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RESUMEN

Los feminismos en las sociedades drabes han tenido un desarrollo muy rico y plural en los
ultimos afios. Los llamados «feminismos isldmicos» han ganado protagonismo frente a los
de tendencia laica. El articulo, por un lado, sitta los planteamientos de estos feminismos
dentro de corrientes de pensamiento que van mds alld del mundo 4rabe e isldmico, como la
critica anticolonialista y los estudios decoloniales y, por otro, plantea, con ejemplos sobre
todo de la sociedad tunecina, la posibilidad de una coexistencia entre laicismo y religién y,
mids especificamente, el acercamiento a las relaciones de género a través de una modernidad
alternativa, abarcadora y plural.

PaLABRAS cLAVE: feminismo, laicismo, cultura, religién, estudios decoloniales.

ABSTRACT

«Secularism and feminism in Arab societies. Questioning the equation». Feminism has
undergone a rich and varied development in the Arab societies in the last few years. The so-
called «Islamic feminisms» have been becoming increasingly prominent relative to secular
feminism. On the one hand, this study deals with the basis of these feminisms within streams
of thought that go beyond the Islamic world, such as anti-colonialist theory and de-colonial
studies. On the other hand, taking Tunisian society as an example, it proposes the possibility
of coexistence between secularism and religion. More specifically, it offers an approach to
gender relations through an alternative, comprehensive, and diverse modernity.

KEeywoRDs: feminism, secularism, culture, religion, de-colonial studies.
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0. INTRODUCCION

Desde hace ya tiempo el laicismo ha sido puesto en entredicho en las socie-
dades drabes y musulmanas. De hecho, se puede decir que ha sufrido un desprestigio
creciente desde los procesos de independencia de estos paises por su doble identifica-
cién con la traumdtica experiencia colonial y con unas clases politicas herederas del
colonialismo, ineficaces y corruptas. Actualmente, y sobre todo con el auge de una
ideologia islimica ultraconservadora con poder politico e influencia social, el mero
debate sobre el laicismo estd pricticamente desestimado. Tanto en la arena politica
como en la sociedad civil se viene produciendo una marcada polarizacién que, en
lineas generales, opone a islamistas/conservadores frente a modernistas o laicistas
y que tiene relevancia en el 4mbito del feminismo. Esta polarizacién es matizable
—como veremos—, pero se refleja en distintos 4mbitos. La segunda tendencia, la
laicista, estd claramente en desventaja en la actualidad, en una época marcada por
una vuelta a la religiosidad y a los particularismos culturales en muchas partes del
mundo'.

La relacién entre laicismo y religién se puede enfocar desde distintas pers-
pectivas, desde la defensa de los derechos civiles, la democracia, el activismo de la
sociedad civil o la produccién académica. Mi interés en este articulo se centra en
diversas cuestiones que se plantean a nivel teérico de la relacion entre laicismo e
islam. Dada la amplitud y variedad del mundo 4rabe e isldmico y la temdtica de
esta monografia, me centro sobre todo en el dmbito de los paises drabes del sur del
Mediterrdneo, con especial hincapié en el caso tunecino, del que pongo ejemplos
sin poder ahondar en ellos.

Mi objetivo es, por un lado, situar dentro de contextos geograficos y so-
ciales mds amplios que el del mundo drabe e islimico este descrédito del laicismo
y de sus principios, asi como contextualizar también los movimientos feministas
de las sociedades 4rabes, ya que no se trata de fenémenos aislados y exclusivos del
mundo drabe y musulmdn, ni tampoco de ideologias de generacién espontdnea.
Los feminismos en las sociedades drabes no estdn incomunicados ni son ajenos a
las corrientes ideoldgicas que han venido desarrolldndose a lo largo de los tltimos
treinta o cuarenta afios. La evidencia de su vitalidad plantea, desde posiciones laicas
europeistas, una reconsideracion a la hora de encajar nuevos paradigmas.

! Son muchos los autores que constatan esta tendencia desde diversas especialidades. Véa-
se, por ejemplo, en relacion con este trabajo, S. BEssis, Los drabes, las mujeres, la libertad. Madrid,
Alianza Editorial, 2008; B. pE Sousa SanTos, «La globalizacion de las teologias politicas», en Si
Dios fuese un activista de los derechos humanos. Madrid, Trotta, 2014; L. Tuieux, «La evolucién de
la lucha por la igualdad y los derechos de las mujeres en el norte de Africaa partir de 2011», en E.
LaPIEDRA (coord.), Feminismos en las sociedades drabes, revista Feminismo/s, nim. 26 (diciembre
2015), pp. 133, 139; M. THiLL, «Mujeres, nacionalismo e islamismo en Palestina. Elementos para
una lectura feminista de los conflictos en Oriente Préximo», en E. LAPIEDRA (coord.), Feminismos
en las sociedades drabes, pp. 236-237; H. BARAKET y O. BELHASSINE, Ces nouveaux mots qui font la
Tunisie Tinez, Céres, 2016.



1. FEMINISMOS GLOBALES POSTCOLONIALES

No es este el lugar para entrar a fondo en los sugerentes planteamientos
desarrollados en los estudios postcoloniales, los estudios subalternos, el concepto
de la transmodernidad del pensador argentino Enrique Dussel?, o el llamado pen-
samiento fronterizo frente al imperial, herederos de la critica del sistema colonial
desarrollada desde dentro y fuera de este. Sin embargo, sus andlisis son esenciales
para enmarcar el desarrollo de la lucha de las mujeres drabes y musulmanas por sus
derechos dentro de sus contextos culturales y sociales. Todos ellos giran en torno a
la critica al pensamiento Gnico eurocentrista y a la propuesta de otros sistemas de
conocimiento y de comprensién del mundo, basados en perspectivas distintas hasta
hace poco excluidas de la historia y mediatizadas por la mirada occidental.

En palabras del sociélogo puertorriquefio Ramén Grosfoguel, «lo que el
pensamiento fronterizo produce es una redefinicién/subsuncién de las nociones
de ciudadania, democracia, derechos humanos, humanidad, economia y politica
mds alld de las definiciones estrechas impuestas por la modernidad eurocentrada»’.

En lineas generales, y simplificando tendencias muy ricas y variadas, po-
drfamos resumir la narrativa anticolonial y lo que algunos pensadores llaman «el
giro epistémico decolonial» en los siguientes puntos, que son los més significativos
para el tema que nos ocupa:

1.1. Critica a los ideales europeos de la Ilustracién. Como relata Pankaj Mishra en su
ensayo De las ruinas de los Imperios. La rebelion contra Occidente y la meta-
morfosis de Asia, figuras tan relevantes y originarias de distintos rincones de
Asia como Gandhi (1869-1948), Tagore (1861-1941), al-Afghani (1838-1897)
o Liang Qichao (1873-1929) fueron criticos, tras reiteradas decepciones, con
la modernidad occidental. La Ilustracién, en palabras de Mishra, les parecia
«la tapadera moral de unas jerarquias raciales injustas».

