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RESUMEN

El objetivo de este articulo es hacer una aproximacién al feminismo en Marruecos como
discurso y movimiento, indagando en los mecanismos que utiliza para la deconstruccién
de la identidad de género y la reconstruccién de una nueva identidad femenina y feminista
durante los dos grandes debates que marcaron el movimiento y que han conducido a la
primera reforma del Cédigo de Estatuto Personal en 1993 y al Cédigo de la Familia de
2004. Es un movimiento que forja un discurso basado en el principio de la igualdad entre
los sexos y que se inspira, por un lado, en los derechos humanos universales, y, por otro
lado, en la $ari‘a isldmica leida e interpretada mediante la feminizacién del igtihad. Es un
discurso que estd en pleno proceso de cambio y resignificacion y que debe ser estudiado
tanto en su contexto histdrico como en su relacién con los demds discursos que lo interpelan.
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ABSTRACT

«The Moroccan feminist movement: Religion and identity under discussion». The aim of this
article is to examine feminism in Morocco as a discourse and a movement by investigating
the mechanisms used for the deconstruction of gender identity and the reconstruction of
a new feminine and feminist identity during the two great debates that have marked the
feminist movement in that country, which led to the first reform of the Personal Status
Code in 1993 and then to the Family Code in 2004. It is a movement that forges a discourse
based on the principle of gender equality and universal human rights on the one hand,
and on Islamic shari‘a interpreted through the feminization of ijtihad on the other. It is a
discourse which is currently in the throes of change and redefinition and which must be
studied both in its historical context and in relation to the other discourses that challenge it.

KeywoRrDs: feminism, social movement, Islam, identity, Morocco.

REvisTA CLEPSYDRA, 16; noviembre 2017, pp. 9-41; ISSN: e-2530-8424

9

017, PP. 9-41

RA, 16; 20

PSYLC

TA CLE

REVISTA



o1, PP 941 10

U

16

RA

PSYD

TACLE

REVIS

A,

0. INTRODUCCION

Los conceptos de identidad y religién han sido la piedra angular en los
grandes debates sobre la cuestién femenina que tuvieron lugar en Marruecos en el
periodo comprendido entre 1992 y 2004. El primer debate surgié en 1992 tras la
campana del millén de firmas promovida por militantes de las asociaciones de mujeres
y desembocé en la primera reforma del Cédigo de Estatuto Personal' (CEP) en 1993.
En cuanto al segundo, estall6 a finales de los afios noventa a raiz de la polémica que
suscit6 el Plan d’Action National pour I'Intégration de la Femme au Développement®
(PANIFD) y que condujo al anuncio, en 2004, de un nuevo Cédigo de la Familia®
(CF), fruto de una larga lucha por los derechos de las mujeres. Estos debates cons-
tituyeron dos momentos historicos para el movimiento de mujeres marroqui, pues
marcaron su trayectoria, la evolucién de sus referencias, sus acciones y su identidad.

Nuestro objeto de estudio* es el feminismo marroqui como movimiento y
como discurso. Nos interesa ver cémo las feministas en Marruecos deconstruyen
la identidad de género y cémo construyen la identidad femenina y la identidad fe-
minista. Nos centramos en el andlisis de los acontecimientos ocurridos entre 1992
y 2004, periodo durante el cual la gestacién de una fuerte polémica y un fructifero
debate sobre la cuestién femenina permitieron el despliegue de diferentes posturas,
discursos y acciones.

En medio de una amalgama de discursos, el feminismo marroqui cuestiona
los discursos discriminatorios que encierran a las mujeres en una situacién inferior
(leyes discriminatorias, como el CEP y otras), critica el discurso de los partidos
politicos que utilizan a las mujeres y cuestiona el discurso de los conservadores y los
islamistas. Asimismo, aboga por el respeto de los derechos humanos universales y,
especialmente, los derechos de las mujeres, interpelando al discurso oficial externo
y exigiendo al Estado la ratificacién de los convenios internacionales.

' Code du Statut Personnel et des successions. Mis i jour conformément aux derniéres modifi-
cations introduites par le Dahir portant loi n. 1-93-347. Casablanca: Maktabat al-wahda al-‘arabiyya,
1993 (en 4rabe y francés).

2 Wizarat al-tanmiya al-igtima‘iyya wa-I-tad@mun wa-1-ta§gil wa-1-takwin al-mihniyy,
Kitabat al-dawla al-mukallafa bi-1-ri‘aya al-igtima‘iyya wa-l-usra wa-l-tuftla. Masri‘ huttat al-‘amal
al-wataniyya li-idmag al-mar’a fT I-tanmiya, miigaz, 1999 (en drabe. Trad. cast. de autorfa y titulo:
Ministerio de Desarrollo Social, Solidaridad, Empleo y Formacién Profesional, Secretaria de Estado
encargada de la Proteccién Social, de la Familia y de la Infancia. Proyecto de Plan Nacional de Accion
para la Integracion de la Mujer en el Desarrollo, resumen).

3 Mudawwanat al-usra. Al-Qaniin ragm 03-70 ma‘a I-nusis al-tatbigiyya wa-I-muqtadayat
al-muta‘alliga bi-I-masatir al-hassa bi-qadaya [-usra (Cédigo de la Familia. Ley nim. 03-70 con los
textos de aplicacién y las disposiciones relacionadas con las cuestiones de la familia), en Publications
de la Revue Marocaine d Administration Locale et de Développement (REMALD)/Mansirat al-Magalla
al-magribiyya li-l-idara al-mahalliyya wa-I-tanmiya, Collection «Textes et Documents» 106, 2004
(en 4rabe).

4 Este articulo es parte de mi tesis doctoral Género e identidad: aproximacién al discurso

feminista en Marruecos, dirigida por la profesora Inmaculada Serra Yoldi y defendida en la Univer-
sidad de Valencia en 2013.



El movimiento feminista deconstruye la identidad de género, cuestiona la
identidad que defienden los islamistas y conservadores —considerdndola una iden-
tidad homogénea, estable y ficticia— y trata de reconstruir una nueva identidad
femenina. Por reconstruccién de la identidad femenina entendemos una resignifica-
cién de lo femenino, dando un sentido positivo a lo femenino, cuestionando los roles
de género y construyendo una nueva identidad femenina de mujeres empoderadas,
que tienen acceso a la educacidn, a la formacién, al empleo y a la accién politica y
ciudadana en condiciones de igualdad y justicia. En este proceso de resignificaciéon
encontramos continuidades y rupturas: en algunas ocasiones, se rompe con algunos
tépicos; en otras, no se llegan a cuestionar ciertas normas establecidas.

1. PLANTEAMIENTOS TEORICOS Y METODOLOGICOS

En relacién con los planteamientos tedricos nos son ttiles conceptos como
identidad, género, feminismo, accién colectiva y movimiento social. En relacién con
la identidad, hemos hecho hincapié en las identidades individuales y las identidades
colectivas. El concepto de identidad remite inevitablemente a otros conceptos tedri-
cos, a saber: los actores colectivos, la accién colectiva y los movimientos sociales, la
interaccién social, la cultura, la nacién, el género, etc. Hablar de identidades indivi-
duales nos facilita comprender las identidades y los roles de género y la feminidad,
mientras que las identidades colectivas nos llevan a entender la accién colectiva del
movimiento feminista, su discurso y su identidad.

Melucci destaca tres dimensiones de la identidad colectiva que se entrelazan
entre si: «1) Formulacién de las estructuras cognoscitivas relativas a los fines, medios
y dmbitos de la accién; 2) activacion de las relaciones entre los actores, quienes inte-
ractian, se comunican, negocian y adoptan decisiones, y 3) realizacién de inversiones
emocionales que permiten a los individuos reconocerse»’. Con ello, la identidad se
define tomando en cuenta tres elementos: el reconocimiento, la pertenencia y la
solidaridad. Es decir, el actor es capaz de reconocer y de atribuirse los efectos de
su accién, asi como de solidarizarse con el grupo social de su accién colectiva para
garantizar su identidad propia®.

En relacién con los movimientos sociales y la accién colectiva, las defini-
ciones de Melucci, Touraine y Castells son claves para nuestro andlisis. Mientras
que Touraine’ utiliza el concepto «<movimiento social», Melucci prefiere hablar de la
teorfa de «accién colectiva» y propone un nuevo paradigma. Melucci rescata aquellas
dimensiones especificamente culturales de la accién, arraigadas en la experiencia

> A.MELucct. Accidn colectiva, vida cotidiana y democracia. México: El Colegio de México,
Centro de Estudios Socioldgicos, 1999, p. 66.

¢ A. MEeruccr. «Respuesta a Alain Touraine», en A. TOURAINE, Movimientos sociales de hoy.
Actores y analistas, debates dirigidos por Alain Touraine, Barcelona: Hacer, 1990, p. 35.

7 A. TOURAINE. Movimientos sociales de hoy. Actores y analistas, debates dirigidos por Alain
Touraine. Barcelona: Hacer, 1990.
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cotidiana. Presta atencién a la produccién de los codigos culturales y las pricticas
innovadoras, como principal actividad de las redes de movilizacién, tanto en el lado
invisible de la trama de la vida cotidiana como en la accién visible®.

Melucci critica la definicién de movimiento social de Touraine y afade el
aspecto de «romper o desafiar los limites del sistema»’. Segun él, el significado de
una accién colectiva depende del sistema de referencia y de las dimensiones anali-
ticas empleadas. En este sentido, utiliza la solidaridad, el conflicto y la ruptura de
los limites del sistema como dimensiones analiticas bdsicas para diferenciar entre
varios tipos de accién colectiva, de la siguiente manera: «La definicién analitica que
propongo de movimiento social como forma de accién colectiva abarca las siguien-
tes dimensiones: a) basada en la solidaridad, b) que desarrolla un conflicto y ¢) que
rompe los limites del sistema en que ocurre la accién»"’.

La definicién de Castells de los movimientos sociales como «las acciones
colectivas conscientes cuyo impacto, tanto en caso de victoria como de derrota,
transforma los valores y las instituciones de la sociedad»" nos facilita entender la
movilizacién del movimiento de mujeres en Marruecos frente a la resistencia de los
conservadores e islamistas. Castells insiste en que todos los movimientos son su
autodefinicién y sus practicas discursivas y politicas y que, desde una perspectiva
analitica, no existen movimientos malos y buenos, progresistas o regresivos; todos
son resultado de la sociedad y chocan con las estructuras sociales. A partir de esta
premisa, Castells define los movimientos sociales partiendo de tres principios: la
identidad del movimiento, cémo se autodefine y en nombre de quién habla; el ad-
versario, tal como lo identifica el movimiento de forma explicita; y el objetivo social
del movimiento haciendo referencia a su vision del orden social'2.

Estas definiciones nos proporcionan las claves para analizar el movimiento de
mujeres marroqui a partir de su autodefinicién como accién colectiva; de su adversario
(el patriarcado y sus diversas manifestaciones, las politicas hostiles hacia las mujeres,
etc.); de sus relaciones con otros actores sociales, tanto las de solidaridad como las
de conflicto contra los adversarios del movimiento; y de su objetivo, que consiste en
luchar por la defensa de los derechos de las mujeres y en redefinir la identidad® y el
sujeto femeninos, una ardua tarea para intentar romper con los limites del sistema.

8 A. MErucct. Accidn colectiva, vida cotidiana y democracia, pp. 13-14.

? A. MEruccr. «Respuesta a Alain Touraine», pp. 34-35.

1 A. MELUCCL. Accidn colectiva, vida cotidiana y democracia, pp. 46-47.

" M. CasteLLS. La Era de la Informacién. Economia, sociedad y cultura, vol. 11: El Poder de
la Identidad. Madrid: Alianza Editorial, 1998, p. 25.

12 M. CaSTELLS. La Era de la Informacién, pp. 93-94.

13 A. pE MiGuEL Arvarez (diciembre 2000). Movimiento feminista y redefinicion de la
realidad (recuperado de http://www.nodo50.org/mujeresred/feminismo-ana_de_miguel-movimien-
to_feminista.html); A. Ramirez. «Estrategias politicas y luchas identitarias: feminismos islamistas
en el norte de Africa», en Mujeres en el mundo drabe, revista Afkar/ldeas, nim. 7 (verano 2005),
pp. 54-56; C. PEREZ BELTRAN. «Mujeres, cambio social e identidad en el Magreb», en Women in the
Mediterranean Mirror. Les femmes dans le miroir méditerranéen, revista Quaderns de la Mediterrania,

ntm. 7 (2006), pp. 99-104.



http://www.nodo50.org/mujeresred/feminismo-ana_de_miguel-movimiento_feminista.html
http://www.nodo50.org/mujeresred/feminismo-ana_de_miguel-movimiento_feminista.html

La teorfa feminista nos ayuda a entender los procesos de politizacién de la
cuestién femenina y de la liberacién cognitiva de las militantes feministas. El género
como concepto y categoria de andlisis de la teorfa feminista es util para aproximarnos
ala condicién femenina y para analizar la construccién social de los sexos, asi como
para dilucidar la dominacién masculina', caracteristica fundamental del patriarcado
(principal adversario del movimiento de mujeres). Por otro lado, las concepciones de
Castells, Bauman® y Sen' de la identidad como proceso en continuo cambio facilitan
reconocer que la redefinicién de la identidad desde la subjetividad propuesta por
las feministas es una labor en continuo proceso de construccion y reconstruccion.

En relacién con el planteamiento metodoldgico, ha sido acertado para el tema
estudiado el empleo de un diseno basado en la metodologia de andlisis cualitativo.
Lo cualitativo” requiere de una actitud multidisciplinar por parte del investigador
y se realiza desde un espacio transdisciplinar. El paradigma feminista corresponde
precisamente a este método multidisciplinar y diferente de concebir el mundo desde
la perspectiva de género, una perspectiva que ofrece una vision de lo que pasa en los
sistemas sociales y culturales y ayuda al investigador a captar la complejidad de la
sociedad y la ambigiiedad de los roles de género en relacién con todas las categorias
sociales, politicas y culturales, y a considerar a hombres y mujeres como partes
integrantes de la sociedad.

