nativismo como promesa de autenticidad

resulta autodestructivo.

A manera de “modulacién” hacia la segunda parte, Mirsepassi dedica el capitulo
3 a explorar otras tendencias intelectuales en Irdn mds alld del nativismo y del
universalismo. Es probablemente también este capitulo el que se encuentre mds

expuesto a la critica, al menos en lo que al discurso intelectual posrevolucionario

se refiere. El autor describe estas nuevas tendencias como un
intento de abrazar la modernidad en sus aspectos universal-
liberal, y a definir paradéjicamente la identidad en términos
nativistas. Mirsepassi destaca aqui la figura del filésofo
Abdolkarim Soroush, en quien acentia un impedimento
tedrico de abrazar una democracia liberal desde su insistencia
en transformar y “democratizar” la teologia chiita. Nuestro
autor desecha a priori la propuesta del fildsofo, a saber, el mero
cambio de las ideas religiosas como condicién de desarrollo
de la democracia. Mirsepassi desprecia asi el hecho de que
los intentos de separar politica y religién en Irdn provienen
precisamente de teélogos chiitas, aunque también de filésofos

como Soroush o de politicos posrevolucionarios liberales como

Bazargan (Ghobadzadeh, 2013).

A este respecto, Mirsepassi rescata debates que han evidenciado
el mayor problema que “ha fracturado el pensamiento politico
moderno” (p.75): si la libertad social es cuestién de cierto
consenso universal de la creencia espiritual, como pensaba
Heidegger; si la realizacién de la sociedad estd libre de ser un
conflicto histéricamente reconciliado, como en Hegel, o si la
libertad politica depende una renovacién continua del debate,
impulsada por experiencias miltiples como medio y fin de la
libertad, segiin Dewey. Mirsepassi reduce en dltima instancia
este complejo problema a optar entre la hermenéutica, la
dialéctica o el pluralismo conceptual, segin el cual la misma
situaciéon puede ser descrita desde niveles conceptuales
diferentes, pero igualmente correctos. El autor mostrara cierta
condescendencia hacia un universalismo que se incline por
una racionalidad pluralista mds que por marcos dualistas de

conocimiento.
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En este punto, Mirsepassi retoma uno de los temas iniciales para volverlo el
nidcleo de su ensayo: las ideas de la Contrailustracién que en intelectuales iranies
como Fardid, Al-e Ahmad y Shari’ati, alimentarian el nativismo de la Revolucién
de 1978. En el cuarto capitulo, Heidegger and Iran, el autor pregunta cudl es el
significado del proyecto filoséfico del de Friburgo tal que ha influido a toda una
generacién de intelectuales. Recurre entonces una lectura sui generis de Ser y
tiempo, a través de la interpretacién de Richard Wolin. Bajo esta luz, Heidegger
representa un rechazo a los valores politicos de la Revolucién Francesa: liberalismo,
individualismo y democracia. Asi, el proyecto contrailustrado del filésofo aleman se
reduciria a ofrecer un refugio filoséfico para los intelectuales iranies obsesionados
con los supuestos valores espirituales del chiismo. Pero Mirsepassi evidencia que
estos intelectuales estaban mds abiertos a las ideas occidentales de lo que estaban
dispuestos a admitir: mds alld del nativismo y el pesimismo existencial aparecen las
aspiraciones sociales de la izquierda del Tercer Mundo, fermentadas en el régimen
del shah. Resalta particularmente la influencia de Heidegger en Fardid, y ya con
una teologia chiita transfigurada, el dominio intelectual en los afios 60 de Al-e
Ahmad, el chiismo como fuerza revolucionaria y la articulacién definitiva de estas

ideas con Shari’ati en los afios 70.