2 Uno de los fundadores del movimiento de la Filosofia de la liberacién.

> R. GROSFOGUEL, «Actualidad del pensamiento de Césaire: redefinicién del sistema-mundo
y produccién de utopia desde la diferencia colonial», en A. CESAIRE, Discurso sobre el colonialismo,
Madrid, Akal, 2006, p. 163.

* En palabras de Walter D. Mignolo, «el giro epistémico decolonial consiste en ir tomando,
en la diversidad moderno/colonial del globo, el poder epistémico para construir un mundo donde
quepan muchos mundos; y donde esos mundos ya no puedan ser controlados por universales abstractos»
(W.D. MigNoLo, «El giro gnoseoldgico decolonial: la contribucién de Aimé Césaire a la geopolitica
y la corpo-politica del conocimiento», en A. CESAIRE, Discurso sobre el colonialismo, p. 203). Un buen
resumen sobre el pensamiento decolonial en S. AbLBI S1BAI, «Descolonizando la cuestiény, cap. 1 de
sulibro La cdrcel del feminismo. Hacia un pensamiento decolonial, México D.F., Akal, 2016, pp. 19-83.

> P. M1sHRA, De las ruinas de los Imperios. La rebelion contra Occidente y la metamorfosis de
Asia, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2014, p. 344. Muhammad ‘Abduh, reformista egipcio discipulo
de al-Afghani, escribfa en 1895: «Nos hemos dado cuenta de que vuestra liberalidad tan sélo es para
vosotros mismos y vuestra comprension hacia nosotros es la misma que tiene el lobo hacia el cordero
que se digna devorar» (en P. MiSHRA, De las ruinas de los Imperios, p. 391).
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1.2. Modernidad alternativa a la modernidad eurocentrada y reinvencién de la tra-
dicién. Desde su contacto con Occidente, y atraidos en una primera fase por
la modernidad occidental, diversos pensadores de los paises colonizados se
plantearon el reto de cémo modernizar sus sociedades sin perder su identi-
dad frente a los colonizadores. El pensador musulman Taha Abdurrahman
propone una modernidad interna, fruto de la creatividad y no de la depen-
dencia®. Volveremos sobre esta cuestién de la modernidad alternativa y la
problemitica que suscita.

1.3. Relacién entre territorialidad y pensamiento. El conocimiento humano estd
mediatizado por las condiciones y circunstancias del sujeto pensante, asi
como por las estructuras de poder desde las cuales ese sujeto habla. No
existe el pensamiento absoluto porque no podemos escapar al aqui y al
ahora. Esto lleva a Funa critica del universalismo abstracto, caracteristico
del pensamiento europeo’.

Los movimientos feministas en la actualidad estdn, en su mayoria, dentro de
este contexto decolonial, transmoderno, y, de hecho, se habla de «feminismo post-
colonial». Todas estas corrientes hacen hincapié en que, ademds del género como eje
de dominacién, hay que tener en cuenta otros factores que condicionan la situacién
de la mujer, como la raza, la clase o la cultura. La feminista india Chandra Talpade
Mohanty, considerada fundadora del llamado «feminismo postcolonial», critica «la
premisa crucial de que todos los miembros del género femenino, independientemente
de clase y cultura, estén constituidos como un grupo homogéneo identificado de
forma previa al proceso de andlisis. Esta es una premisa que caracteriza a gran parte
del discurso feminista»®. «Cada contexto sociopolitico y geografico se caracteriza
por sus propias relaciones de dominacién», escribe la feminista pakistano-americana
Asma Barlas’.

Por ello, en los tltimos anos, la tendencia es a hablar de una variedad de
feminismos, adjetivados segtin la raza, la cultura o la religién que los define en
primera instancia: feminismos negros, latinoamericanos, islimicos, etc. Todos ellos
trabajan por la igualdad de género en sus propios contextos y especificidades'. Sin

¢ Ensu obraen drabe Rith al-hadata. Al-Madhal ild ta’sis al-hadata al-islamiyya (El espiritu
de la modernidad. Introduccién para la creacién de una modernidad isldmica). Casablanca, Arab
Cultural Center, 2006 (en S. ADLBI S1BAL La cdrcel del feminismo, pp. 82-83, y pp. 90-91).

7 Enrique Dussel, Franco Cassano y Boaventura de Sousa Santos relacionan filosofia y
geopolitica, como sefiala W.D. M1GNoLoO en, «El giro gnoseoldgico decolonial», p. 214.

8 C. TALPADE MOHANTY, «Bajo los ojos de Occidente: academia feminista y discursos
coloniales», en L. SUAREZ-Navaz y R.A. HERNANDEZ CasTILLO (eds.), Descolonizando el feminismo.
Teorias y pricticas desde los mdrgenes, Madrid-Valencia, Cdtedra, 2011, p. 127.

> A. BarLas, «Femmes musulmanes et oppression: lire la libération a partir du Coran, en
Z. Avi (ed.), Féminismes islamiques, Paris, La Fabrique, 2012, p. 71. Véase también en la misma obra,
A. LAMRABET, «Entre refus de l'essentialisme et réforme radicale de la pensée musulmane», p. 57.

10" La critica al universalismo es un factor comtn a todos ellos. Véase M. JaBarDO (ed.),
Feminismos negros. Una antologia, Madrid, Mapas, 2012; y L. SUAREZ-Navaz y R.A. HERNANDEZ



embargo, esta particularidad de los nuevos feminismos no hace mds que desarrollar
el reto al que se enfrentaba el feminismo cldsico. Se podria decir que la constatacién
de la diversidad de circunstancias y estrategias de lucha de las mujeres en distintas
partes del mundo, ademds de su condicién absoluta de género, la percibié la gran
pionera del feminismo occidental, Simone de Beauvoir, y la consider6 un escollo
para la lucha feminista. En su introduccién a £/ Segundo sexo afirma:

Es que ellas no tienen los medios concretos de agruparse en una unidad que se
plantearia al oponerse; no tienen ni pasado, ni historia, ni religién propios, y
tampoco tienen, como los proletarios, una solidaridad de trabajo y de intereses; ni
siquiera hay entre ellas esa promiscuidad espacial que hace una comunidad de los
negros de América, de los judios de los guettos, de los obreros de Saint-Denis o de
las fibricas Renault. Viven dispersas entre los hombres, sujetas por el medio am-
biente, el trabajo, los intereses econdmicos o la condicién social, a ciertos hombres
—padre o marido— mds estrechamente que a las otras mujeres. Si son burguesas
son solidarias con los burgueses y no con las mujeres proletarias; si son blancas,
con los hombres blancos y no con las mujeres negras''.

Por su parte, mds alld del postcolonialismo, el pensamiento decolonial
plantea, aunque a nivel mds de proyecto utépico que de realidades, que, frente al
sistema-mundo moderno colonial,

la liberacién de la mujer, la democracia, los derechos civiles, las formas de organiza-
cién econdmicas alternativas otras a este sistema solo pueden venir de las respuestas
creativas de los proyectos ético-epistémicos locales'?.