Para obtener los datos han resultado adecuadas las técnicas cualitativas de
investigacién social utilizadas: las entrevistas y los grupos de discusién. Gracias a
las entrevistas en profundidad hemos podido escuchar las voces de los expertos
—directoras de asociaciones, mujeres politicas, investigadores, ulema, sociélogo,
etc.'"—, fuentes de informacion de primera mano que nos hablan desde su propio
conocimiento del tema y desde sus experiencias. Los grupos de discusién tienen la
ventaja de la interaccién entre los miembros que los componen. A partir de estos

4 P. BourDIEU. La dominacién masculina. Barcelona: Anagrama, 2000.

15 7. BAUMAN. Identidad. Conversaciones con Benedetto Vecchi. Madrid: Editorial Losada,
2005.

16 A. SEN. Identidad y violencia. La ilusion del destino. Buenos Aires: Katz Editores, 2014
(1.2 ed. 2007).

7 ].C. TojarR HURTADO. Investigacion cualitativa: comprender y actuar. Madrid: La Mu-
ralla, 2006.

'8 Se realizaron entrevistas con cuatro presidentas de asociaciones de mujeres (dos presidentas
de la asociacién Union d’Action Féminine de Rabat y Tetudn, una de Assaida Al Hurra de Tetudn y
otra de Solidarité Féminine de Casablanca); cinco mujeres politicas (de los partidos politicos Union
Socialiste des Forces Populaires, Parti de la Justice et du Développement, Parti du Progrés et du Socialisme
y Mouvement Populaire, asi como de la entonces asociacion politica Fidelité & la Démocratie); tres
profesores universitarios de las universidades de Rabat, Tetudn y Fez; dos médicas (una es bidloga y fue
miembro de la Comisién de Reforma de la Mudawana; la otra es psiquiatra, antropdloga y escritora);
dos investigadores (una historiadora que entonces era funcionaria en el Ministerio del Desarrollo
Social, de la Familia y de la Solidaridad, y form parte del gabinete del entonces secretario de Estado
Said Saadi; el otro es abogado); y un ulema, miembro del Consejo de Ulemas.
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grupos'” hemos podido descubrir opiniones a veces sorprendentes por su tono con-
servador sobre varios temas que afectan a la cuestion femenina. Algunas expresan
unas ideas muy conservadoras que se plasman en un respeto excesivo a las tradiciones
y un recelo a los cambios. Los discursos de los grupos nos revelan que las relaciones
sexo-género en Marruecos estin marcadas por una crisis de identidad y de roles de
género, y por una crisis del patriarcado y de las relaciones feminidad-masculinidad.

A continuacién, desglosaremos los resultados del trabajo de campo realizado.
Nuestro objetivo es analizar el feminismo marroqui como movimiento y discurso
y en relacién con la identidad a la luz de los grandes debates sobre la cuestién fe-
menina surgidos entre 1992 y 2004. Para ello, por un lado, nos centraremos en la
génesis del movimiento, sus acciones y sus caracteristicas; por otro, analizaremos la
evolucion de las referencias del movimiento y su discurso en relacién con el de los
demds actores del debate, especialmente el discurso conservador e islamista; y, por
ultimo, veremos cémo el movimiento cuestiona la identidad de género construida
y respaldada politica y culturalmente.

2. EL NACIMIENTO DE UNA CONCIENCIA FEMINISTA

La génesis del movimiento feminista en Marruecos® la situamos en un
contexto internacional marcado por el interés por la cuestidén femenina, a saber:
la declaracién de la década de las mujeres en 1975. En relacién con el contexto
nacional, la emergencia del movimiento debe ser analizada en su relacién con los
partidos politicos. En efecto, el nacimiento de la conciencia femenina y feminista,
que dio lugar a la creacién del movimiento, fue fruto de la decepcién de las mujeres
militantes dentro de los partidos politicos, por la falta de interés de estos hacia la
causa femenina, relegada por ellos a un segundo plano, y también por no tomar en
cuenta la especificidad de los problemas de las mujeres. El perfil de estas primeras
militantes del movimiento responde a mujeres formadas en el seno del sindicato de
estudiantes Union Nationale des Etudiants du Maroc (UNEM), asi como militantes
de partidos de izquierda. La liberacién cognitiva de estas mujeres dio lugar a la
emergencia de una conciencia feminista y al nacimiento de una nueva subjetividad
femenina. Esta nueva conciencia llevé a pensar en crear un movimiento femeni-

1 Se realizaron tres grupos de discusién: un grupo de estudiantes de licenciatura en ciencias
econémicas de ambos sexos, un grupo de mujeres amas de casa y otro de hombres que se autodefinen
como conservadores.

20 Las premisas del movimiento feminista en Marruecos se remontan a los afios cuarenta,
cuando aparecen los incipientes indicios del interés por la cuestién femenina y las primeras reivin-
dicaciones, especialmente de las primeras organizaciones femeninas, como la asociacién Ahawat al-
safa’ (Hermanas de la Pureza). El movimiento que aparecerd en los afios ochenta retoma las mismas
reivindicaciones relacionadas con reformas que afectan al estatuto civil, especialmente al matrimonio.
Podemos hablar de una primera generacién del movimiento en los afios cuarenta durante la lucha
por la independencia, y una segunda etapa de emergencia y desarrollo del movimiento a partir de
los afos ochenta.



no independiente de los partidos politicos y a hacer de la cuestién femenina una
prioridad en la lucha por el cambio de la sociedad. La creacién de un movimiento
independiente surgié como necesidad imperante de darle a la cuestién femenina la
importancia, prioridad, dedicacién, recursos humanos e ideologia que merecia. Se
construyd, pues, una nueva identidad colectiva con nuevas necesidades y objetivos,
lo cual condujo a una nueva accién colectiva independiente de los partidos politicos
en el marco de asociaciones de mujeres.

La salida de las militantes del marco de los partidos politicos fue fomentada
por una conciencia de la especificidad de la cuestién femenina y de la discriminacién
de las mujeres, y ayudé a generar un debate tedrico sobre aspectos relacionados con la
cuestién femenina, a saber: la dialéctica privado/ptblico, la dominacién masculina,
los juegos de poder, la incorporacién de las mujeres al espacio publico, etc.

Pues habia un debate tedrico profundo y amplio para la institucién del movimiento,
sobre todo, con el objetivo de demostrar a la clase politica la particularidad de la
cuestién de la mujer; que las mujeres no solo son victimas de los diferentes tipos
de discriminacidn, violencia, opresion, falta del derecho de expresién, etc., que
afectan a muchos de los militantes marroquies, sino que ademds tienen problemas
particulares [...], decfamos que las mujeres sufren una doble opresién (E1. Union
de [Action Féminine. Presidenta de la asociacién)?'.

Aunque los partidos no reconocieran la particularidad de la cuestién fe-
menina, es importante tener en cuenta el papel fundamental jugado por ellos en
el nacimiento de esta nueva conciencia femenina y, por ende, en la gestacién del
movimiento feminista. «Todas (i.e., las asociaciones que nacieron entonces) prictica-
mente nacieron de la politica, todas précticamente se desprendieron del movimiento
politico marroqui» (E16. MDSES*. Investigadora).

Los inicios, pues, fueron dolorosos y dificiles porque al principio hubo que
llevar acciones independientes de los partidos politicos aun contando con su ayu-
da. Se planteé entonces la necesidad de recurrir principalmente a las mujeres para
resolver cuestiones relacionadas con la causa femenina, en contextos organizativos
independientes de los partidos. Las militantes de la Organisation de [ Action Démocra-
tigue Populaire (OADP) crearon el periddico mensual en drabe 8 mars, esto es, 8 de
marzo, cuyo primer niimero se public6 en noviembre de 1983. Este primer nimero
y los siguientes recogieron los planteamientos iniciales sobre la cuestién femenina y
la constitucién de un movimiento feminista marroqui®.

El periédico 8 de marzo constituia una tribuna de debate y de gestacion del
movimiento, un marco de accién colectiva y de construccién social del movimiento,

' Las referencias a las citas de los informantes se hardn de la siguiente manera: E de en-
trevista, nimero de la entrevista, abreviatura de la entidad a la que pertenece el informante y perfil.

22 Ministerio del Desarrollo Social, de la Familia y de la Solidaridad.

23 Véase 8 de marzo, num. 1, noviembre de 1983; nium. 3, enero de 1984; nim. 4, febrero
de 1984; nim. 7, mayo de 1984; y nim. 58, junio de 1992.
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de sus referencias teérico-ideoldgicas y de la nueva identidad. Se convirtié en una
herramienta de movilizacién porque constitufa una plataforma abierta de debate,
reflexién y demandas. El periédico y el movimiento 8 de marzo dieron paso a la
creacién de diferentes asociaciones de mujeres a partir de los afos ochenta. En efecto,
el periddico promovi6 una red feminista que encaminé al movimiento femenino a
la reivindicacién feminista con la creacién de la Union de [ Action Féminine (UAF)*.
No obstante, en esta fase todavia se mantenia la referencia socialista.

... fue la plataforma de todos esos debates que hacfamos [...], 8 de marzo cred
una dindmica y un impulso muy grandes [...]. Cuando hacfamos reuniones en
las ciudades asistian miles de mujeres. Hemos podido constatar que existia una
necesidad objetiva de un movimiento [...]. Se instituy6 entonces una red nacional
donde participaban muchas mujeres; de ahi se constituyé un movimiento llamado
8 de marzo. Al principio era solo un periddico pero se convirtié en movimiento
que funcionaba como una organizacién. La creacién de la Union d Action Féminine
mds tarde fue una manera de formalizarlo (E1. UAF. Presidenta de la asociacién).

Kalima, que vio la luz en 1986, es otra revista femenina que abordaba la
causa de la mujer en su dimension social, resaltando temas tabd como la virginidad,
las relaciones sexuales y la prostitucion. La revista fue objeto de muchas represalias, y
solo vivié hasta mediados de 1989. No obstante, consiguié contribuir a la emergencia
de una conciencia feminista en la época de su publicacién®.

El periédico 8 de marzo, a su vez, atacado por los ulemas, los islamistas y
las autoridades, y tachadas sus responsables de depravacion y ateismo, fue conde-
nado a suspender su edicién mds tarde. Su critica a la Mudawana fue constante y
estructurada. En la linea del igtihad, el periddico 8 de marzo invitaba a hombres
juristas como Moulay Rchid y El Khamlichi y a expertas como Fatima Mernissi
para responder a los lectores y estudiar los casos demandados por ellos.

En esa etapa de debate y reflexién sobre la cuestién de la mujer, Mernissi
publicaba muchos libros introduciendo una nueva perspectiva feminista, enfatizando
la discriminacién sexual y el patriarcado, y reivindicando la relectura feminizada
de la historia y la reinterpretacién de las leyes. Animaba y coordinaba talleres de
escritura marroquies y magrebies, y cred junto a Aicha Belarbi y Omar Azzimane
la coleccién Approches (publicada desde 1987)%.

La siguiente etapa (a partir de los afos noventa), que estuvo marcada por
la autonomia de las asociaciones feministas y de su proyecto de emancipacién y de

2 Aprovechando la experiencia adquirida a través de la publicacién del periddico 8 de marzo
y conscientes de la necesidad de «una organizacién feminista de masas, democrética e independiente»
(lema del periédico 8 de marzo), las militantes de la OADP crean la UAF en 1987. La UAF ve la luz
como organizacién que constituye una nueva corriente de feminismo, arabizada y marcada por las
luchas politicas de los afios anteriores.

» Z. Daoup. Féminisme et politique au Maghreb. Sept décennies de lutte. Casablanca:
Eddif, 1996.

% 7. Daoup. Féminisme et politique au Maghreb.



igualdad entre las mujeres y los hombres, se centré en la lucha por el cambio de las
leyes de estatuto personal, superando la simple denuncia. Se consolidé un nuevo
discurso que rompia con el discurso salafista y el socialista para dar lugar a un «femi-
nismo reformista»”” que abogaba por la relectura de la religién desde una perspectiva
feminista, lo cual favoreceria en adelante la reconstruccién de una nueva identidad?®.

3. ACCION COLECTIVA: ALCANCE Y LIMITES

Las acciones del movimiento feminista marroqui abarcan varios 4dmbitos
de intervencién y diferentes acciones de reivindicacién. Las actuaciones de las
diferentes asociaciones de mujeres inciden en la sensibilizacion, la lucha contra la
violencia, la defensa de los derechos de las mujeres, la escolarizacion, la formacién
e integracién de las mujeres en el desarrollo, la promocién del acceso a los puestos
de decision, etc. Se llevan a cabo diferentes tipos de accién: accién de investigaciéon
y accién de reivindicacién social, politica y juridica. Pero el dmbito juridico es el
que mds atencién ha suscitado; especificamente, la lucha por la reforma del CEP,
que constituyd el ¢je de la accién feminista durante varias décadas y marcé tanto
la trayectoria y la evoluciéon del movimiento como el desarrollo de sus referencias
teérico-ideoldgicas y de su discurso.

31 ACCIONES SOCIALES Y DE REIVINDICACION POLITICA

A través de diferentes asociaciones de mujeres y de desarrollo se llevan a cabo
acciones sociales desde la perspectiva del desarrollo sostenible, dirigidas a mujeres de
las capas sociales mds vulnerables. Es considerada una accién de proximidad para la
integracion de la mujer en el desarrollo: alfabetizacién y fomento de la creacién de
cooperativas para generar ingresos, incluyendo la sensibilizacién y concienciacién de
las beneficiarias durante el proceso de atencién y formacién de las mujeres. Algunos
de nuestros informantes reprochan que sean acciones dirigidas solo a mujeres y
reclaman que los hombres sean también beneficiarios para que los objetivos de las
acciones sean eficientes.

La accién de lucha contra la violencia se ha caracterizado por su eficacia y
madurez puesto que las asociaciones han podido desarrollar mecanismos y estrategias
de intervencién (realizacién de campanas de sensibilizacién, centros de acogida,
centros de atencidén que ofrecen asesoria juridica y atencién psicoldgica) que han
logrado visibilizar el fenémeno de violencia y ganar la confianza de muchas mujeres.

¥ R. Nacirr. «Le mouvement des femmes au Maroc». Nouvelles Questions Féministes, vol.
33 (2014), pp. 43-64. Recuperado de http://www.cairn.info/revue-nouvelles-questions-feministes-
2014-2-page-43.htm.

28 R. Nacirr. «Al-Harakat al-nisa’iyya f1 1 Magrib, ma‘a 1-tawkid ‘ala Tunis, al-Magrib
wa-1-Gaza’ir)» (trad. cast.: Los movimientos femeninos en Marruecos, poniendo énfasis en Tunez,
Marruecos y Argelia). Al-Ra’ida, vol. 100, nim. 20 (invierno 2003), pp. 21-28 (en 4rabe).
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La accién social de las asociaciones femeninas tiene como objetivo implicito
la liberacién cognitiva de las mujeres inculcdndoles el principio de igualdad a través
de la accién de sensibilizacién y concienciacién y de las actividades que tienen como
finalidad la capacitacién y el empoderamiento de las mujeres.