A partir del capitulo 5, Mirsepassi desarrolla su propuesta de narrativas alternas
de la modernidad, cuyo mérito reside en que han demostrado su valor politico
en contextos profundamente tradicionalistas y religiosos. El autor argumenta —
no sin cierto tono acritico— que las ideas de democracia y pluralismo conceptual
del pragmatismo, implementadas en India a través de figuras como Gandhi y
Nehru, sirven como modelo paradigmaitico de aplicacién de los valores ilustrados
mds alld de Occidente. Mirsepassi resalta que la relevancia del dilema epistémico
de la modernidad tiene también resonancia politica, sobre todo cuando en las
sociedades postradicionales se evidencia que no hay un sélo conjunto de verdades
para entender el mundo. De aqui la importancia de retomar el pluralismo
conceptual. A partir de este punto, el autor introduce las ventajas del pensamiento
de Dewey en términos de una comprensién matizada —plural- de la modernidad

y un rechazo al dualismo.

Pero también Mirsepassi se hard eco de Rawls y Rorty, al
presentar el pragmatismo como opuesto a los dogmas que
niegan la contingencia, orientado a la inmanencia y a resolver
los conflictos humanos dentro de los limites de la cotidianidad.
La experiencia de la cotidianidad aparece asi como opuesta a
la razén moderna, y al cuestionar la concepcién fija de verdad,
el pragmatismo queda mds cerca de las teorias posmodernas
y postestructuralistas, aunque se distancia de ellas en cuanto
a la postura sobre la razén cientifica. En otros términos,
para Mirsepassi el pensamiento de Dewey se opone a los
fundamentos epistémicos de la Ilustracién, pero no a su legado
democritico. De esta manera, y tomando ejemplo de la India,
Mirsepassi sostiene que en las sociedades postradicionales no
hay una ruptura sino una “transformacién de la tradicién” (p.
141), algo que el mismo autor niega en la primera parte al
rechazar la transformacién democritica del chiismo que, segtin

Ghobadzadeh (2013), proponen Soroush y Bazargan.

Mirsepassi busca asi colocar el pragmatismo de Dewey como
la opcién ideal de encuentro de sociedades tradicionales con
la modernidad, sin embargo, hay un interés velado que se hace
mis evidente en otra de sus obras, Democracy in Modern
Iran (2010). En el fondo se aprecia la aspiracién liberal a una
politica sin verdad, a una democracia sin filosofia (Rorty, 1988),
y una aversion por los residuos logocéntricos de la modernidad
(Curc6, 2016). Las philosophies of despair, que el autor opone
al liberalismo pragmatico podrian bien ser sustituidas por
las teorfas comunitaristas. El debate podria trasladarse a un
escenario en el que contienden por la primacia los derechos
individuales y el bien comunitario (segin el islamismo),
asi como el atomismo y una concepcién vinculante del “yo”
(Forst, 2002). Mirsepassi adopta el liberalismo, para el cual las

cosmovisiones no son relevantes para el orden social —antes
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podrian ser perjudiciales—, rechazo constante en sus acusaciones contra el nativismo.
El autor podria haber ponderado argumentos comunitaristas como los de Taylor
(2006), quien propone un distanciamiento critico de las propias creencias contra la
“ética inarticulada” del liberalismo. Se trata de una discusién filoséfica no resuelta
en la que Mirsepassi toma partido anticipadamente al trasladarla a un contexto
no occidental, ejercicio similar —si bien no estéril- al del filésofo irani Ramin

Jahanbegloo.

Es cuestionable también la preferencia del autor por discutir la religién en los
términos de Dewey mds que, por ejemplo, en los de Soroush. Mientras Mirsepassi
presenta el pensamiento religioso de Dewey en la distincién entre religién y lo
religioso, Soroush prefiere hablar de aspectos accidentales y esenciales de la religion
(Hashas, 2014). En ambos, el objetivo sigue siendo fundamentar la democracia,
aunque para Mirsepassi, la clave estaria en no identificar la democracia como
algo que requiere la presencia o la ausencia de una cultura en particular, sino
en un proceso de autorrealizacién. Lo rescatable de este choque del liberalismo
pragmatista con un posible comunitarismo secularista en Soroush, Bazargan y otros
intelectuales posrevolucionarios seria su orientacién a un punto de transformacién
comin con Occidente: cuestionar de manera critica las definiciones de nacidn,
religién e identidad moderna. Con su estricto apego al liberalismo, Mirsepassi

seria apenas uno de los pioneros en esta nueva etapa intelectual de Irdn.
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