2. VIEJOS Y NUEVOS PARADIGMAS DEL FEMINISMO
EN EL MUNDO ARABE

Es dificil referirse a los feminismos en las sociedades arabomusulmanas y
los que se desarrollan fuera de ellas pero con pardmetros culturales isldmicos. Aso-
ciaciones, activistas en partidos politicos, investigadoras, expertas en jurisprudencia
islimica, blogueras y un largo etcétera imposible de abarcar en este articulo confor-
man todo tipo de agendas que trabajan para mejorar la situacién de la mujer en el
mundo drabe en particular y en el mundo islémico en general. Son feminismos que
comparten, bdsicamente, las mismas polémicas que cualquier otra corriente feminista

CastiLLo (eds.), Descolonizando el feminismo. Teorias y prdcticas desde los mdrgenes, Madrid-Valen-
cia, Cétedra, 2011, donde hay articulos sobre mujeres indigenas americanas, feminismo chicano y
feminismo islimico.

"' S. DE BEAUVOIR, E/ segundo sexo. Los hechos y los mitos, Buenos Aires, Ediciones Siglo
Veinte, p. 15. Agradezco a Carolina Jiménez que me hiciera reparar en este pérrafo.

2 R. GROSFOGUEL, «Actualidad del pensamiento de Césaire», p. 164.
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en la actualidad: la tensién entre universalismo/particularismos, entre modernidad/
tradicién, entre laicismo/religion.

Si hablamos de laicismo y feminismo en las sociedades drabes es necesario
referirse a dos grandes figuras, ambas del dmbito mediterrdneo, representantes de un
feminismo laico sin paliativos: la egipcia Nawal El Saadawi y la argelino-francesa
Wasyla Tamzali. Son dos mujeres muy conocidas y reconocidas, cuya labor a favor
de los derechos de las mujeres es innegable y admirable. No obstante, como veremos,
el feminismo que ellas representan y defienden es, actualmente, minoritario y su
discurso es tachado de europeista. Aunque cada una con sus especificidades, tanto
El Saadawi como Tamzali consideran como puntos indiscutibles de su posicién
feminista su incompatibilidad con la religién —entendida como sistema politico y
social y no tanto como conviccién personal— y la liberacién del cuerpo de la mujer,
por lo que se oponen radicalmente a la idea del uso del velo como simbolo liberador.
El desarrollo de todo el pensamiento descentralizador, culturalista y particularista,
que, como hemos sefialado, es global, nos muestra un escenario muy distinto a los
presupuestos ideolégicos a los que ellas han dedicado su vida.

Esto no quiere decir, obviamente, que no haya partidarios y defensores del
laicismo, pero, en su mayoria, con matices que responden a los nuevos tiempos. Si
que existen en los paises del Magreb activistas de izquierdas, laicas, que no luchan
tnicamente por la igualdad de género sino por fomentar en sus sociedades las liberta-
des individuales™. Y otras pensadoras feministas abordan las relaciones de género en
la cultura musulmana desde un laicismo que no rechaza el hecho religioso sino que
lo analiza desde posiciones humanistas y racionalistas, como veremos mds adelante.

En este sentido, quisiera resaltar dos cuestiones que me parecen relevantes
y dignas de consideracién dentro de estos feminismos denominados en lineas ge-
nerales como isldmicos y que, en mi opinién, deben ser tenidas en cuenta por el
o los feminismos denominados laicos: el acceso de las mujeres al acervo cultural
arabo-isldmico y dicho acervo cultural.

2.1. EL ACCESO DE LAS MUJERES AL ACERVO CULTURAL ARABO-ISLAMICO

Desde el siglo x1x, diversas mujeres de este contexto cultural araboisldmico
tomaron conciencia de que la historia, la religion y el derecho, es decir, la cultura
en sentido amplio, habfa sido interpretada siempre, y exclusivamente, por hombres.
Esa misma conciencia la expresé también Simone de Beauvoir'* en su momento y
es comun a todo pensamiento feminista. Actualmente, en multitud de lugares del
mundo isldmico se ha producido un empoderamiento de las mujeres gracias a sus

¥ Valga como ejemplo MALI (Mouvement Alternatif pour les Libertés Individuelles),
en Marruecos, fundado por la activista Ibtissame Betty Lachgar, que llama a la desobediencia civil
contra imposiciones religiosas que considera que vulneran estos derechos.

' Para lo que cita en varias ocasiones al fildsofo feminista Poulain de la Barre (1647-1723).
Veidse S. DE BEAUVOIR, El segundo sexo, p. 18.



conocimientos, porque muchas mujeres de tradicién islimica han llegado a un nivel
de estudios que ha favorecido una feminizacién de la cultura, ya que, en diversas
universidades, hay en la actualidad mds mujeres que hombres y, como licenciadas o
doctoras, son expertas en diversas disciplinas. Obviamente este acceso a la cultura
no se cifie inicamente a las materias propiamente isldmicas. Diversas feministas se
sirven de las ciencias modernas, como la lingiiistica, la semdntica o la pragmadtica del
discurso, para analizar la ingente narrativa que, a lo largo de los siglos, ha producido
la riquisima cultura araboisldmica. En el 4mbito histérico-religioso han accedido
directamente al Cordn, a los relatos proféticos, a las leyes, a la jurisprudencia, a las
crénicas histdricas, etc., y hacen nuevas lecturas e interpretaciones de dichas fuentes.

En relacién con este tema, me parece interesante el testimonio de la politica
argelina Zuhtir Wanisi. Nacida en 19306, su padre se involucré en el movimiento
reformista musulmdan (is/ah) que se desarrollé en Argelia en esa época®, bajo la
influencia de las ideas de los citados reformistas al-Afghani y su discipulo ‘Abduh.
Wanisi fue una de las diez mujeres entre los doscientos diputados que formaron parte
en 1972 del Parlamento y recuerda:

Yo, por mi formacidn, tenfa competencia en la tradicién religiosa, es decir, en el
Corén, los hadices, la vida del Profeta, y demds ciencias religiosas; y les discutia
con vehemencia, aleya por aleya, hadiz por hadiz. Pasaba las noches en vela leyendo
los libros mds importantes, especialmente Los argumentos del islam de al-Gazali,
que era muy abierto en cuanto a la cuestién de la mujer, prepardndome para las
intervenciones del Parlamento. Y ellos decian «No nos dan miedo las intelectuales
francesas, nos asusta la intelectual 4rabe Zuhir Wanisi», y era porque les discutia
en su propio lenguaje de la tradicién...'.

Cada vez es mds visible la figura de mujeres que se consideran expertas en
religién y que transmiten sus conocimientos, o que son consultadas y aportan sus
propias interpretaciones de la ley y la tradicién musulmana'. Es necesario reconocer

5 La figura més relevante de este movimiento argelino fue ‘Abd al-Hamid Ben Badis
(1889-1940).

16 Datos extraidos del trabajo fin de méster (TFM) en Estudios Literarios de Paula Amérigo,
«Un acercamiento a la vida y obra de Zuhiir Wanisi: Diario de una maestra libre», Universidad de
Alicante, 2012, p. 39. El pasaje es un fragmento de la entrevista que Zuhiir WanisI concedié a Paula
Amérigo y estd traducido del drabe por ella. El Cordn y los dichos y hechos del profeta Mahoma,
recogidos en colecciones, constituyen la base del pensamiento religioso en el islam. Al-Gazali, o
Algazel (1058-1111) es uno de los grandes pensadores del islam cldsico.