El éxito de las acciones sociales ha sido posible gracias a que asociaciones
y sociedad civil han desempenado un rol importante al impulsar al Estado a crear
estrategias nacionales® (lucha contra la violencia, alfabetizacién, capacitacién, etc.),
cumpliendo una labor de presién, propuesta y seguimiento, y formando redes a
nivel nacional para consolidar las capacidades de las asociaciones en el dmbito de la
defensa de los derechos de las mujeres y la lucha contra la violencia.

En relacién con las acciones de reivindicacién politica, las feministas
reclaman una mayor participacién politica de las mujeres, asi como una mayor
representacion en los puestos de decisién de los partidos politicos, las instituciones
y el Parlamento. La forma de organizacién y trabajo consiste en crear comisiones
que trabajan en equipo: por un lado, las militantes de las asociaciones de mujeres
se organizan en un consejo de coordinacién y, por otro, las mujeres politicas for-
man una comisién de coordinacién femenina de los diferentes partidos. Se trata
de una estrategia de negociacién conciliadora donde se apela a todos los actores (el
Parlamento, el Gobierno, los partidos, etc.) y en la que se utilizan mecanismos de
reflexion, debate, proposicion y presién. Estas estrategias se utilizaron durante los
debates sobre la cuota femenina, la lista nacional en las elecciones legislativas y la
reforma del Cédigo de los Partidos Politicos y del Cédigo Electoral, solicitando que
se contemple la perspectiva de género para una mayor representacion femenina y el
acceso de las mujeres a los puestos de decision.

Consideramos que el feminismo desempefd un rol muy importante en la renovacién
de la cultura y la accién politica en Marruecos. Primero, la cuestién de la mujer
permiti6 plantear el debate sobre la modernidad en la escena politica... (E1.UAF.
Presidenta de la asociacién). «Hemos aprendido a ser fuerza de presién. Ahora nos
toman en consideracién tanto los partidos politicos como el Gobierno y el Parla-
mento. La prueba de ello es que la lista nacional fue una propuesta femenina cien
por cien. Hemos dedicado tiempo para hacerlo, hemos consultado especialistas,
hemos hecho encuentros con los partidos, con el primer ministro, el ministro del
Interior y el rey. De esta forma, se han dado cuenta de que ya no es posible eludir-
nos. Ahora nos hacen caso y nos toman en consideracién. Eso es positivo. Nosotras
nos hemos dado cuenta de que es asi como tenemos que actuar (E8. PPS. Politica).

¥ Entre las medidas estatales que se tomaron en materia de lucha contra la violencia contra
las mujeres figuran, desde la elaboracién en marzo de 2002 de una Estrategia Nacional de Lucha
contra la Violencia contra las Mujeres, las acciones promovidas por varios ministerios para sensibilizar
y luchar contra la violencia contra las mujeres, la creacién por parte del Ministerio de Salud de células
para las mujeres victimas de violencia en varios hospitales y la creacién de una entidad especial en
la direccién de la policia judicial para velar por la recoleccién de la informacién y de las estadisticas
sobre las violencias contra las mujeres registradas por las comisarias del pais.



3.2. EL C6pi1Go DE ESTATUTO PERSONAL: EJE DE LA ACCION COLECTIVA DEL MO-
VIMIENTO

Las acciones de reivindicacion juridica se centraron en la reforma del CEP.
Esta constituyd la principal reivindicacién del movimiento feminista durante déca-
das, desde antes de la famosa campafa del millén de firmas que permitié conseguir
unas enmiendas superficiales de la Mudawana en 1993 hasta el nuevo CF de 2004.
El primer Cédigo de Estatuto Personal (CEP) o Mudawana, que fue redactado por
un grupo de juristas musulmanes entre 1957 y 1958 y no fue objeto de revisién hasta
1993%, se caracterizaba por ser un cédigo muy discriminatorio. Fue redactado en
un momento en el que la sociedad marroqui resistia e insistia en proteger su auten-
ticidad ante cualquier proceso de modernizacién. Las disposiciones de la primera
Mudawana revelan una cierta vacilacién entre el modelo occidental y el musulmén.
No fue impregnada del espiritu de reforma de la época. Se trataba de una vuelta a
los textos originales para desprenderse de las malas costumbres y tradiciones.

La Mudawana constituyd el eje prioritario de la lucha y de la accién colectiva
del movimiento, considerando como objetivo prioritario politizar temas relacionados
con la vida cotidiana y el 4mbito privado. La accién provocé conflicto entre algunos
actores y solidaridad entre otros que compartian el mismo objetivo (la lucha contra
la discriminacién de la mujer). Diferentes actores participaron en esta lucha (mu-
jeres, partidos politicos progresistas y nacionales, personalidades cientificas, etc.),
mediante la apelacién al rey y a las instituciones publicas, la creacién de comisiones
de coordinacién, etc.

La lucha no fue ni fécil ni a corto plazo. Son muchos afos de lucha incesante. Pri-
mero fue la campafa del millén de firmas en 1993, que permitié conseguir unas
enmiendas superficiales que no nos permitieron conseguir los objetivos que nos
plantedbamos, pero, al menos, conseguimos quitar la divinidad a un cédigo que
no se podia tocar porque era como si tocdramos el Cordn, y podriamos haber sido
tachadas de herejes. Desde los afios cincuenta, época en la que se redactd el Cédigo,
todo ha cambiado y ha sido entonces posible tocarlo y reformarlo. Desde 1993 hasta
ahora ha habido luchas y marchas que han permitido que el nuevo Cédigo de la
Familia vea la luz (E8. PPS. Politica). Claro, tras 1994 el movimiento feminista

3 Las enmiendas introducidas en 1993 afectaban al control del repudio; a la reduccién del
papel del tutor matrimonial, dando derecho a la mujer mayor o huérfana de padre a contraer matri-
monio ella misma; y a la limitacién del ejercicio de la poligamia, que quedaba sometida al control
del juez. Fueron modificadas también medidas relacionadas con la representacién legal, la guarda de
los nifios y la pensién alimenticia. Antes, la madre no intervenia en la tutela, cuyo ejercicio queda
controlado por el juez, y el padre venia en sexta posicién para la guarda y custodia de los hijos. Ahora
se incluye a la madre después del padre en la tutela y al padre en segundo lugar después de la madre
en la guarda y custodia de los hijos, hasta la edad de doce afios para el nifio y quince para la nifa,
edades a partir de las cuales el nifio y la nifia pueden escoger personalmente a quién ven habilitado
a custodiarlos. Esta primera revision, aunque era superficial, tiene un fuerte valor simbélico porque
permitié desacralizar esta Mudawana.
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siguié su lucha para cambiar El Cédigo de Estatuto Personal [...]. Por consiguiente,
las Gltimas reformas de febrero de 2004 constituyeron un salto muy importante,
porque no afectaron solo a los articulos de ley sino también a la estructura de la

Mudawana, el lado cultural y moral de la ley (E2. UAF. Abogada).

La segunda reforma del CEP tuvo lugar en 2004 después de un largo debate
suscitado por el proyecto del Plan Nacional de Accién para la Integracién de la Mu-
jer en el Desarrollo®. Fue este un proyecto presentado por el Gobierno en 1999 y
respaldado por el Banco Mundial, elaborado entre el Gobierno con sus ministerios
—Tlos de Educacién, Derechos Humanos y Asuntos Isldimicos— y la sociedad civil
representada por diferentes ONG, sindicatos, etc. Tenfa como objetivo promocionar
ala mujer en todos los dmbitos: social, juridico, politico y econémico. Usaba y reivin-
dicaba la integracion de la categoria de género como instrumento. Sus principales ejes
eran la educacién, la salud reproductiva, la integracién de la mujer en el desarrollo y
el poder de las mujeres y sus derechos en los dmbitos juridico, politico y administra-
tivo. En marzo de 2000 mds de un millén y medio de ciudadanos se manifestaron
en Casablanca en contra del PANIFD para declarar su rechazo a este proyecto, que
consideraban «extranjero» y opuesto a su identidad y civilizacién; mientras tanto, se
celebraba en Rabat la marcha mundial contra la pobreza que, en cambio, apoyaba el
proyecto. La mujer y la identidad nacional constituyeron el centro del debate politico
que surgi6 de este proyecto. Las propuestas de enmiendas del CEP que contenia el
Plan en su eje juridico provocaron reacciones de los ciudadanos conservadores y del
Ministerio de Asuntos Isldmicos, aunque este hubiese participado en la elaboracién
del proyecto. La Liga de Ulemas y la Comisién Nacional para la Proteccién de la
Familia Marroqui declararon su rechazo al proyecto. En un informe del comité

) I . .

« cientifico de la Liga de Ulemas® no solo se criticaban las propuestas del proyecto
_ en relacién con la reforma del CEP, sino que también se cuestionaba el derecho de
~

[®)]

n

[

];:

31 Los principales puntos del PANIFD que suscitaron polémica son aquellos que tienen
que ver con la prevencidn de las enfermedades sexuales y con las propuestas de revisién del CEP:
prevenir los problemas sexuales facilitando y mejorando el acceso a los preservativos; prevenir los
abortos clandestinos y ayudar en los casos de aborto o embarazo fuera del matrimonio y en los de
enfermedades sexuales contagiosas; proporcionar una informacién suficiente sobre las posibles enfer-
medades sexuales a través de las organizaciones no gubernamentales y la organizacién de seminarios;
revisar y actualizar algunas leyes de la Mudawana que atanen a la ciudadania de las mujeres (concre-
tamente, restringir la poligamia a casos excepcionales asistidos por un juez y con el consentimiento
de la primera esposa); eliminar el repudio y regular el divorcio juridico; convertir la ley del tutor
matrimonial en algo excepcional para las mujeres adultas; dar un nombre ficticio al nifo nacido de
un padre desconocido; dividir los bienes conseguidos durante el matrimonio en caso de divorcio;
elevar la edad para contraer matrimonio de quince afios para las chicas a dieciocho afos.

3 Wizarat al-awqaf wa-1-§u’tin al-islamiyya, Mudiriyya al-Su'oin al-islamiyya. Tagrir al-
lagna al-‘ilmiyya hawla ma sumiya bi-I-hutta al-wataniyya li-idmag al-mar’a f1 I-tanmiya (min ars1f
Gam'iyyat ittihad al-‘amal al-nisa’7, al-Ribat), 1999 (en drabe. Trad. cast. de autorfa y titulo: Ministerio
de Habous y de Asuntos Islimicos, Direccién de Asuntos Islimicos. Informe de la Comisién Cientifica
sobre el llamado Plan Nacional para la Integracion de la Mujer en el Desarrollo, del archivo de la UAF).




los autores del proyecto a hablar de un tema que, segin ellos, emana de la sari‘a*
isldmica y, por consiguiente, es tarea restringida a los ulemas.

La Liga de Ulemas y sus secciones regionales, algunas asociaciones agrupadas
en redes como la Comisién Nacional para la Proteccién de la Familia Marroqui, y
partidos y movimientos politicos conservadores (Parti de la Justice et du Développe-
ment'y Mouvement de ["Unicité et de la Réforme*) hicieron una contrapropaganda
del Plan enfatizando solo estos puntos, que consideraban un ataque a la institucién
sagrada de la familia, a la tradicién e identidad marroqui y a la religién musulma-
na; cuestionaban la validez de estas enmiendas, considerindolas una imitacién de
Occidente; vefan en el retraso de la edad de matrimonio a dieciocho anos y en las
medidas de prevencion de las enfermedades sexuales y de los embarazos imprevis-
tos una incitacién a la prostitucién y a la lujuria, asi como un alejamiento de las
tradiciones musulmanas®.

El Cédigo de la Familia de 2004 acabé con la polémica suscitada por el
PANIFD, que se prolongé durante cuatro afos, y constituyé el acontecimiento
histérico que desembocé en una nueva etapa en la historia de los derechos humanos
en Marruecos. Zanjé, por fin, el debate entre los defensores de la emancipacién de la
mujer y los conservadores e islamistas. El contenido del nuevo CF concilia la sari‘a
isldmica, los derechos humanos y la realidad social, y sus principales fundamentos
son tres: la consagracién del principio de igualdad entre los cényuges, la garantia
del equilibrio de la familia y la proteccién de los derechos de los nifios.

El nuevo CF constituye un acontecimiento histdrico en Marruecos. Convier-
te la ley de la familia en un asunto politico y ptblico que preocupa a toda la sociedad.
Las innovaciones que trae consigo facilitardn el cambio de mentalidades porque la
eliminacién de la terminologia que ataca la dignidad de la mujer (por ejemplo, el
término «obediencia») afecta directamente a lo estratégico y lo especifico. El nuevo
CF ya no se basa en las relaciones jerdrquicas de dominacién y servidumbre, sino
en la igualdad de derechos y deberes entre hombres y mujeres como ciudadanos de
pleno derecho.

3 Ley isldmica, que emana de las dos fuentes juridicas del islam —el Cordn y la sunna—y
que constituye el conjunto de prescripciones y normas que regulan las acciones de los musulmanes
y las sanciones ante su incumplimiento.

34 Hizb al-‘adala wa-tanmiya wa-Harakat al-tawhid wa-l-islah. Bayan mustarak hawla
Masri' huttat al-'amal al-wataniyya li-idmag al-mar’a fi I-tanmiya. Rabat, 28 de junio de 1999 (min
ar§if Munazzamat tagdid al-wa'y al-nisa'1. Al-Dar al-Bayda’) (en 4rabe. Trad. cast. de autorfa y titulo:
Partido de Justicia y Desarrollo y Movimiento de Unificacién y Reforma, Declaracién conjunta sobre
el Proyecto de Plan Nacional de Accion para la Integracion de la Mujer en el Desarrollo. Del archivo de
la Organizacién de Renovacion de la Conciencia Femenina, Casablanca).

% VV.AA. Droits de la femme: un débat de société. Rabat: Centre Tarik Ibn Zyad, 2003
(en 4rabe y francés); Mudawwanat al-usra. Daman huqiiq al-mar’a asas tawazun al-usra. Al-Ribat:
Markaz Tariq Ibn Ziyad li-1-dirasat wa-l-abhat/Centre Tarik Ibn Zyad d’Etudes et de Recherches,
2004 (en 4rabe. Trad. cast. del titulo: Cédigo de la Familia. Asegurar los derechos de la mujer es la base
del equilibrio de la familia).
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El sometimiento del Cédigo a votacién en el Parlamento lo desacraliza y
le da cardcter de ley, igualdndolo al resto de leyes, y, por consiguiente, estd sujeto a
mejoras en funcién de las necesidades. La implicacién de la justicia (los tribunales de
familia, las oficinas del ministerio ptblico) en todas las acciones necesarias permite
velar por una éptima aplicacién de las disposiciones del Cédigo.

Pero ese nuevo CF*® no es solo una reforma juridica como la anterior de 1993,
sino que viene a romper con los principios de obediencia, discriminacién y sumisién
legalizados en el anterior Cédigo y a instaurar los principios de igualdad, justicia y
equidad. El espiritu del nuevo Cédigo y la filosofia subyacente en sus disposiciones
tienen un efecto simbdlico: deconstruyen las pricticas discriminatorias, cuestionan
la instrumentalizacion de la religién para defender el patriarcado e instituyen nuevas
relaciones en la familia sobre la base de la equidad y de la igualdad entre los cényuges.

Sin embargo, el CF de 2004, a pesar de ser un logro ampliamente deseado
después de afios de lucha, no respondid a todas las reivindicaciones de las feministas.
Ademis de los limites de la aplicacién del CF relacionados con su falta de comprensién
por parte de los jueces, los informantes subrayan otros obstdculos que dificultan la
efectiva aplicacién del Cédigo, a saber: el hecho de que sea una ley contractual, la
diferencia de la aplicacion entre las grandes y pequenas ciudades, el analfabetismo,
la falta de cultura de la igualdad, etc. Ante estas dificultades persistentes, las aso-
ciaciones de mujeres, por una parte, reclaman la capacitacién de la sociedad para
favorecer un aprovechamiento éptimo de la ley y, por otra parte, llevan acciones
de evaluacién anual de la aplicacién de la Mudawana que permiten introducir las
enmiendas necesarias.

3.3. CARACTERISTICAS DE LA ACCION COLECTIVA DEL MOVIMIENTO FEMINISTA MARROQU{

Son varias las caracteristicas del movimiento feminista marroqui que lo
identifican como acci6n colectiva. En primer lugar, una caracteristica fundamental
de la génesis del movimiento que lo diferencia de otros movimientos sociales es que

3¢ La nueva Mudawana recoge la mayoria de las reivindicaciones planteadas en el PANIFD.

Lo novedoso del CF se refleja en el contenido y en la forma. Sus principales disposiciones son: se
abole la tutela para contraer matrimonio, que se convierte en opcional para las mujeres; el repudio y la
poligamia quedan sometidos a condiciones severas; la poligamia se limita y debe ser autorizada por el
juez; el cédigo introduce la posibilidad de reparto entre los cényuges de los bienes adquiridos durante
el matrimonio mediante un acuerdo en un documento firmado adicional al acta matrimonial; se
simplifica el procedimiento para contraer matrimonio para los marroquies residentes en el extranjero.
En relacién con los derechos de los nifios, se puede mencionar la igualdad entre nifios y nifias, que
se refleja tanto en la fijacidn de la edad para contraer matrimonio para ambos en dieciocho afios, en
vez de quince para las nifias, y en quince afios para ambos para elegir al tutor, como en la herencia
de los nietos (los hijos de la hija tienen tanto derecho a heredar de su abuelo como los hijos del hijo).
Las disposiciones del CF en relacién con los derechos de los nifios permiten una cierta armonizacién
de la legislacién marroqui con la Convencién sobre los Derechos del Nifio, al tratar de consagrar el
principio de no discriminacién y establecer como prioridad la proteccién de los derechos de los nifios.



no nacié de forma institucional, ni como resultado de una manifestacién masiva,
ni como movimiento perturbador o vehemente. Desde el principio formado por
una elite intelectual, se fue organizando en asociaciones. A pesar de ser un movi-
miento elitista en su formacidn (por el perfil de sus militantes) y no emanar de un
movimiento de masas, no deja de ser un movimiento que se dirige a las masas a
través de su accion.

Recordando a Melucci®’, que subraya la variabilidad, especificidad y no
transferibilidad de las acciones y experiencias como caracteristicas de la compleja
sociedad actual, el movimiento feminista marroqui tiene varias peculiaridades que
resaltan su especificidad en contextos diversos. Estas especificidades son fruto de
las condiciones politicas en las que se desenvuelve el pais y del rol que desempena
el movimiento en la escena del juego politico.

Desde el comienzo ha sido un movimiento reivindicativo y de reforma,
principalmente de reivindicacién juridica que tiene como objetivo instaurar la
igualdad de los derechos entre hombres y mujeres, eliminar las formas de discri-
minacién juridica de la mujer y facilitar la incorporacién de la mujer al espacio
publico. El movimiento feminista en Marruecos, seglin nuestros informantes, se
ha convertido en catalizador del debate y del cambio, impulsor de la renovacién de
la cultura y participe dinamizador fundamental en el proceso de democratizacién
y modernizacion por la presién ejercida, las propuestas realizadas y la eficiencia de
las negociaciones establecidas. Mediante la concienciacién, las reivindicaciones y el
planteamiento del debate sobre las mujeres, las militantes feministas, por un lado, se
convirtieron en actoras y agentes del cambio, integrando en el proceso de transicién
y de democratizacion del pais una nueva dimensidn, esto es, la cuestion femenina,
y, por otro lado, permitieron impulsar debates nacionales cuyo resultado fue, aparte
de la cuota, una reforma que conciliaba a la mayoria de los actores.

La accién colectiva del movimiento permitié romper ciertos codigos cultu-
rales y limites del sistema, y consiguié desacralizar la Mudawana, deconstruyendo
la divinidad que le otorgaban ciertas voces conservadoras. Esta desacralizacién de
la Mudawana favorecié la institucionalizacion de la igualdad de derechos y la poli-
tizacién de la cuestién femenina: esta ya no estd relegada a los asuntos privados; es
ahora un asunto politico y ptblico que hay que debatir en circulos politicos y no
solo por parte de ulemas y alfaquies. El movimiento ha podido, en fin, legitimar su
lucha y su discurso.

En el dmbito juridico se registraron también otros éxitos, tales como la
visibilizacién de la violencia, la reforma del Cédigo Penal en relacién con el acoso
sexual y la reforma de algunos articulos del Cédigo Civil y del Cédigo Comercial.

El movimiento ha conseguido acabar con el discurso victimista, tener m4s
visibilidad, mejorar tanto su discurso como las herramientas usadas en su lucha y
los mecanismos de trabajo, y ganar madurez en sus planteamientos y acciones.

3 A. MELucct. Accidn colectiva, vida cotidiana y democracia.
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A pesar de estos logros, el movimiento feminista marroqui sigue teniendo
ciertos limites, tal como subrayan algunos informantes. Se reprocha la desunién y
dispersién del movimiento por la falta de redes y de coordinacién permanente y
continua para compartir los recursos escasos. No obstante, algunas militantes no la
consideran dispersién sino mds bien diversidad: se trata de acciones multiples pero
no unificadoras que permiten ampliar el drea de actuacién del movimiento. Otras
achacan esta dispersion y descoordinacién al afin de liderazgo de algunas militantes
y a la dependencia de los partidos politicos por parte de algunas asociaciones.

Algunas informantes llegan a sostener que el movimiento no constituye una
accion colectiva porque no hay un grupo organizado que coordine las acciones femi-
nistas, y solo se crean coordinaciones puntuales para determinadas reivindicaciones.
No obstante, este cardcter informal es precisamente una de las caracteristicas de los
nuevos movimientos sociales®. Por otro lado, el informante sociélogo lo considera
un movimiento asociativo con limites consensuados, es decir, un movimiento que
no rebasa las lineas de lo prohibido y de lo que se considera tabt, una caracteristica
que rebate la idea de ser un movimiento que haya podido romper con los limites del
sistema. Se trata, segun él, de un movimiento asociativo y reformador no subversivo
que actta en el marco de las lineas consensuadas, en un contexto marcado por la
ausencia de libertad plena, de laicidad y de una sociedad civil. En este caso, cuando
las militantes feministas actian en este marco de limites consensuados, dejan de
constituir una sociedad civil independiente que se opone al Estado; bien al contrario,
actian al lado del Estado y para sus intereses.

Por consiguiente, en Marruecos no tenemos una orientacién feminista radical;
todo el feminismo marroqui es un feminismo de reforma que se mueve en el marco
del patrimonio y de lo aceptado socialmente; no hay ninguna postura radical ni
revolucionaria absoluta... (E12. Universidad. Socidlogo).

No obstante, algunos estudiosos como Zghal®, Filali-Ansari*® y Pérez
Beltrdn®' afirman que si existe una sociedad civil en Marruecos, que se refleja en
el conjunto de organizaciones no gubernamentales independientes del Estado, que
interviene y presiona durante los debates nacionales. De hecho, el movimiento si
que provocé durante algunos debates cierto desconcierto y polémica al plantear
temdticas que remiten a las diadas especificidad/universalidad y espacio ptblico/
espacio privado.

3 E. LARARNA y J. GUSFIELD (eds.). Los nuevos movimientos sociales. De la ideologia a la
identidad. Madrid: Centro de Investigaciones Socioldgicas, 1994.

3 A. ZgHAL. «Ciritica de la hipétesis de la incompatibilidad del islam con los valores de la
sociedad civily, en Pensar el Magreb contempordneo, revista Quaderns de la Mediterrania. Cuadernos
del Mediterrdneo, nims. 2-3 (2001), pp. 25-41.

40 A. FILALI-ANSARIL. L'slam est-il hostile & la laicité? Casablanca: Le Fennec, 1999.

4 C. Pirez BELTRAN. «Sociedad civil y transicién democrdtica en Marruecos. Intro-
ducciény, en C. PEREZ BELTRAN (ed.), Sociedad civil, derechos humanos y democracia en Marruecos,

Granada: Universidad de Granada, 2006, pp. 9-23.



Otro de sus limites es que se trata de un movimiento femenino, lo que es
reprochable en opinién del informante sociélogo, que recomienda la participacién
de ambos sexos en sus filas. Ademds, estd limitado por la falta de recursos, la cen-
tralizacién del movimiento en las grandes ciudades, la insuficiente investigacién
académica sobre la cuestion femenina y la falta de un nuevo marco de formacién de
las militantes como la UNEM, que formé politicamente a las primeras militantes.

Para superar sus limites y evitar que los logros sean reversibles, el movimiento
feminista marroqui tiene que enfrentarse con varios retos. Como cualquier movi-
miento social, estd llamado a redefinirse continuamente, definir estrategias claras
y crear coordinaciones continuas y sostenidas para optimizar los recursos y ser una
fuerza que gestione mejor los conflictos con las fuerzas conservadoras.

En definitiva, los siguientes retos exigen medidas que beneficien tanto a
las mujeres como a los hombres: la globalizacién, el desarrollo, la lucha contra la
pobreza, el analfabetismo, la vulnerabilidad, etc. Dicho de otro modo, hace falta
una accién integral para una sociedad equilibrada.

4. EL MOVIMIENTO FEMINISTA MARROQUI:
LA RELIGION A DEBATE

Revisando las referencias ideolégicas del movimiento feminista marroqui,
llegamos a las siguientes constataciones: el hecho de que las militantes del movi-
miento feminista se hayan adherido en un principio al pensamiento socialista se
explica por la influencia de los propios partidos socialistas y de la escena politica
en la configuracién de un pensamiento feminista. La UNEM sirvi6 para formar
politica e ideolégicamente a las militantes de los partidos politicos de izquierda que,
posteriormente, formaron asociaciones independientes de los partidos y forjaron el
movimiento feminista. El planteamiento ideolégico del movimiento feminista quedé
recogido en el periédico 8 de marzo e implicaba la adopcién de la referencia socialista,
a saber: no desviarse del objetivo principal de la lucha por una sociedad socialista.
Con ello, el movimiento encontraba en la referencia tedrica y politica socialista una
cierta legitimidad para existir como tal. Pero el debate de gestacién del movimiento
empez6 cuando las militantes de los partidos politicos comenzaron a darse cuenta
de la particularidad de la cuestién femenina y de la necesidad de llevar una accién
feminista independiente del partido, lo cual llevé posteriormente a la revisién de las
referencias tedrico-ideolégicas del movimiento.

sPor qué hubo esta revisién de la referencia? Yo creo que primero tenemos que
recordar que practicamente el muro de Berlin ya habia caido, el polo socialista
vivia sus Ultimos momentos... Es decir, dentro del pensamiento socialista hubo
grandes cambios, asi que nosotras, que adoptamos este pensamiento, también
fuimos obligadas a revisar las cosas. Al mismo tiempo, por otra parte, aparecia la
propagacién de los islamistas, y observamos que si queremos que nuestra sociedad
cambie, tenemos que tomar en cuenta sus especificidades. Y una de ellas es la
religién (E16. MDSEFS. Investigadora).
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Las feministas eran conscientes de la especificidad de los problemas de las
mujeres y de la necesidad de plantear la cuestién femenina y, de manera especifica,
de la discriminacién sexual, no exclusivamente desde una perspectiva socialista, que
la remitfa al sistema econémico.

El movimiento feminista en sus inicios necesitaba crear una cierta legitimidad
desde el punto de vista tedrico y politico que le permitiese ser aceptado en la escena
politica incluso por los progresistas, que no vefan con buenos ojos la emergencia del
movimiento por ser una imitacion del feminismo occidental (niswaniyya). Ademds,
esa accién podria dividir al pueblo o a la clase trabajadora segin aquellos que op-
taban por el marxismo en aquel entonces (E1. UAF. Presidenta de la asociacién).

A partir de ahi, circunstancias externas e internas como la emergencia del
islamismo impulsaron a las feministas a revisar las referencias y a pasar de una
referencia socialista a una basada en la feminizacién del igtihad*?, que se entiende
por el uso de la razén para interpretar los textos y las fuentes religiosas. El feminis-
mo, al fin, abrié y participé en un debate necesario que se generd a nivel nacional
relacionado con la revision de las fuentes, las referencias y la identidad. La madurez
ideolégica del movimiento es la que permitié la utilizacién del igtihdd como nueva
herramienta para aprehender la realidad y redefinir los conceptos, los cédigos y los
discursos religiosos, y, asi, luchar contra la hostilidad de los adversarios:

Se empezé a vislumbrar que el movimiento feminista tenfa reivindicaciones inde-
pendientes de los partidos. Esta independencia y particularidad eran necesarias para
dar el paso hacia el cambio. Fue un elemento decisivo en la historia del movimiento
feminista, porque ayudé a discernir cudles son sus propias reivindicaciones y a

preparar expedientes (E2. UAF. Abogada).