7" Omaima Abou Bakr, profesora de la Universidad de El Cairo, habla de predicadoras
musulmanas medidticas, que aparecen regularmente en las cadenas de television egipcias, algunas de
ellas profesoras universitarias especialistas en ley isldmica, y que reflejan la evolucién de una autoridad
femenina, visible y audible, en el aprendizaje del islam. Véase O. ABou BAKR, «Le féminisme islamique
etla production de la connaissance : perspectives dans l’Egypte post-révolutionnaire», en Z. At1 (ed.),
Féminismes islamiques, p. 180. Véase también M. PEREZ MATEO, «Murchidat: renacimiento islémico
femenino como control estatal del discurso religioso en Marruecos», en E. LAPIEDRA (coord.), Femi-
nismos en las sociedades drabes, pp. 175-195; y M.T. GonzALEZ SanTos, «Elites y liderazgo religioso
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la relevancia de este paso para las mujeres de los paises drabes y musulmanes donde
la tradicién religiosa tiene un gran peso, porque supone la capacidad de cambiar y
modernizar desde dentro sus sociedades y porque la critica y esfuerzo interpretati-
vo de las narrativas fundacionales, de los textos considerados por algunos sectores
como intocables, no deja de ser una forma de poder, aunque es cierto que con poca
influencia en la sociedad.

2.2. INTERPRETACIONES CONTEMPORANEAS DEL ACERVO CULTURAL ARABO-ISLAMICO

Por otro lado, frente a la lectura literalista de las corrientes wahabies y salafies
y la posicién mayoritaria que, sin ser salafi, perpettia un modelo tradicional para la
mujer, muchas feministas consideran que se puede —y se debe— hacer una inter-
pretacién moderna y actual del mensaje divino. En oposicién a la idea conservadora
de que el esfuerzo interpretativo o igtihdd dejé de tener validez hace siglos, defienden
todo lo contrario. Ante una concepcién ahistérica del hecho religioso, preconizan
una contextualizacién del mensaje divino, haciendo una clara distincién entre lo
eterno y lo circunstancial de dicho mensaje y entre religion y patriarcado especial-
mente o, desde otra perspectiva, analizando el texto cordnico como plurisemdntico
y abierto a diversas interpretaciones. Estas ideas van mucho mds alld del 4mbito de
la imagen de la mujer y de las relaciones entre los géneros pero, obviamente, son uno
de los pilares del desarrollo de los feminismos de corte religioso que se dan en las
sociedades drabes e islimicas y plantean debates muy interesantes en la actualidad'.

Es imposible abarcar aqui a todas las pensadoras, movimientos, corrientes
y asociaciones que, como denominador comidn, comparten la confesién religiosa
musulmana, con pricticas diversas segtin la zona del mundo, y que la reivindican
como punto de partida para luchar por sus derechos. Desde asociaciones de barrio
hasta un activismo transnacional, las estrategias son muy diversas. Entre las asocia-
ciones transnacionales podemos citar la ONG de Malasia Sisters in Islam, Empowe-
ring Voicesfor Change (www.sistersinislam.org.my); el colectivo Femmes musulmanes
d’Europe, que surgié de la plataforma asociativa «Presencia musulmana», cercana a
Tariq Ramadan; la red internacional Musawa (Mouvement global pourl’égalité et la
justice dans la famille musulmane) (www.musawah.org), una de cuyas fundadoras
es la antropéloga irani asentada en Londres Ziba Mir-Hosseini; y un largo etcétera.

feminista en el Estado marroqui», en N. MoNTESINOS y B. Souto (coords.), Laicidad y creencias,
revista Feminismo/s, nim. 28 (diciembre 2016), pp. 169-189.

'8 Un problema que, en mi opinién, plantea la estrategia del feminismo isldmico de escindir
el islam como religién (igualitaria en cuanto a las relaciones de género) de la sociedad musulmana
patriarcal (en la que el varén domina sobre la mujer) es que exonera de cualquier critica a la religién
y carga la discriminacién de género inicamente sobre la tradicién y la cultura.


http://www.sistersinislam.org.my
http://www.musawah.org

3. LA PROBLEMATICA DEL LAICISMO
EN LAS SOCIEDADES ARABES

Como he dicho en la introduccidn, el laicismo es un concepto desprestigiado
en el mundo 4rabe e islimico fundamentalmente por su relacién con la herencia
colonial. Respecto al término en drabe, se utiliza tanto la palabra ‘ilmaniyya (laici-
dad) como la expresién sultadunyawiyya (poder terrenal), aunque algunos autores
optan por la forma /@’ikiyya,” adaptacién del latin /zicus. En opinién de las perio-
distas tunecinas Hédia Baraket y Olfa Belhassine en su interesante ensayo sobre
palabras tunecinas de la actualidad de su pais, existe la confusién entre «laicidad»
y «secularismo» y, no teniendo esta tltima su equivalencia en drabe, se traduce por
la misma nocién?.

Dejando de lado la terminologia, el debate sobre la laicidad en el mundo
drabe no encuentra acomodo en la actualidad. En el caso concreto de Tdnez, como
argumentan las mencionadas Baraket y Belhassine, el propio debate no estd autori-
zado y parece imposible. Un verdadero musulmédn no imagina siquiera que se pueda
discutir la idea de prescindir de la religion. La nocién queda deliberadamente como
algo extrafio, oculto. Lo que resaltan ambas autoras es que es un concepto que en
lengua y cultura drabe va mds alld de su significado porque es una nocién que «es-
capa a la inteligencia y se atasca en los terrenos pantanosos que son las cuestiones
ideoldgicas e identitarias»”'. Desde otro punto de vista, Zainah Anwar, militante
feminista musulmana malaya, una de las figuras relevantes de la mencionada aso-
ciacion Sisters in Islam, parte de la idea de que para la mayor parte de las mujeres
musulmanas, rechazar la religién es inconcebible*?, mientras que para la tunecina
Latifa Lakhdar, a la que luego me referiré, «la negacién de lo religioso en el drea
musulmana es una operacién perdida de antemano»®.

Las causas del rechazo al laicismo y el repliegue religioso tienen que ver con
lo anteriormente dicho: la gestacién de un antioccidentalismo y de un rechazo a
la modernidad —entendida como modernidad occidental— por su fracaso como
sistema, representado en los paises drabes por las élites occidentalizadas.

Como explica el ya mencionado investigador de origen indio Pankaj Mishra:

Como, por ejemplo, Latifa Lakhdar en su libro Imra’at al-igma‘, Tanez, Cérés Editions,
2001.