El objetivo de las feministas no fue la religién en si, sino desvelar el uso
que se hace de ella y renovar y feminizar el discurso religioso. Entonces, partiendo
de una interpretacion en clave feminista de los textos —el Cordn y la sunna— las
feministas trataron de demostrar que no hay contradiccién entre sus propias rei-
vindicaciones, los derechos humanos universales y los preceptos del Cordn. De este
modo, empezaron a conciliar la referencia religiosa basada en el igtihad y la referencia
universal de los derechos humanos.

En la actualidad, las asociaciones femeninas y feministas integran una triple
referencia en sus acciones: la referencia social, la referencia religiosa basindose en
el igtihad y la referencia universal de los derechos humanos. Los objetivos son: la
consagracién de la igualdad y de los derechos humanos, el fomento del desarrollo y
la adopcién de una perspectiva integral humanista basada en la proximidad.

42 Esfuerzo de interpretacién de los textos y contenidos religiosos del islam para su apli-
cacion.



Conscientes de que las leyes discriminatorias relativas al Estatuto Personal
constitufan un obstdculo a la integracién de la mujer en el desarrollo, el CF es
concebido por las feministas como un logro que permitirfa establecer requisitos
fundamentales como los valores humanos y universales de igualdad y justicia. Por
eso, en la actualidad se preconiza la accién de proximidad, pensada para y por las
mujeres, y el enfoque del desarrollo humano y sostenible.

El andlisis de los discursos feministas, islamistas y conservadores contribuyé
a destacar que estos fueron actores adversarios del conflicto que surgi6 a raiz de los
debates polémicos que tuvieron lugar en Marruecos sobre el Plan Nacional de Accién
para la Integracién de la Mujer en el Desarrollo y sobre la Mudawana, entre otros.
Los islamistas tacharon las reivindicaciones de las feministas de innovadoras —en
sentido peyorativo—, de herejia, de ataque a lo sagrado y de alienacién y subor-
dinacién a las organizaciones internacionales, asi como al sistema de las Naciones
Unidas. Algunos de nuestros informantes consideraban que el movimiento feminista
necesitaba que se le orientase para evitar desvios como el que sefalé la diputada del
PJD: adopcién de una linea de «niswaniyya», es decir, un feminismo de tinte radical
y subversivo en el cual la lucha de las feministas se convierte en una sublevacién
de las mujeres contra los hombres. Las feministas, por su parte, consideraban a los
conservadores e islamistas como trincheras de la resistencia y fuerza hostil, oponién-
dolos a las fuerzas progresistas. Partiendo del anélisis de una visién cruzada queda
claro que habia un cierto desconocimiento reciproco entre las dos corrientes, lo que
fomentaba el aumento de la hostilidad y la creacidn de prejuicios y tdpicos. Partiendo
de los discursos de ambas, descubrimos un debate dual y excluyente que anulaba
y demonizaba al otro: por un lado, las feministas dibujaban una dualidad entre
modernistas y hostiles a la modernidad, entre progresistas y reaccionarios apegados
al pasado; por otro, los conservadores construian una oposicién entre asimilados
por la cultura occidental y protectores de la identidad y de la mujer y defensores de
la religién. Esto deja clara la necesidad de un debate constructivo dentro de cada
corriente y entre ambas para superar la confrontacién y no caer en la trampa de la
manipulacién de los temas de la modernidad y la identidad o la exclusién del otro.

Cuando planteamos la relectura y el andlisis del Cédigo de Estatuto Personal [...],
entonces eso era un tabu, porque remitia a lo prohibido, fuimos atacadas fuerte-
mente por los islamistas y los ulemas. Tras la campana del millén de firmas salié
una fetua de pena de muerte para la presidenta de la Union de [/Action Féminine
que lanzé dicha campana porque reivindicamos la reforma de la Mudawana. Los
ulemas escribieron al rey, al primer ministro y al ministro de Justicia solicitando
prohibir la UAF y juzgarme porque, para ellos, llamamos a la herejia y atacamos
lo sagrado (E1. UAF. Presidenta de la asociacién).

Para superar el conflicto entre feministas e islamistas, se hace imprescindible
para ambos la revision de las claves de resistencia y de los imaginarios construidos de
unos sobre otros. Las diferentes claves son la religion, las leyes, la mujer, la cuestién
femenina, la especificidad, la modernidad y la identidad.

Comparando los discursos de islamistas y feministas sobre los temas de la
religién, tal como lo expresé uno de nuestros informantes, las feministas planteaban,

27

PP 9-41

7
{

201

16

PSYDRA,

CLH

AL

A




17 PR 941 28

(
U

16

3 A
!

PSYDR

TACLE

REVIS

A,

desde una perspectiva de «insuficiencia», la necesidad de revisién de las leyes que
se inspiran en la religién y trataban de feminizar el igrihad y complementar asi la
referencia religiosa con la referencia universal de derechos humanos, partiendo de la
idea de que el principio de la igualdad estd presente en el islam pero estd silenciado.
En cambio, los islamistas utilizaban mds bien la perspectiva de la «no aplicacién»
del islam como causa del deterioro de la situacién de la mujer.

El debate sobre el PANIFD y sobre la reforma del CEP reflejaba las visiones
de cada parte. Las reivindicaciones de las mujeres de reforma de la Mudawana afec-
taban a lo cultural, lo simbélico y lo religioso porque remitian al démbito privado, a
las relaciones entre los sexos y a la identidad de género. Durante el debate, las mili-
tantes feministas fueron tachadas de herejes por los ulemas y los islamistas, aunque
al final de la polémica hubo un giro en el discurso de los islamistas, que pasaron
de la hostilidad total a la aprobacién de la Mudawana de 2004. Segin los infor-
mantes, el conflicto sobre la Mudawana y el PANIFD fue politico y ambos bandos
manipularon el discurso y utilizaron la cuestién femenina para intereses politicos.

De la comparacién de los discursos de islamistas y feministas sobre la mujer
y la cuestién femenina se desprende una clara distincién de los islamistas entre el
espacio privado y el espacio publico. Segtin el ulema entrevistado, el espacio privado
lo rige la razén del amor y del cuidado, con lo cual no deben intervenir ni leyes ni
normas del Estado sino solo la Sari‘a, el hombre y el amor, a diferencia del espacio
publico, regido por la razén de justicia, donde si tienen que intervenir las leyes.
Con esta distincién y oposicién entre razén de amor y razén de justicia, el ulema
explicaba la cuestion femenina reflejando una visién que consideramos esencialista
sobre los roles entre hombres y mujeres:

... la cuestién del divorcio es una de las cosas que el Cédigo de la Familia sacrificé.
Antes del nuevo Cédigo, el hombre podia repudiar a su mujer en su casa. Dice con
su boca o escribe la frase «yo he repudiado a fulana» y si escuchan esa frase dos
adules del tribunal, como testigos, el divorcio es efectivo; no hace falta la firma del
juez. Pero, ahora, el nuevo Cédigo exige la autorizacidn, es decir, el hombre no es
libre de repudiar a su esposa, y estd obligado por narices a quedarse con esa mujer
hasta que el juez le dé la autorizacién del divorcio. Si el juez le autoriza, ese hombre
se libera entonces de esa atadura; pero si el sefior juez rechaza ejecutar el divorcio
—me parece, no he leido detalladamente la Mudawana— ese marido, pobrecito,
estard obligado a seguir conviviendo con su esposa. [...]. El divorcio ahora no es
efectivo hasta que el juez anuncie el divorcio. El juez es el que anuncia, juzga que
esa mujer estd divorciada. El hombre antes era el juez para si mismo, era el que

decidfa... (E5. Consejo de Ulemas. Ulema).

La mujer y la cuestién femenina han constituido siempre un tema de debate
entre feministas e islamistas. Mientras que las feministas creen en la perspectiva de
la igualdad y defienden la particularidad de la cuestién femenina, y la necesidad
de tratarla como cuestién horizontal por considerar ciudadana a la mujer y no solo
madre o esposa, los islamistas prefieren tratarla desde la perspectiva de la comple-
mentariedad entre los sexos y en el marco del partido y del movimiento islamista,
de ahf que para ellos sea innecesario un movimiento femenino aparte. No obstante,



nuestra informante del partido PJD dice que se estd gestando ahora un movimiento
femenino islimico para dar respuesta al feminismo existente en Marruecos con
principios de izquierdas e influencia occidental.

Pero hay una necesidad urgente para crear estas organizaciones: por un lado, para
asegurar un cierto equilibrio en la escena y por otro lado, por motivos personales
relacionados con personas y con algunas organizaciones determinadas. Es necesa-
ria ahora la independencia de una accién femenina con referentes islimicos para
darle fuerza frente a la accién feminista que predomina actualmente, que parte de
ideologfas izquierdistas y no-religiosas u otras perspectivas que predominan en la
escena internacional en general o en Marruecos en particular (E7. PJD. Diputada).

En cuanto a la relacién del discurso feminista con el discurso oficial in-
terno, cabe sefialar que en los anos sesenta diferentes asociaciones como la Unién
Nacional Femenina Marroqui y la Asociacién Marroqui de Planificacién Familiar
fueron creadas por el Estado para llenar el vacio que existia al respecto. Pero no son
asociaciones feministas sino femeninas vinculadas a la voluntad del rey Hassan 11
y al llamado «feminismo de Estado», porque las verdaderas asociaciones feministas
vieron la luz en los afios ochenta®?, fruto de una toma de conciencia de cémo la
cuestién de la mujer fue desdenada y relegada a un segundo plano.

La distincién que hace el socidlogo entrevistado entre tres tipos de movi-
miento —feminismo de Estado, feminismo asociativo y feminismo de los partidos
politicos— permite entender y distinguir entre diferentes tipos de accién enfocada a
la liberacién de la mujer y a la consagracién de la igualdad entre hombres y mujeres
con sus matices y en funcién de los diferentes actores que la emprenden. El logro de
la Mudawana de 2004 fue un claro ejemplo de la interaccién entre el feminismo de
Estado y el feminismo asociativo. Fue un momento en el que el Estado, los partidos
politicos y la sociedad civil coincidieron en la necesidad de poner la cuestién de la
mujer en el centro del proceso de democratizacién y modernizacién del pais.

El Estado también se ha comportado con el movimiento feminista de forma posi-
tiva, porque se dio cuenta de su evolucién y madurez; por consiguiente, trabajamos
juntos en varias ocasiones. Por ejemplo, cuando hay una conferencia internacional,
se consulta a las asociaciones femeninas, y estas preparan informes anuales sobre

5 La Association Démocratique des Femmes du Maroc (ADFM) es una de las primeras aso-
ciaciones de indole feminista que verdn la luz. Nacida en 1985 de la seccién de mujeres del Partido del
Progreso y del Socialismo, desde su creacién y hasta la actualidad, la ADFM se ha atribuido la misién
de defensa y promocién de los derechos de las mujeres, tanto en el plano econémico y sociocultural
como en el juridico y politico. Ha tomado varias iniciativas, tales como lanzar la llamada por la ela-
boracién de una carta nacional de los derechos de la mujer, y formar redes, como la red Anaruz, que
fue creada en 2004 y agrupé a diecinueve asociaciones y centros de atencién a las mujeres victimas
de violencia. La ADFM tiene muchas publicaciones de encuestas, investigaciones, etc. Su accién ha
ido desarrolléndose y amplidndose a partir de los afios noventa con la consolidacién de las capaci-
dades politicas de las mujeres, llegando a crear en 1997 el Centre pour le Leadership Féminin (CLEF).
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los derechos de la mujer. Eso demuestra la importancia de la voluntad politica

(E2. UAF. Abogada).

El papel de la monarquia se vio reflejado también en la voluntad de impulsar
la participacién de las mujeres en los puestos de decisién al nombrar directamente a
mujeres para altos cargos (y al animar a los partidos politicos a usar la discrimina-
cién positiva para mejorar el acceso de la mujer a los puestos de decision). El papel
del rey ha constituido un arbitraje para gestionar el conflicto durante los debates
nacionales y consolidar la armonfa y el equilibrio; al final de los debates polémicos,
la monarquia siempre sale ganando porque reafirma su poder como garante de la
religién y de la modernizacion del pais: por un lado, el rey participa en el proceso
de deconstruccion del cardcter sagrado de la Mudawana, y por otro, la monarquia
se estd modernizando para adaptarse a la sociedad actual al introducir las reivindi-
caciones feministas casi en su totalidad.

Mohamed v1 querria demostrar a los islamistas que no tienen mds remedio que
aceptar el tema de la Mudawana. Cuando se plantea arbitraje para un tema, no
queda mds remedio que aceptar los resultados; no hay mds remedio. Mohamed v1
lo ha hecho muy bien, dejando pasar, primero, todas las reivindicaciones y, se-
gundo, plantedndolo en el Parlamento: deconstruyé todo el cardcter sagrado que
tenfa la Mudawana, adopté el igtihad, introdujo reformas desde dentro del islam
y de la escuela maliki, y planteé el proyecto en el Parlamento. Esto es una sefal
de que la monarquia se estd reformando, de que estd renovando sus métodos tra-
dicionales. Hace falta que se adapte a las novedades de la situacién (E16. MDSES.
Investigadora).

El movimiento feminista consiguié implicar al Estado en la adopcién de la
perspectiva de género e incorporarla en muchos sectores publicos. Las asociaciones
de mujeres se convirtieron en un socio efectivo del Estado, aunque demandan mds
apoyo y colaboracién efectiva de parte de este y mds implicacién en la cuestién de
la igualdad.

Llegados a este punto, el andlisis del movimiento feminista marroqui, su
trayectoria, sus caracteristicas, sus objetivos, sus acciones y su relacién con algunos
actores de la sociedad nos remite inevitablemente a la cuestién de la identidad.

5. EL MOVIMIENTO FEMINISTA MARROQUI:
LA IDENTIDAD A DEBATE

El tema de la identidad es una herramienta analitica y conceptual clave y
util, tedrica y empirica, para describir y entender el movimiento en su accién, su
discurso y su interaccién con otros actores sociales y discursos. Por un lado, el con-
cepto de identidades individuales nos remite a los roles y a las identidades de género,
mientras que el de las identidades colectivas remite a la identidad del movimiento
de mujeres y al feminismo.