H. BARAKET y O. BELHASSINE, Ces nouveaux mots qui font la Tunisie, pp. 181-189.

H. BARAKET y O. BELHASSINE, Ces nouveaux mots qui font la Tunisie, p. 184.

Z. ANwAR, «Négocier les droits des femmes sous la loi religieuse en Malaisie», en
Z. A1 (ed.), Féminismes islamiques, p. 144.

# L. LAKHDAR, «Las mujeres frente a la ortodoxia islémica», en J. Bueno (ed.), Hacia una
democracia laica. Voces de mujeres musulmanas, Barcelona, Bellaterra, 2012, p. 163; véase también
L. LAKHDAR, Imraat al-igma’, p. 5. Como afirma el profesor de la Universidad de Georgetown,
Amine Tais, el islam nunca ha dejado de jugar un papel central en los debates politicos y sociales
del Tdnez postcolonial. Véase M.A. Tars, Islamic Perspectives in Post-revolutionary Tunisia. The

Work of Olfa Youssef», Journal of Religion & Society, vol. 17 (2015), p. 4.
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Una de las dos consecuencias mds duraderas de la modernizacién en todos los
4mbitos del mundo asidtico iba a ser el ascenso al poder de nuevos grupos laicos
y occidentalizadores, ya fueran oficiales de las fuerzas armadas o burdcratas del
gobierno y nuevos profesionales. La otra consecuencia iba a ser la reaccién adversa
de los ciudadanos corrientes a los que se les exigfa pagar impuestos, las élites reli-
giosas y sociales que vefan amenazada su influencia por los occidentalizadores, y
las minorias que, frente a la autoridad centralizadora, se dieron cuenta de su iden-
tidad étnica o religiosa diferenciada® [...]. Lo que confirié al antioccidentalismo
una base de masas y unos fundamentos intelectuales mds amplios fue el fracaso
de los programas nacionalistas laicos en los paises musulmanes postcoloniales...”.
2

Y, ya en relacién con la llamada Primavera drabe en Ttinez, para los discursos
populistas el orden secular estd estrechamente ligado al régimen del dictador®. La
cuestion es si existen posibles vias de didlogo entre las posiciones laicas y las religiosas
dentro del feminismo. En el caso concreto que nos ocupa, se plantea si es posible
superar esta dicotomia de ideologias aparentemente irreconciliables entre feministas
laicas y feministas islimicas que existe dentro del contexto de sus sociedades, pero,
sobre todo, dentro de las sociedades europeas entre laicistas y culturalistas. Diversas
autoras consideran que si, que los objetivos del feminismo se pueden lograr con dis-
tintas estrategias. Una de las mayores defensoras en no hacer una separacién entre
feminismos laicos e islimicos es Margot Badran. Considera que estdn imbricados
y que tienen algunos objetivos comunes, como, por ejemplo, las modificaciones
en los Cédigos de Familia en pro de una situacién igualitaria de la mujer frente al
hombre dentro de la familia?’.

Una cuestién relevante en la que difieren las tendencias laicas de la mayoria
de las religiosas es el papel de la religién en el espacio puablico. El feminismo laico
siempre ha defendido que la religién pertenece al dmbito de la intimidad y no debe
tener peso publico. Pero la percepcion de mujeres laicas como Baraket y Belhassine
es que, tras las Primaveras drabes, «la religién ha recuperado sus derechos absolutos
en el espacio publico y sobre la escena politica; ha vuelto a ser hegemonica, conquis-
tadora, conflictiva y belicosa»”®. El tema del espacio sexuado, al que tantas paginas

24 P. M1sHRA, De las ruinas de los Imperios, p. 114.

» P. MisHRA, De las ruinas de los Imperios, pp. 396-397.

26 H. BARAKET y O. BELHASSINE, Ces nouveaux mots qui font la Tunisie, p. 185. Traduzco
del francés las citas de este ensayo.

¥ Véase M. BapRrAN, «Feminismo islimico: ;qué importancia tiene el término?», cap. 10
de Feminismo en el islam. Convergencias laicas y religiosas, Madrid, Cétedra, 2012, pp. 367-381; ree-
ditado en «Féminisme islamique : queest-ce a dire?», en Z. AL (ed.), Féminismes islamiques, p. 47. Los
cambios en los Cédigos de Familia de los paises drabes es uno de los puntos esenciales de la lucha
feminista en dichos contextos.

8 H. BARAKET y O. BELHASSINE, Ces nouveaux mots qui font la Tunisie, p. 187. Dice Mo-
hamed Charfi en Islam y libertad: «La conciencia de cada ser humano debe ser absolutamente libre.
Creer 0 no creer, escoger su creencia pertenece al dmbito de lo estrictamente individual donde nadie
tiene el derecho de intervenir» (M. CHARFL, [slam y libertad. El malentendido histérico, Granada,
Almed, 2001, p. 175).



le dedicé Fatima Mernissi, es signiﬁcativo porque, en la concepcién mds conser-
vadora, hombres y mujeres tienen unas normas espaciales muy claras y restrictivas
relacionadas con lo que cada sexo puede ver del cuerpo del otro, en funcién de su
relacién de parentesco o de la ausencia de este”.

En relacién con el secularismo, Sirin Adlbi Sibai, siguiendo al sociélogo
puertorriquefio ya citado Ramén Grosfoguel, defiende que se trata de un proyecto
eurocéntrico que lleva a lo que denomina la «colonialidad de la religiény, es decir,
estudiar o tratar el islam desde los presupuestos del cristianismo y el pensamiento
occidental. Segtin esta concepcidn, el islam no puede estudiarse «desde el empleo
y aplicacién de las categorias de la cristiandad y su visién binomial y antitética en-
tre el mundo espiritual y el terrenal, entre la fe y la razén, asi como desde toda su
experiencia y trayectoria local europea; todo lo cual [...] es completamente ajeno al
Islam»*. Aunque el tema es complejo, en mi opinidn, tanto en el cristianismo como
en el islam se dan unos procesos histéricos y unos debates teolégicos muy similares.
Ha habido a lo largo de la historia un largo desarrollo del islam normativo y del
islam politico que no se puede obviar y, precisamente, algunos pensadores de cultura
musulmana se apoyan en la tradicién racionalista islimica que plantea la relacién
entre razén y fe, para proponer una vuelta a esa herencia de la historia del islam.

4. RACIONALIZANDO LA RELIGION

Existe una corriente o, mejor, un grupo de pensadores, todos del dmbito
mediterrdneo, que creo interesante porque plantea una reapropiacién de la tradicién
islimica progresista. Es decir, al igual que el pensamiento decolonial, estos pensadores
reflexionan sobre los métodos de conocimiento, pero difieren en las conclusiones.
Aunque se podria decir que esta corriente no responde al sentir mayoritario, es tan
legitima dentro del contexto islimico como otras y, ademds, en mi opinién, concilia
laicismo y tradicién religiosa dentro de pardmetros culturales propios.