En efecto, el planteamiento de los conceptos de identidad y las definiciones
de Castells y de Melucci de los movimientos sociales (definicidn, objetivo y adversa-
rio) y del feminismo como movimiento social y accién colectiva permiten hacer una
aproximaci6n al movimiento de mujeres marroqui; es decir, permiten aproximarse a
una definicién del movimiento a través de sus referencias, sus objetivos (que consisten
en la redefinicién de la identidad femenina a través de sus acciones y sus reivindi-
caciones) y su adversario (el patriarcado y todos los discursos y las definiciones de
la identidad que se hacen por otros). Esta aproximacién permite entender como las
mujeres intentan reapropiarse individual y colectivamente del derecho a disenar sus
identidades personales y colectivas, rompiendo con las definiciones que otros hacen
de ellas (discurso colonizador, discurso nacionalista, discurso islamista conservador,
partidos politicos, discurso oficial interno a través de las politicas pablicas y las leyes,
y el de otros feminismos, desde una visién hegemoénica).

El concepto de la identidad es considerado dificil de definir, huidizo y po-
lémico, porque es dificil determinar las claves que la definen, y tampoco se puede
definir por una tnica variante, ya sea la lengua, las fronteras, la nacién o la religién.
Ademds, es un concepto que remite al debate sobre la especificidad y la universalidad.

La mayoria de nuestros informantes cuestionaron la concepcién de la iden-
tidad como algo inmévil y estdtico, y algunos criticaron el uso de la identidad por
parte de los islamistas y conservadores como pretexto para resistir a los cambios que
afectan a todo aquello que remite a lo especifico:

Que nosotros, a diferencia de las demds naciones, vemos que nuestro ideal supremo
estd en el pasado, no en el futuro; nuestra identidad, nuestro auge y nuestra edad
de oro estdn en el pasado, nuestra identidad estd en Dios, en el pasado, es decir,

atrés... (E12. Prof. Socidlogo).

No solo los politicos reivindican la proteccién de la identidad; amplias capas
de poblacién joven rechazaron el CF en nombre de la identidad y lo consideraron
inspirado en un modelo occidental, tal como reflejan los testimonios de algunos
miembros de los grupos de discusién:

— En relacién con la Mudawana, siendo musulmanes vemos que ha venido para
imponer unas reformas que nosotros los musulmanes...

— ... unas enmiendas que no corresponden a nuestras creencias como musulmanes
en Marruecos. Hemos crecido y nos han educado de una manera diferente; por
ejemplo, nos dijeron que la poligamia es legitima mientras que viene el nuevo
c6digo para decir que no.

— ... El cédigo ha traido unas leyes que no podemos aceptar, que naturalmente
no tenemos que aceptar porque no se corresponden con la Sar7‘a islamica (GD3.
Hombres)*.

44 Haremos referencia a las citas de los grupos de discusién de la siguiente manera: GD
para hacer referencia al grupo de discusién, seguido del niimero y del perfil del grupo.
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Las feministas, convencidas de que la modernidad no se opone al islam,
compaginan dos referencias diferentes, la referencia religiosa y la referencia universal
de los derechos humanos, basdndose en el uso del igtihad. Por eso, algunos de nuestros
informantes critican la utilizacién de la especificidad como discurso, la proteccién
de la identidad como pretexto para mantener el orden patriarcal, y la dominacién
masculina y el uso de una interpretacién de la religion que justifique estos discursos.

Nosotras intentamos captar aquellas dimensiones modernistas de la religién mu-
sulmana, dado que las leyes que tratamos de cambiar o crear se van a aplicar en
una sociedad musulmana. No vamos a engafiarnos pensando que estamos en una
sociedad laica. Tenemos que tomar en cuenta eso y aprovechar el patrimonio que
tenemos. La modernidad a mi parecer no es contraria a la cuestion del igtihad en
el islam. Tratamos de coger las partes luminosas que no se oponen a los principios
de derechos humanos como justicia, igualdad, etc.; no existe contradiccién alguna
entre ambos (E2. UAF. Abogada).

Segtin la mayoria de nuestros informantes, el debate sobre la especificidad y
la universalidad y la cuestién de la identidad surgieron cuando se plante6 la reforma
del CEP de 1993; mds tarde, a raiz del Plan Nacional de Accién para la Integracién
de la Mujer en el Desarrollo desde 1998; y, ademds, cada vez que los militantes del
movimiento de derechos humanos y el feminista solicitan al Estado la ratificacién
o la firma de convenios internacionales de derechos humanos.

La Constitucién marroqui revisada en 1992 introdujo claramente su respeto
y adhesién a los derechos humanos universalmente reconocidos. Sin embargo, la
ratificacién de la Convencién sobre la Eliminacién de Todas las Formas de Discri-
minacién contra la Mujer (CEDAW de 1979) en junio de 1993 y su publicacién
ocho anos después (en 2001) en el Boletin Oficial no tuvieron gran impacto dadas
las reservas interpuestas, que la convirtieron en un mero acto simbdlico sin efecto.

Efectivamente, antes de las reservas, Marruecos dejé claro a través de dos
declaraciones (a propdsito del articulo 2 y del parrafo 4 del articulo 15 de la CEDAW)
que la aplicacién de las disposiciones de los articulos de la Convencién no deberia
tener ningtn efecto sobre las disposiciones constitucionales que reglamentaban la
sucesion al trono en el reino de Marruecos, ni tenia que oponerse a las disposiciones
de la $ari‘a islimica.

Ellegislador marroqui declaré en su momento que las disposiciones del CEP
no podian ser transgredidas ni abrogadas por estar fundamentadas en la §ar7‘a. Ma-
rruecos declaré no estar dispuesto a modificar los articulos 34 y 36 de la Mudawana
relativos a los derechos y deberes reciprocos entre los cdnyuges, especialmente en
lo que se refiere a las obligaciones de la esposa para con su marido, aunque para
las feministas estos articulos contradecian el articulo 15, pdrrafo 4, de la CEDAW,
relativo a la igualdad absoluta entre la mujer y el hombre ante la ley y ante los
derechos civiles; segtin el legislador marroqui, la Sari‘a establece la institucién del



matrimonio bajo un equilibrio sagrado entre los cényuges con el fin de preservar la
consolidacién de los lazos familiares®.

Segtin algunas informantes, también se plantean algunas cuestiones de es-
pecificidad cultural a la hora de la intervencién de las organizaciones internacionales
en el marco de los proyectos de cooperacién al desarrollo.

Adlbi Sibai*, partiendo del estudio de los discursos de los técnicos de coo-
peracion al desarrollo de ONGD espafiolas instaladas en Marruecos, de las mujeres
marroquies del dmbito asociativo y de académicas y expertas del movimiento de
mujeres sobre el tema de las mujeres, el feminismo y el islam en el contexto marroqui,
concluye que estos diferentes actores estdn implicados en el proceso de construccién
de la islamofobia. Adlbi Sibai considera que la cooperacién no gubernamental al
desarrollo espafiola en Marruecos ha participado en el fomento de discursos enfren-
tados entre grupos laicos e islamistas, reduciendo el escenario marroqui al binomio
progresista moderno/islamista conservador, e invisibilizando otros discursos sobre
el feminismo y el islam.

En definitiva, nuestros informantes recomiendan que no se sacrifique el
valor de la igualdad bajo el pretexto de la proteccién de la identidad o la especificad
cuando surge la confrontacién entre lo universal y lo especifico.

Segtin nuestros informantes, la identidad y los roles de género que perpettian
la inferioridad de las mujeres y la dominacién masculina se construyen y se mantie-
nen a través de las tradiciones y las leyes discriminatorias, entre otros factores. Esto
se refleja claramente en cémo se trataba el tema de la violencia contra las mujeres
en el dmbito doméstico: en lugar de criminalizarlo, se banalizaba, animédndose a
las mujeres a aguantar y legitimdndose la discriminacién a través de las leyes. Los
dos cddigos de estatuto personal anteriores al CF de 2004 también legitimaban la
discriminacién de las mujeres y la vulneracion de sus derechos a través de disposi-
ciones que oprimen a las mujeres y favorecen a los hombres en relacién con el tema
del repudio, el matrimonio, el deber de obediencia, la guarda y custodia de los hijos,
etc. La polémica alrededor de la reforma del CEP, que posteriormente acabé dando
alaluz el nuevo CF en 2004, y la resistencia de los islamistas y conservadores a las
reivindicaciones feministas también nos proporcionan varias manifestaciones claves
para entender las construcciones de género en Marruecos.

Por otro lado, el peso de la sociedad, a través de las tradiciones, las costum-
bres, los valores, la mirada de los demds, el honor, los tabues, etc., también afecta
a las mujeres. A modo de ejemplo, el fenémeno de las madres solteras y los nifios
abandonados refleja la hipocresia social cuando se exculpa al hombre y se echa toda
la responsabilidad sobre la mujer. El cambio de mentalidades es muy dificil mien-

® N. SkaLLI (24 enero 2008). Mise en oeuvre de la CEDAW. 3éme et 4éme rapports pério-
diques (recuperado de file:///D:/Descargas/Mise%20en%200euvre%20de%201a%20 CEDAW %20
3%C3%A8me%20et%204%C3%A8me%20rapports%20p%C3%A9riodiques.pdf).

46 S. ADLBI SIBAL La cdrcel del feminismo. Hacia un pensamiento isldmico decolonial. México:

Akal, 2016.
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tras reine la ignorancia y el analfabetismo?, que dificultan romper los esquemas y
paradigmas discriminatorios anclados y legitimados por el entorno social. Mientras
tanto, el discurso conservador patriarcal sigue perpetudndose a través de los medios
de comunicacién®®, las leyes discriminatorias, el analfabetismo y las tradiciones,
entre otros. Por eso, la accién del movimiento de mujeres en Marruecos tiene como
fin romper y deconstruir la identidad femenina preestablecida e inculcada por las
leyes discriminatorias, las tradiciones y las mentalidades patriarcales, y reconstruir
una nueva identidad. Esta deconstruccién de la identidad de género consiste en la
reivindicacién del cambio y de la abolicién de las leyes discriminatorias, el cuestio-
namiento de la identidad y los roles de género y el patriarcado, y el uso del igtihad
para demostrar que no es el mensaje religioso el que discrimina a la mujer sino,
mds bien, el sistema patriarcal. Esta discriminacién a menudo se justifica mediante
interpretaciones misdginas del discurso religioso.

Entonces planteamos la problemdtica del proyecto social desde la cuestion feme-
nina. Planteamos también la cuestién de la identidad [...], planteamos la pregunta
siguiente: ;esa es realmente nuestra identidad?, ;somos realmente tal como pensamos
que es nuestra identidad? o sestamos en un estado enfermizo que queremos cambiar
y debemos cambiarlo, o sea, que no es una identidad sagrada e invariable frente al
otro? (E1. UAF. Presidenta de la asociacién).

La resignificacion de la identidad femenina necesita que se lleven a cabo
acciones que incidan en los intereses estratégicos de las mujeres, la promocién de la
igualdad, la construccién de nuevas identidades femeninas mediante la promocién
de perfiles de mujeres empoderadas, facilitdindoles el acceso a los puestos de poder en
la politica, y ddndoles voz y oportunidades para participar en la toma de decisiones.

El andlisis de los grupos de discusion nos revela otro frente de lucha que
tiene el movimiento feminista marroqui para deconstruir los discursos discrimina-
torios. Ademds de las leyes discriminatorias y los actores adversarios, la mentalidad
de la poblacién, tanto femenina como masculina, independientemente de la edad
y del nivel cultural, favorece la reproduccién de los roles y las identidades de gé-
nero. Si bien gran parte de las mujeres entrevistadas defienden la emancipacién de
las mujeres, un nimero considerable de los miembros de los diferentes grupos de

¥ La tasa de alfabetizacién de la poblacién de mds de quince afios de edad era muy baja
durante el periodo estudiado: en total, se pasé del 41,6% en 1994 al 56,1% en 2009; en el caso de las
mujeres, del 28,7% al 43,9%, y en el de los hombres, del 55,2% al 68,9%. La disparidad en funcién
del entorno de residencia es igualmente alta, dado que en el entorno rural se registraba una tasa del
20,7% en 1994 y del 38,0% en 2009, mientras que en el entorno urbano se pasé del 59,9% al 68,5%
en las mismas fechas. Véase Haut Commissariat au Plan, Les indicateurs sociaux du Maroc en 2009 (re-
cuperado de file:///D:/Descargas/Les%20Indicateurs%20sociaux%20du%20Maroc,%202009.pdf).

# LamHAIDL N. (marzo 2007). Image de la femme dans les médias marocains. Réalités et
perspectives. Ministere du Développement Social, de la Famille et de la Solidarité, FNUAP (recupe-
rado de htep://www.social.gov.ma/sites/default/files/%D8%A A%D8%AD%D9%85%D9%8A%D

9%84_22.pdf).
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discusién (hombres, mujeres amas de casa y jévenes estudiantes de ambos sexos)
critica las aportaciones de la nueva Mudawana que limitan el poder de los hombres
(en materia de poligamia, divorcio, etc.) y muestra una visién conservadora sobre la
mujer basada en la divisién de los roles y la supremacia de los hombres. Buena parte
de estos entrevistados atribuye los problemas de la sociedad a la no aplicacién de la
Sari‘a isldmica y critica la accién del movimiento feminista, que es considerada una
conspiracién contra la familia y la sociedad.

— Uno de los inconvenientes es también el abuso del poder. Por ejemplo, ahora se
dan muchos derechos a las mujeres y por las mentalidades que hay ahora, es posible
que se abuse de ese exceso de derechos que les ha dado la Mudawana (manifiesta
una estudiante del grupo).

— Las mujeres no tienen todavia la madurez para manejar los derechos que les ha
dado la Mudawana (asi se expresa un estudiante del grupo) (GD1. Estudiantes).

— Pues, ya ves el resultado; la situacién de la mujer va de mal en peor, lo que de-
muestra que esa gente que intenta mejorar la situacién no trae mds que destruccién,
pero si les preguntamos a ellos, dirdn que se estd mejorando...

— No son mujeres solteras sino mujeres fracasadas en su vida matrimonial [se refiere
a las militantes de las asociaciones de mujeres], y quizd quieren transmitir a todo
el pueblo el rencor, odio y anhelo de venganza que sienten hacia los hombres, y
reproducir ese sentimiento a nivel nacional. No quieren que su fracaso y su problema
queden restringidos solo a ellas sino que sea de todas las mujeres del pais. Eso es
una gran discriminacién (GD3. Hombres).