» El aumento del nimero de mujeres cubiertas en su totalidad a excepcién de los ojos estd
en relacidn, entre otros factores, con el universo ideolégico de este término “wra, que es cordnico,
pero, sobre todo, tiene un rico desarrollo en relacién con la mujer en el figh o jurisprudencia islimica.
Sobre este término véase E. LAPIEDRA, «Espacios y tiempos de intimidad. La mujer en el 4mbito de
lo inexpugnable y sagrado» en Paisajes, espacios y objetos de devocion en el islam, (ed. F. ROLDAN y
A. CoNTRERAS), Sevilla, 2017, pp. 91-116.

30 S. Apvs1 S1BAL, La cdrcel del feminismo, pp. 94-102. Para su argumentacion cita a
Abdelmumin Aya, que defiende la total invalidez de conceptos tales como religién, Dios, fe o teologia
para comprender el islam. Esta cuestidn la tratan, en un 4mbito global, autores como Boaventura de
Sousa Santos, que, siguiendo a Jack Goody, considera que incluso los pensadores que dan protago-
nismo a otras regiones del mundo acaban siendo eurocéntricos en su lucha contra el eurocentrismo,
critica que hacen tanto al postcolonialismo como al postmodernismo. No obstante, ellos consideran
que no existen diferencias categoriales sino solo procesos de elaboracién e intensificacién. Véase
B. DE Sousa SANTOS, Para descolonizar Occidente. Ms alld del pensamiento abismal, Buenos Aires,
CLACSO, 2010, p. 46.
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Figuras tan relevantes como el profesor emérito de la Universidad de Tad-
nez recientemente fallecido Mohamed Talbi (1921-2017); el ya citado Mohamed
Charfi (1936-2008), que fue ministro de Educaciéon en Tunez tras la muerte de
Bourguiba (1989-1994) y presidente de la Liga Tunecina de Derechos del Hombre;
el mds conocido pensador argelino-francés Mohamed Arkoun (1928-2010), que fue
catedrdtico en la Sorbona; el egipcio Nasr Hamid Abu Zayd (1943-2010), profesor de
la Universidad de El Cairo primero y posteriormente de la cdtedra Ibn Rushd de Hu-
manidades e Islam en Utrecht®; la catedrética de historia tunecino-francesa Sophia
Bessis (1947), secretaria general adjunta de la FIDH (Movimiento Mundial por los
Derechos Humanos); o el filésofo marroqui Mohamed Abed Yabri (1935-2010)%2,
entre otros, han contribuido a esta racionalizacién y modernizacion de la tradicion.

Esta corriente se siente heredera de la tradicién racionalista medieval de
los falasifa y los mu tazilies, con figuras tan relevantes como Ibn Rusd (Averroes)
o al-Gazali (Algazel)®. Estos pensadores, desde posicionamientos laicistas, que
no irreligiosos o ateos, intentan paliar la mala imagen que ha cosechado en las
tltimas décadas el islam en Occidente, como religién y cultura, luchando por ser
un contrapeso al pensamiento ultraconservador que se impone cada vez mds como
pensamiento dominante y como tnico valido para interpretar el islam.

Una de las bases clave de su argumentacién, como en otros autores, se en-
cuentra en situar el pensamiento drabe dentro de una perspectiva histdrica, es decir,
evolutivay dindmica®. Y, por otro lado, insisten en el cardcter dialégico y polifénico
del texto cordnico. Como dijo Mohamed Arkoun en 1975, «el Cordn es el punto de
partida obligado de toda recuperacién critica del pasado araboislimico»”.

3" Debido a la presién fundamentalista, se vio obligado a exilarse de Egipto tras ser declarado
apéstata en 1995 por un tribunal civil de El Cairo.

32 Abed Yabri propone una ruptura epistemolégica total con el bagaje recibido en la etapa
de decadencia del mundo 4rabe.

% Como dice Aba Zayd, «la teologia islimica temprana empezé como teologia racional,
se desarrollé con filésofos como al-Farabi o Avicena y alcanzé su desarrollo pleno con Averroes, el
defensor del aristotelismo contra el neoplatonismo». Recuperado de http://msur.es/2009/11/29/nast-
hamid-abu-zayd (fecha de acceso: 4 de marzo de 2017). El propio Aba Zayd hizo su tesina sobre la
mu tazila, movimiento de teologia racionalista que se desarrollé en el siglo 1x en el califato abasi, en
la zona del actual Iraq, especialmente con el califa al-Mansiir. Véase N.-H. ABU ZayD, «Las muchas
voces del Cordny, en E{ Cordn y el futuro del islam, Barcelona, Herder, 2009, especialmente pp. 65-66.

3% Véase M. ABED YABRI, E legado filosdfico drabe. Alfarabi, Avicena, Avempace, Averroes,
Abenjaldin. Lecturas contempordneas, traduccién del drabe de M.C. FeRr1a, Madrid, Trotta, 2001,
pp- 28-29; Mohamed Arkoun, en El pensamiento drabe, se refiere a la «fiscalizacion de la historia por
la Revelacién» (M. ARKOUN, El pensamiento drabe, Barcelona, Paidés, 1992, pp. 31, 133).

% M. ARKOUN, E[ pensamiento drabe, p. 134. De una corriente similar habla Ziba
Mir-Hosseini con respecto a Irdn. Mir-Hosseini sostiene que «Jla comprensién humana del islam es
flexible y que los principios del islam pueden ser interpretados de forma que alienten el pluralismo
y la democracia porque el islam puede aceptar los cambios producidos por el tiempo, el espacio y la
experiencia» (Z. MIrR-HossEINT, «Le projet inachevé: la quéte d’égalité des femmes musulmanes en
Iran», en Z. Avt [ed.], Féminismes islamiques, p. 124).



http://msur.es/2009/11/29/nasr-hamid-abu-zayd
http://msur.es/2009/11/29/nasr-hamid-abu-zayd

Este pensamiento, con todos los matices que aqui no podemos abordar, tiene
su proyeccion en algunas pensadoras feministas actuales, discipulas directas o no de
estos maestros. Me voy a centrar en dos de ellas: las tunecinas Latifa Lakhdar (1956)
y Olfa Youssef (1964), ambas profesoras de la Universidad de Ttnez, especialistas
en Historia Contempordnea y en Lingiiistica Arabe y Psicoandlisis respectivamente.
Las dos participan en el movimiento asociativo y politico-democrdtico de Tunez.

Para Latifa Lakhdar, la laicidad es un momento constitutivo de la moder-
nidad y la define, siguiendo a Mohamed Arkoun, como «una postura filoséfica y
epistemoldgica fundada en el respeto a la libertad de pensamiento, la pasién del
descubrimiento y la preocupacién por devolverle al conocimiento sus derechos»,
premisas que ya se encuentran en los filésofos musulmanes de la edad cldsica®. Para
esta autora, «la critica y la autocritica se encuentran en el fundamento de la moder-
nidad». Y, en su opinién, es necesario dar el paso decisivo que consiste en renunciar
al culto al pasado, la problemitica de la mentalidad religiosa y sus referentes caducos
y «la disolucién del lazo paralizador entre el 4mbito trascendente de la creencia y
el humano, el tan humano del conocimiento»”. Precisamente considera la relacién
hombre-mujer en el émbito islimico como uno de los polos de resistencia al tiempo
y a cualquier cambio por minimo que sea®.