Los testimonios de los grupos de discusién revelan que hay una gran brecha
entre el movimiento de mujeres y muchas capas de la poblacién que no valoran ni
entienden, por desconocimiento o por prejuicios, el objetivo de las acciones del
movimiento.

6. CONCLUSIONES

Hablar del movimiento feminista marroqui, de sus objetivos y su trayectoria
nos lleva inevitablemente a plantear la cuestion de la identidad y del discurso religioso.
El tema de la identidad surge cuando hablamos de las leyes discriminatorias que el
movimiento quiere erradicar porque reproducen aquellos roles e identidad de género
que perpettan la inferioridad de las mujeres. El tema de la identidad también estd
presente en los discursos de los conservadores cuando pretenden proteger la identidad
frente a los cambios que pueden afectar al dmbito de lo religioso, lo especifico, lo
simbdlico y lo cultural. La identidad, por lo tanto, ha constituido el eje del debate
sobre la especificidad y la universalidad entre los diferentes actores de la sociedad
cuando se han planteado las reformas de las leyes que afectan al dmbito privado.
En este caso, las feministas, frente al discurso conservador que usa la proteccién
de la identidad y de la religién como pretexto para mantener el orden patriarcal,
abogan por una relectura y una reinterpretacién de la religién que no contradicen
los principios de la igualdad y la justicia.
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En efecto, el tema de la identidad estuvo muy presente en los dos grandes
debates que hemos mencionado. En el primero se consideraba impensable la refor-
ma de la Mudawana: los ulemas lo consideraban una tarea que no incumbia a las
militantes feministas, y estas, por vez primera, trataron de buscar en la religién
misma los argumentos para defender sus demandas. Se plante6 el tema de la iden-
tidad porque el argumento de los que se oponian a la reforma de la Mudawana era
proteger la sociedad de la depravacién y del desvio. En el segundo debate, en contra
del PANIFED, que los opositores consideraban una importacién occidental, una im-
posicién externa peligrosa para la sociedad, volvié a surgir el tema de la identidad,
como pretexto para frenar el cambio.

Llegados a este punto de las conclusiones de nuestro andlisis del movimiento
de las mujeres en Marruecos a la luz de los debates del periodo comprendido entre
1992y 2004, podemos decir que muchos cambios® para bien han tenido lugar desde
entonces, aunque desde 2004 no ha habido un fuerte debate ni se ha planteado el
tema de la identidad con tanta vehemencia como ocurrié en el periodo estudiado
(1992-2004). Sin embargo, desde 2012 los acontecimientos en Marruecos, en par-
ticular, y en los paises araboisldmicos, en general, hacen que el tema de la identidad
vuelva a resurgir en el corazén de los debates sociales y politicos™.

Desde 2012 el partido islamista moderado Parti de la Justice et du Développe-
mentlidera el Gobierno por primera vez en Marruecos después de ganar las elecciones
legislativas anticipadas de diciembre de 20117, tras la reforma de la Constitucién en
2011. Se inicia, segun la alianza Printemps de la Dignité>* (formada por un grupo
considerable de asociaciones feministas y femeninas), una nueva etapa marcada por

_ # El movimiento estd més fortalecido, organiza més coordinaciones y alianzas, sigue
3 luchando por la paridad y tiene mds visibilidad en el espacio publico por medio de la organizacién
o de manifestaciones y concentraciones. En efecto, el movimiento muestra mds presencia en la escena
- politica a través de la formacién de mujeres para acceder a la escena politica, el seguimiento de los
S) acontecimientos que afectan a las mujeres, la elaboracién de memorandos y la participacién en los
grandes debates, como el que afecta al tema de las leyes de la herencia que ha planteado el Consejo
Nacional de Derechos Humanos. Se estd cada vez mds cerca de las mujeres vulnerables y no solo se
habla en su nombre (el caso de la lucha por el acceso de las mujeres a la tierra, una accién emprendida
por la Association Démocratique des Femmes du Maroc a favor de las mujeres sulaliyat, es un buen
ejemplo de ello).

> Resurge el debate en términos identitarios porque se vuelve a plantear la cuestién de
la mujer desde un enfoque conservador y religioso. Después de las revoluciones de la primavera
drabe, llegan los islamistas al poder y aprovechan para plantear su ideologia y su discurso. En este
contexto, las militantes y los militantes de los derechos humanos luchan por mantener los logros y
no permitir que haya retrocesos en materia de igualdad y derechos. Los juegos de poder marcan de
nuevo los pasos de los debates sobre la cuestién femenina, favoreciendo que esos debates tengan un
tinte identitario basado en lo cultural y lo simbélico y que algunos discursos de nuevo tomen como
referencia la religién y usen la identidad como pretexto.

U El Parti de la Justice et du Développement renueva la experiencia de liderar el Gobierno
en abril de 2017, después de cinco meses sin poder formar Gobierno tras las elecciones legislativas
del pasado octubre.

52 Véase el blog de la red Printemps de la Dignité (https://pdmaroc.wordpress.com) y la
pagina web de la Association Démocratique des Femmes du Maroc (http://www.adfm.ma).



https://pdmaroc.wordpress.com
http://www.adfm.ma

retrocesos y congelacién de varios proyectos ya iniciados u otros anunciados por la
nueva Constitucién de 2011. Desde el famoso proyecto del Plan Nacional de Accién
para la Integracién de la Mujer en el Desarrollo de 1999 se han sucedido varios pro-
yectos integrales para implantar politicas de igualdad®; sin embargo, siguen siendo
tareas pendientes la consagracién del principio de la igualdad y la implementacién
de la perspectiva de género de forma transversal en las politicas publicas, con el fin
de conseguir el empoderamiento de las mujeres en el plano econémico y social.
Asimismo, adn se espera que vea la luz la institucién constitucional La Autoridad
de la Paridad y que se haga una revisién del proyecto de ley 103.13 de lucha contra
la violencia contra las mujeres, del proyecto del Cédigo Penal y del Cédigo de
Procedimiento Penal, entre otros. Dicho esto, nos surgen perspectivas futuras de
investigacion partiendo del mismo enfoque planteado en este articulo.

En definitiva, estudiar el movimiento de mujeres en Marruecos utilizando el
género y la identidad como conceptos y categorias de andlisis nos sirve para afirmar
que los movimientos de las mujeres en el mundo islimico o araboislimico deben
ser estudiados tomando en cuenta unos elementos clave, a saber: ;quién define la
identidad, y cémo se define?, ;cémo redefinen las mujeres su propia identidad? Nos
referimos a las definiciones de la identidad presentes en las politicas del Estado,
en los discursos religiosos y/o conservadores, en los discursos nacionalistas, en los
discursos politicos, en las tradiciones y costumbres y en los discursos externos, y al
impacto que tienen estas definiciones sobre los gobiernos y las decisiones que toman.
Asimismo, hay que tener en cuenta la influencia de estos discursos de identidad sobre
las mujeres; es decir, ;cémo les afectan? y ;qué posicién tienen los movimientos de
mujeres frente a estos discursos?

REeciBipo: 15 de marzo de 2017, AcEprTADO: 20 de mayo de 2017

%3 Esto es, la Estrategia Nacional por la Paridad y la Igualdad entre los Sexos con la Inte-
gracion de la Perspectiva de Género en las Politicas y Programas de Desarrollo (2006), la Agenda
Gubernamental de la Igualdad (2011-2015) y, posteriormente, el Plan Gubernamental de la Igualdad
hacia la Paridad (ICRAM 2012-2016). Para mds informacién, véase la pdgina web del Ministerio de
la Solidaridad, de la Mujer, de la Familia y del Desarrollo Social (http://www.social.gov.ma). Con el
nuevo Gobierno constituido el 5 de abril de 2017, este ministerio pasa a denominarse Ministerio de

la Familia, de la Solidaridad, de la Igualdad y del Desarrollo Social.
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ABREVIATURAS

ADFM: Association Démocratique des Femmes du Maroc (Asociacién Democrdtica de las Mujeres
Marroquies).

CEDAW: Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination against Women (Convencién
sobre la Eliminacién de Todas las Formas de Discriminacién contra la Mujer).

CEP: Code de Statut Personnel (Cédigo de Estatuto Personal o Mudawana).
CF: Code de la Famille (Cédigo de la Familia, llamado también Mudawana).
CLEF: Centre pour le Leadership Féminin (Centro para el Liderazgo Femenino).

MDSES: Ministére du Développement Social, de la Famille et de la Solidarité (Ministerio del De-
sarrollo Social, de la Familia y de la Solidaridad).

OADP: Organisation de ’Action Démocratique Populaire (Organizacién de la Accién Democritica
Popular).

PANIFD: Plan d’Action National pour I'Intégration de la Femme au Développement (Plan Nacional
de Accién para la Integracion de la Mujer en el Desarrollo).

PJD: Parti de la Justice et du Développement (Partido de Justicia y Desarrollo).
PPS: Parti du Progres et du Socialisme (Partido del Progreso y del Socialismo).

UAF: Union de I’Action Féminine (Unién de la Accién Femenina). Ultimamente ha pasado allamarse
Union de [ Action Féministe (Unién de la Accién Feminista).

UNEM: Union Nationale des Ftudiants du Maroc (Unién Nacional de los Estudiantes de Marruecos).
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MUJERES MARROQUIES MIGRANTES EN FRANCIA:
CREYENTES Y CIUDADANAS

Maria Teresa Gonzdilez Santos
Universidad de Granada

RESUMEN

El incremento de la presencia femenina musulmana inmigrante en Francia ha dado lugar a
una gran visibilidad de esta comunidad, debido a su vestimenta y a sus pricticas religiosas.
El desarrollo acelerado de las regulaciones juridicas respecto a la laicidad se ha convertido en
un fenémeno que se ha plasmado en una especificidad denominada «laicidad a la francesan.
En el presente articulo desvelaremos, a través del andlisis de los discursos de las mujeres
inmigrantes marroquies, cudles son los resultados de este incremento de la poblacién ma-
rroqui inmigrante; la relacién entre ciudadania y religién musulmana, interpretada por las
propias mujeres inmigrantes marroquies; y, en tltimo lugar, las fricciones que se producen
en materia de identidad entre la sociedad de destino y estas mujeres.

PALABRAS CLAVE: mujeres marroquies inmigrantes, Francia, identidad, ciudadanas, creyentes.

ABSTRACT

«Migrating Moroccan women in France: Believers and citizens». The growing population
of female Muslim immigrants in France constitutes a highly visible community because
of its characteristic styles of dress and religious practices. The accelerated development of
legal regulations related to secularism conform a particularly French approach to the issue
that has come to be known as «French-style secularismy. In the present article, we will use
an analysis of the discourses of female Muslim immigrants in France to show some of the
consequences of this increase of the Moroccan immigrant population, particularly in terms
of the relationship between citizenship and the Muslim religion as interpreted by Moroccan
immigrant women themselves, and the frictions that occur as regards identity between the
host society and these women.

KEeyworDps: Moroccan immigrant women, France, identity, female citizens and believers.
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0. INTRODUCCION

El importante aumento de inmigrantes musulmanes en Francia se ha tra-
ducido en un espectacular incremento en la presencia de mujeres musulmanas que
llevan el hiyab (dr. higab). Este fenémeno ha suscitado un rdpido desarrollo de las
regulaciones en materia de laicidad sobre las practicas religiosas, que los distintos
gobiernos franceses se han apresurado a ordenar, conformandose lo que ya se co-
noce como una «laicidad a la francesa». El presente trabajo se articula en torno a
dos grandes partes: una de corte tedrico y otra de tipo empirico-analitico, que se
fundamenta en un estudio sociolégico cualitativo.

La primera parte comprende cinco apartados. En el primer apartado,
presentamos el disefio metodoldgico de la investigacién llevada a cabo. En el se-
gundo, establecemos las bases tedricas que sostienen nuestro trabajo. En el tercero,
describimos el modelo de ciudadania en la sociedad de destino. En el cuarto, ana-
lizamos el principio de laicidad y el ejercicio de la religién islimica en Francia. En
el quinto, exponemos las fases de la inmigracién marroqui y el impacto que ejerce
el significativo incremento de esta con respecto al ejercicio de su religién sobre la
sociedad de destino.

En cuanto a la segunda parte, incluye el estudio empirico-analitico sobre las
mujeres marroquies migrantes en Francia como creyentes y ciudadanas. En tltimo
lugar, mostramos unas conclusiones sobre la relacién entre la ciudadania republi-
cana combinada con la préctica de la religién islimica por parte de las inmigrantes
marroquies en Francia.

1. DISENO METODOLOGICO DE LA INVESTIGACION

Los interrogantes que han motivado nuestra investigacién sobre la dimen-
sién religiosa en los procesos migratorios de las marroquies inmigradas en Francia
son: ;cudl es el modelo de ciudadania de la sociedad receptora y cudl es el régimen
juridico-politico que regula el ejercicio de la religién en Francia?, ;cé6mo afecta
este modelo de ciudadania a la practica de la religién por parte de las inmigrantes
marroquies? y, por tltimo, ;qué relacién existe entre la identidad laica de la socie-
dad de destino y la identidad musulmana de dichas mujeres? Estas preguntas de
investigacién nos conducirian hacia respuestas o resultados, tales como la existencia
de una pluralidad de pautas de identidad inéditas en la practica de su religién, por
otro lado antagdnica, con respecto a los valores de identidad de la sociedad francesa,
inspirados en la separacién entre Iglesia y Estado, algo mds que incompatible con
el dogma isldmico.

En nuestra tarea de responder a las preguntas sugeridas, estructuraremos
la investigacién en torno a los objetivos que enumeramos a continuacién: el obje-
tivo primordial es investigar la relacién existente entre la identidad ciudadana y la
identidad religiosa de las inmigrantes marroquies en Francia; el segundo objetivo es
estudiar los presupuestos tedricos sobre la identidad de los grupos y de los sujetos; el
tercero es exponer los modelos de ciudadania en relacién con la identidad social de



los individuos, particularmente, el modelo de ciudadania republicana imperante en
la sociedad receptora; el cuarto, desvelar las fricciones existentes entre la concepcién
laica y la concepcién islimica del modelo de sociedad y los ajustes operados por
la comunidad marroqui respecto a la ley estatal francesa; y, por tltimo, el quinto
objetivo es el andlisis del discurso de las marroquies inmigrantes, con el fin de co-
nocer las distintas pautas de conducta —confesionales 0 no— adoptadas para su
integracién en la sociedad receptora.