Por su parte, Olfa Youssef insiste en la lectura abierta y en la consiguiente
pluralidad de interpretaciones del texto cordnico. Amine Tais dedica un articulo muy
claro al perfil de esta pensadora, en el que la sittia, siguiendo el andlisis de Robert
Lee, entre los nuevos intelectuales tunecinos especialistas en Ciencias Humanas y
Sociales que se estdn dedicando hoy en dia a los estudios islimicos. Como todos
ellos, hace hincapié en la dimensién histérica de todo conocimiento humano y la
relacién entre lenguaje y realidad. Ademds, al andlisis semdntico une el enfoque
del psicoandlisis. Es interesante, como comenta Tais, como Youssef, a pesar de su
complejo y sofisticado acercamiento a los estudios isldmicos, no dirige su mensaje
solo a las élites intelectuales sino que, como otros intelectuales de su generacién,
tiene una proyeccién medidtica en su pais, participando en debates y entrevistas en
televisién sobre temas religiosos, y es muy activa en las redes sociales®.

3¢ L. LAKHDAR, «Las mujeres frente a la ortodoxia isldmican, p. 154, pp. 162-163; L. LAKHDAR,

Imra‘at al-igma’, p. 5.

% L. LAKHDAR, «Las mujeres frente a la ortodoxia islimica», p. 162; L. LAKHDAR, Imra’at
al-igma‘, p. 5.

3 L. LAKHDAR, «Las mujeres frente a la ortodoxia isldmica», p. 183; L. LAKHDAR, Imra’at
al-igma‘, p. 16.

% La propia Olfa Youssef describe asi su actividad en los medios: «J’ai été professeur et
cadre supérieur de 'administration, mais je me percois surtout en tant que communicatrice. J'ai fait
de la tél¢ depuis 1994, d’une maniére intermittente en tant que productrice ou présentatrice, mais
je continue 2 étre invitée sur les plateaux télé en Tunisie et ailleurs, je donne des conférences...». Re-
cuperado de http://www.leaders.com.tn/article/5800-olfa-youssef-son-parcours-ses-combats (fecha
de acceso: 21 de febrero de 2017). En este sentido, dice A. Tais: «The presence of Olfa Youssef and
other new scholars on social media and their increasing interaction with various Tunisian and Arab
audiences is a topic that needs to be studied in detail in order to have a better understanding of the
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Tanto Tais como Lee sittian esta tendencia como una alternativa a la pers-
pectiva islamista. Como apuntaba en la introduccidn, si que se aprecia una polari-
zacién identitaria que desgarra algunas sociedades drabes como la tunecina entre el
campo islamista y el secularista. Las mencionadas periodistas Hédia Baraket y Olfa
Belhassine tienen muy presente esta tensién a lo largo de su ensayo terminolégico,
centrado en los afios 2011, 2012 y 2013, tras la Primavera 4rabe:

Los primeros tienen una concepcién de la identidad anclada en el islam y en la
lengua 4rabe, dos pilares revestidos de sacralidad, casi intercambiables... Los se-
gundos, alimentados del concepto bourguibiano de «tunicidad» se refieren a las
influencias maltiples que ha conocido el pais desde la época de Cartago, buscando
abrirse a otras fuentes de pertenencia: Africa, el Mediterrdneo, la cultura bereber,
la historia nacional...?°.

Ziba Mir-Hosseini también sefala la polarizacién extrema de la sociedad y
la politica irani, pero, en su opinién, no es entre islamistas conservadores y laicos
sino entre el despotismo y la democracia*’. A su vez, Sirin Adlbi Sibai distingue
entre islamistas y progresistas en la sociedad marroqui, aunque considera que es una
polarizacién fomentada y reforzada por las organizaciones no gubernamentales de

desarrollo (ONGD)*2.

5. MODERNIDAD ALTERNATIVA

Enlazando con los primeros puntos planteados, creo que una cuestion clave
estd en la concepcién de la modernidad que se plantea desde diversas ideologias y,
mds concretamente, desde planteamientos feministas. Podriamos decir que para
autoras como Latifa Lakhdar y Olfa Youssef, la modernidad estd en el andlisis
critico a la tradicién con el fin de situarla en su debido contexto histdrico, es decir,
en la medida de lo humano. Ambas representan una tendencia que deberia ser mds
conocida y reconocida en Occidente. El planteamiento que defienden consiste en
considerar constructos culturales y, por tanto, pasajeros, trascendentes, criticables

popular reach of their perspectives» (A. Tars, «Islamic Perspectives in Post-revolutionary Tunisia.
The Work of Olfa Youssef», p. 10). Entre las obras mds conocidas de Youssef figuran Confusion
d’une musulmaney Le Coran au risque de la psychanalyse, ninguna traducida al castellano. Su tltima
publicacion es Sept controverses en Islam: parlons-en.

% H. BARAKET y O. BELHASSINE, Ces nouveaux mots qui font la Tunisie, p. 154 y casi igual
en p. 222. Véanse también pp. 117, 134, 154, 219, 223-224, 247.

i Z. Mir-Hosseini, «Le projet inachevé : la quéte d’égalité des femmes musulmanes en
Irany, p. 126.

42 Véase especialmente el capitulo 1v, «La economia discursiva de las mujeres, el feminismo
y el islam: el caso de Marruecos», de su libro La cdrcel del feminismo, pp. 169-264. Llama la atencién
su acusacion a los técnicos espafioles de construir «dialécticamente un panorama simplista, polarizado
entre grupos laicos, “como nosotros”, y sectores islamistas, “los otros”, que reduce la rica complejidad
social, ideolégica y politica marroqui», pp. 188-189.



y modificables, aspectos relativos a la religién que otras corrientes adoptan como
inmanentes e inmutables. Aqui radica el meollo de la cuestién porque humanizar el
mensaje divino o considerarlo bdsicamente inabarcable en su esencia al ser humano
conlleva una enorme elasticidad de pensamiento y conduce a la libertad de accién
y decisién.

En las sociedades 4rabes, esta corriente racionalista dentro de la cultura
musulmana es tildada de prooccidental porque utiliza métodos de andlisis y ciencias
considerados occidentales y porque defiende una sociedad islimica moderna cercana a
los pardmetros occidentales, mientras que en Occidente causa el rechazo que produce
todo acercamiento a la modernidad y a la igualdad de género a través de la religion.

Otras feministas musulmanas, desde el émbito del pensamiento decolonial,
como la ya mencionada Sirin Adlbi Sibai, también abogan por la necesidad de revisar
criticamente el pensamiento y la historia musulmanes anteriores a la experiencia
colonial y hacen hincapié en el cardcter intrinsecamente colonial de la modernidad
occidental®. Pero, al plantear que el feminismo en los paises drabes y musulmanes
debe desligarse de los sistemas de conocimientos occidentales y reinventarse retrotra-
yéndose al momento anterior a la influencia epistemoldgica occidental, se enfrenta, a
mi modo de ver, a dos dificultades esenciales; la primera es considerar posible la vuelta
atrds en el tiempo y en el conocimiento. Las culturas en contacto se han influido de
muy diversas formas y en pocos casos podriamos decir que lo han hecho en pie de
igualdad. Como afirma la propia Sirin Adlbi, siguiendo a Enrique Dussel, hay un
aporte de otras civilizaciones a la construccién de la civilizacién occidental®, y lo
mismo ocurre con cualquier otra civilizacién o cultura. Precisamente los estudios
decoloniales tienen como referente la critica al colonialismo de autores como Frantz
Fanon o Aimé Césaire y de los filésofos que critican la razén occidental como Mi-
chel Foucault o Jacques Derrida. Es decir, estos pensadores surgen como criticos
de una epistemologia y solo tienen su razén de ser desde esa misma epistemologia,
asumiéndola y superdndola. Como dice la propia autora, «sin duda, la influencia
de las narrativas anticolonialistas de aquellas décadas es decisiva en la aparicién
del pensamiento poscolonial»® y, por tanto, el pensamiento decolonial necesita y
se vale de las ciencias modernas, y si no, caerfa en una paradoja. En segundo lugar,
y en el caso del pensamiento islimico decolonial, shasta dénde retrocederiamos?,
¢dénde y cudndo consideramos que tenemos un pensamiento drabe-islimico puro,
precolonial, desde el que construir un nuevo pensamiento y, dentro de él, un fe-
minismo?*® Como histéricamente es una pregunta de dificil solucién, Sirin Adlbi

4 S. ADLBI S1BAL, La cdrcel del feminismo, pp. 108 y 257.

44 S. ApLBI S1BAL, La cdrcel del feminismo, p. 26.

®S. ApLBI S1BAL, La cdrcel del feminismo, p. 53, nota 22.

46 Serfa interesante analizar en profundidad la situacién de las mujeres drabes del periodo
inmediatamente anterior a la colonizacién europea. Por poner un ejemplo, Fatima Mernissi cuenta en
sus memorias c6mo su madre, que vivia en un harén de Fez, sali6 en contadas ocasiones del mismo,
ademds de ser analfabeta. Otros casos similares sobre la tradicién de la reclusién de las mujeres de
la que habla Mernissi desde su experiencia personal (Suesios en el umbral. Memorias de una ninia del
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opta por una idea religiosa, atemporal, una vuelta al origen, al concepto de tawhid,
o unicidad de Dios?.

Por su parte, Latifa Lakhdar, en un articulo de prensa reciente titulado
«Décoloniser le féminisme, recoloniser les femmes», critica el discurso decolonial,
cada vez mds extendido en Tunez, porque, en nombre de una liberacién del pen-
samiento, reivindica la decolonizacién del feminismo para hacer sufrir a las mujeres
una mejor recolonizacién en nombre de la reapropiacién de la identidad*®. Es decir,
Lakhdar critica un exceso de culturalismo y particularismo que, en su opinién, no
es positivo para la liberacién de la mujer musulmana.

6. CONCLUSIONES

A pesar de las objeciones que podamos plantear al pensamiento decolonial,
por desarrollar mds bien una dura critica a lo que el colonialismo ha supuesto y lo
que el neocolonialismo supone en nuestros dias en lugar de aportar soluciones reales
a la «herida colonial», es innegable que se ha producido una descentralizacién del
conocimiento y una deriva hacia una epistemologia local y contextualizada.

La cuestién estd en la definicion del papel de la mujer en la cultura y tra-
dicién musulmana o, mejor dicho, en las culturas y tradiciones musulmanas y en
sus sociedades. Dentro del continuo constructo que es la identidad, las mujeres de
cultura musulmana estdn en un proceso de reconstruccién identitaria muy complejo
y dificil, y que cuenta ahora mismo con diversas vias de elaboracidn.

La extensa gama de tendencias y corrientes feministas que trabajan desde
distintos posicionamientos respecto a lo que consideran sus referentes culturales hace
que el término «feminismos islimicos» no refleje en toda su amplitud los diversos
andlisis que desde distintos puntos de vista se han hecho y se estdn haciendo sobre el
inmenso bagaje de la cultura musulmana. Hay pensadoras muy distintas dentro de
esta denominacion y, ademds, el hecho de acudir a sus referentes histérico-religiosos
no significa necesariamente que compartan la misma visién del islam como practica
vital. Frente a otros feminismos fronterizos, los feminismos del 4mbito islimico
hacen hincapié en el aspecto religioso y cultural de un espacio geogréfico amplisimo
con unas particularidades muy diversas, sobre todo desde el punto de vista cultural.

El encaje del laicismo y el secularismo en sociedades en las que el factor
religioso es tan significativo sigue siendo un reto y una cuestién muy debatida.
Lo curioso es que en este panorama de pensamientos descentralizados, el laicismo
sigue apareciendo como un marco vélido que posibilita la discusién entre distintas

harén, Barcelona, Muchnik, 1995, pp. 33, 47) nos hacen plantearnos que, si bien el colonialismo
instrumentalizé en su beneficio la situacién de la mujer musulmana, dicha situacién no era la deseable
para muchas de ellas.

47 S. ADLBI S1BAL, La circel del feminismo, p. 268.

8 En Leaders, 06/03/2017. Recuperado de http://www.leaders.com.tn/article/21752-lati-
fa-lakhdhar-decoloniser-le-feminisme-recoloniser-les-femmes (fecha de acceso: 10 de marzo de 2017).



http://www.leaders.com.tn/article/21752-latifa-lakhdhar-decoloniser-le-feminisme-recoloniser-les-femmes
http://www.leaders.com.tn/article/21752-latifa-lakhdhar-decoloniser-le-feminisme-recoloniser-les-femmes

perspectivas. Valga como ejemplo el Foro Social Mundial (FSM), definido por
Boaventura de Sousa Santos como «la expresién mds realizada de globalizacién con-
trahegemoénica»r®, el cual, en el articulo 8 de su Carta de Principios, se define como
«espacio plural y diversificado, no confesional, no gubernamental y no partidario»’.

Hace falta buscar una via de didlogo entre feminismos mediterrdneos no
desde la dicotomia laicismo/religién sino desde el humanismo, entendiendo como
tal todo esfuerzo humano en la busqueda de la justicia, la igualdad de oportunidades
y la libertad de eleccién. En el contexto de las sociedades de mayoria musulmana,
las mujeres corren el peligro de que el tono monocorde del islamismo conservador,
cada vez mds presente por cuestiones econdmicas y geoestratégicas, las conduzca
del No ser colonizado a un nuevo No ser.

REeciBIDO: 16 de marzo de 2017, ACEPTADO: 5 de junio de 2017

# B. DE Sousa SANTOS, Para descolonizar Occidente, p. 30.
0 Véase L. Garcia Saiz, «Laicidad como pieza clave para el avance del altermundismo
desde la perspectiva de género», en N. MONTEsINOS y B. SouTo (coords.), Laicidad y creencias, p. 78.
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