El propésito de nuestro trabajo es entender la percepcién que las inmigrantes
marroquies tienen del contexto social de recepcién, de su identidad, de sus respues-
tas de adaptacion y de las estrategias llevadas a cabo en materia de la préctica de la
religion, y para tratar de alcanzar este objetivo hemos utilizado una metodologia
cualitativa. Para el acceso a los discursos de las marroquies hemos seleccionado la
entrevista semiestructurada como técnica de produccién de datos. La muestra se ha
disefiado de acuerdo con la técnica del muestreo tedrico, segtin la cual la eleccién de
los sujetos determinaria los discursos. Las entrevistadas se han distribuido a partir
de la clasificacion propuesta por Venel (2004), que establece cuatro modelos de
relacién entre ciudadania y religién practicados por las inmigrantes musulmanas en
Francia. El andlisis de los discursos de las entrevistadas se ha efectuado en funcién
de las siguientes variables: el contexto social de recepcion, el cardcter de su iden-
tidad, sus respuestas de adaptacién y las estrategias para la practica de su religion.
En suma, se les ha dado la palabra a las marroquies inmigrantes para conocer sus
discursos y cémo dan sentido a su doble rol de ciudadanas y creyentes en el dmbito
de la sociedad francesa.

Las caracteristicas de los sujetos seleccionados fueron las siguientes: mujeres,
inmigrantes, de origen marroqui y residentes en Francia. La muestra de la inves-
tigacién ha constado de veintinueve entrevistas, aunque en este trabajo se recogen
Ginicamente las que proporcionaron una mayor informacién sobre las cuestiones
planteadas.

El trabajo de campo realizado se ha desarrollado en el interior de diversas
asociaciones de inmigrantes magrebies en las ciudades de Paris, Aix-en-Provence y
Marsella durante los meses de septiembre de 2015, diciembre de 2016 y enero de 2017.

2. CUESTIONES TEORICAS PLANTEADAS EN TORNO
A LA IDENTIDAD SOCIAL

Los autores que se han ocupado de la explicacion tedrica de la identidad
social han abordado distintas cuestiones de interés. Entre ellas cabe destacar el
andlisis de la influencia del sistema subjetivo de creencias sobre las relaciones in-
tergrupales (Tajfel & Turner, 1974) o la construccién de una Teoria de la identidad
social, a partir de la relevancia de los efectos de las categorizaciones en relacién
con los comportamientos de discriminacién intergrupal (Turner & Brown, 1978).
Igualmente, la elaboracién de la Teoria de la autocategorizacién, centrada en los
procesos de la configuracién de la identidad (Turner, 1985), ha dado lugar a nove-
dosas aportaciones. Desde su propia perspectiva, Tajfel (1974; 1978) concluyé que la
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conducta social de los individuos era distinta segtin fuese intergrupal, condicionada
por la pertenencia a diferentes grupos sociales, o interpersonal, marcada por las
relaciones sociales individuales con el resto de los sujetos y por los rasgos propios
de su personalidad.

Estas claves nos remiten a un retorno del sujeto en sociologia frente a los
arquetipos deterministas que son justificados por las causas, la accién y la cons-
ciencia social. Pero ;qué es la identidad social? La identidad es una dimensién de
los actores sociales que pertenece a lo subjetivo y que se localiza entre la libertad
y el determinismo; es la autonomia y la autogestién de los individuos que emerge
y se confronta en relacién con otras identidades en el mundo de las interacciones
sociales (Goffman, 1993; Turner, 1999). Desde esta perspectiva, la identidad no
es una propiedad inherente al sujeto, sino que surge y se desarrolla en el contexto
de las interacciones cotidianas con otros individuos; es intersubjetiva y relacional,
constituyendo un producto del proceso social.

El andlisis de la identidad puede efectuarse, bien a través de las representa-
ciones sociales y de su organizacién en el interior del individuo respecto a si mismo
y en relacién con los otros, bien mediante las relaciones de su grupo con los demds
grupos. Estas representaciones son marcos intelectuales o sistemas conceptuales
que son utilizados para la construccién de la realidad y, ademds, definen el com-
portamiento del individuo; es decir, son representaciones efectivas que funcionan
y actdan en la vida social, orientando la accién de los sujetos (Zavalloni, 1973). La
representacién de la identidad se sitda en una toma de conciencia de las diferencias
entre los individuos y entre los grupos y, asi, tenemos tres lugares de determinacién
social de las representaciones identitarias: las matrices procedentes de la cultura,
las ideas que circulan en un determinado tiempo y lugar, y las experiencias vividas
por los sujetos.

Estas diferencias se canalizan a través de la autoidentificacién de los indivi-
duos y de los grupos, por la afirmacién de sus diferencias; este es el elemento crucial
de lalégica de la identidad. Estas diferencias se ordenan en oposiciones dicotémicas
que estdn presentes en el lenguaje y el mundo simbélico de los individuos y de los
grupos, tales como negro/blanco, inmigrante/autéctono, mujer/hombre, laico/
religioso, por enumerar algunas, y que «van asociadas a multiples reglas de com-
portamiento, cédigos y roles sociales que contradistinguen las relaciones tanto en
el interior del grupo como hacia afuera, con respecto a los “otros”, los extrafios, los
extranjeros, los enemigos...» (Giménez, 1996, p. 15).

En este sentido, tanto la distincién entre la concepcién del «si» que abarca los
valores y las aspiraciones del yo mds profundo, que no es inmutable pero si persistente,
como la imagen del «si» que significa la fotografia que representa al individuo en un
determinado momento como algo que es efimero, variable y puntual conducen a un
dilema que consiste en superar el mantenimiento de la libertad del sujeto, pero sin
disolver la consistencia y el grosor de su identidad (Turner, 1999).

La configuracién de la identidad estd implicita en la sociedad global y
afecta de distinta manera a las diferentes sociedades. Asi, en las sociedades arcaicas
basadas en personajes mitolégicos, la identidad se apoya en las pricticas rituales;
las sociedades tradicionales, fundamentadas en la identidad étnica grupal, en los



mitos y en las tradiciones religiosas, tienen tendencia a la absorcién centripeta del
individuo dentro de la comunidad; por lo que respecta a las sociedades modernas,
su rasgo fundamental identitario es la diferenciacién, la complejidad y la pluralidad
de la vida social (Berger, 1981).

Como podemos comprobar, las identidades grupales no pertenecen a una
esencia sino que son sistemas de representaciones y de relaciones que no son inmu-
tables; al contrario, son activas: surgen de procesos histéricos y son el resultado de
conflictos. Las identidades individuales suelen transformarse en los casos de emi-
grantes que desarrollan respuestas de adaptacién a su nueva situacién, redefiniendo
su identidad sobre el sustrato de su identidad precedente; o también pueden sufrir
mutaciones, como en los casos de conversién o desconversién religiosa, que son el
resultado de su migracién a otros paises con tradiciones o sistemas distintos a los de
las sociedades de origen (Berger, 1981; Turner, 1999; Giménez, 1996).

3. EL MODELO DE CIUDADANIA
EN LA SOCIEDAD DE DESTINO

El concepto de ciudadania se refiere a los componentes de una organizacién
de cardcter politico que tiene su origen en dos momentos de la historia de Occidente:
el primero, con la emergencia de las polis griegas; y el segundo, con el origen de
las ciudades-estado de la época medieval. Mds tarde, surge la filosofia politica mo-
derna, que abandona la filosofia cldsica para abrazar la filosoffa politica social con
Magquiavelo en Italia, Hobbes y Locke en Inglaterra, Rousseau en Suiza y Kant en
Alemania, aportando nuevos conceptos y valores al calor de la evolucién politica y
social de las sociedades occidentales.

Todos los modelos de ciudadania se apoyan en principios politicos parti-
culares y en el reconocimiento de ciertos valores de base, alrededor de los cuales se
configuran las diversas identidades que articulan las distintas organizaciones politicas
de dichas sociedades (Habermas, 1987). Asi, en la época clésica, la concepcion es-
partana de ciudadania se articulaba en torno al valor militar y a la disciplina, como
elemento primordial del ciudadano y bajo el principio de «buen orden». La sociedad
ateniense se agruparia en funcién de la igualdad ante la ley y la libertad de expresién:
isonomia e isegoria, respectivamente. El pueblo romano se estableceria alrededor del
equilibrio de los diversos intereses inmersos en el pueblo. Las ciudades-estado de la
época medieval se fundaron en base a la independencia politica y a la libertad para el
ejercicio de la empresa y el comercio. Sin embargo, la ciudadania contempordnea se
estructuré en funcién de las ideas de justicia y del bien, dando lugar a una tipologia
especifica que comprende cuatro modelos de ciudadanfa, definiéndose estos como
liberal, libertario, republicano y comunitario, que exponemos a continuacién en el
cuadro de la pdgina siguiente.
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TIPOLOGIA DE MODELOS DE CIUDADANIA CONTEMPORANEA

DENOMINACION CONCEPTO CARACTER{STICAS

Ciudadania

Concepcién politica de la justicia Otorga el mismo valor a la libertad y a la

liberal igualdad ciudadana
Ciudadania . ., .. - . . .
libertaria Justificacién del Estado minimo Unicamente concede importancia a la libertad
Ciudadania Concepto procedimental de . ..

. . Prevalecen las libertades positivas
republicana democracia

. , . L Garantiza el mismo valor a las diversas

Ciudadania Rearticulacién moral de la . . R S i

. . . identidades colectivas e individuales inmersas
comunitaria identidad moderna

en la comunidad politica

Fuente: elaboracién propia a partir de Benéitez, 2004.

En todas las etapas histéricas encontramos un denominador comin: la
definicién de ciudadania como la condicién politica del individuo.

El modelo republicano de ciudadania es el que prevalece en Francia y retine
una serie de caracteristicas que lo definen como una forma de gobierno mixta; en él
los 4mbitos publico y politico son esenciales para el desarrollo de los sujetos como
personas, pues es el mds rico en ideales y contenidos. Por otra parte, este modelo
permite el rol activo de los individuos, ya que los ciudadanos se preocupan y parti-
cipan en el gobierno de toda la sociedad, lo cual, ademds, constituye un honor en
si mismo, en un sistema donde la ética y la politica van unidas.

Este modelo impulsa la faceta politica de los individuos, a través de la educa-
cién, el compromiso con la comunidad y su participacién en el sistema democritico,
promoviendo la ciudadania activa. Benéitez lo expresa de la siguiente manera:

... la participacién activa en los asuntos comunes de todos los miembros de la co-
munidad implica que la sociedad es una asociacién de ciudadanos libres e iguales
que forman una comunidad juridica que se gobierna a si misma. Los destinatarios
del derecho serdn, también, sus autores (Benéitez, 2004, p. 221).

En esta linea, las formas juridicas de la democracia quedan plasmadas en un
sistema de elementos fundamentales que permiten el derecho a la autonomia privada
y ala autonomia publica, haciendo de los ciudadanos una comunidad juridica libre
e igualitaria, que se institucionaliza mediante el Estado de derecho. En definitiva,
el modelo republicano se sustenta en el gobierno de las leyes y no de los individuos.

El régimen politico actual de Francia se basa en la Quinta Republica, ins-
taurada por la Constitucién de 1958, que ampara una democracia que se sustenta
en los presupuestos de la laicidad y la neutralidad del Estado como principios de
derecho publico, y es gobernada por un presidente elegido por sufragio universal.



4. EL PRINCIPIO DE LAICIDAD EN FRANCIA
Y EL EJERCICIO DE LA RELIGION ISLAMICA

El principio de laicidad es uno de los pilares de la Republica francesa. Es un
concepto complejo que tiene una definicién etimoldgica que proviene del griego /ads,
que significa «pueblo»; es decir, una poblacién sin distincién interna, sin grupos, que
hace referencia a la invisibilidad, a la no discriminacién y a lo que es comin a todos
los miembros de una poblacién que vive en un espacio concreto. Esta poblacién
puede comprender varias etnias, a partir de las cuales se hace necesario disponer de
referencias comunes (Kintzler, 2008).

Este concepto sobre el origen del /zds defiende como ideal el vivir juntos,
donde los individuos no pueden ser discriminados por sus particularidades, ya sean
religiosas, econdmicas, de sexo-género, étnicas u otras. Gaudin define la laicidad
como «... la afirmacién universalista en la que uno es, primero, un ser humano y un
ciudadano, antes que cualquier otra cosa» (Gaudin, 2015, p. 110). Esta definicién
hace referencia a una emancipacién que excluye toda dependencia, ya sea religiosa,
econdmica, de sexo-género u otra.

Desde una perspectiva histérico-juridica, la laicidad es una construccién
politica que ha producido tres grandes rupturas en Francia a lo largo de su historia.
Dichas rupturas estdn representadas: primero, por la superacién del sistema del An-
tiguo Régimen, representada por la Revolucién Francesa en 1789 y que ha puesto las
bases de la democracia y de la laicidad francesas; segundo, la creacién de la Escuela de
Jules Ferry, emanada de la Ley de 1883, que distinguié entre la instruccién religiosa,
que pertenecia a la familia y a la Iglesia, y la instruccién moral, que se practicaba en
la escuela, bajo el argumento de que una moral surgida de la religion es particular
y por eso pertenece a un grupo determinado, por lo que no puede imponerse a to-
dos; y, tercero, la entrada en vigor de la Ley de 1905, instauradora de la separacién
entre la Iglesia y el Estado y de la libertad de conciencia, esto es, la eleccién de cada
individuo a tener una religidn, a cambiar de fe y a tener una conviccién religiosa
o no (Art. 1). La garantia de esta libertad de conciencia estuvo respaldada por el
concepto juridico de la reserva del orden publico y por la separacién entre Iglesia y
Estado. Por tltimo, dicha Ley promovié la institucién de la neutralidad del Estado,
excluyéndolo definitivamente de la concepcién religiosa del mundo (Baubérot &
Milot, 2011; Baubérot, 2015; Portier, 2016).

En la actualidad, podemos hablar de una cuarta ruptura en relacién con la
visibilidad, cada vez m4s importante, del islam en Francia. Este hecho ha provocado
grandes polémicas y generado regulaciones en materia del ejercicio de la religién
musulmana a distintos niveles, pues el islam no es solamente una religién, sino que
es una ideologfa, una organizacién politica y social y una cultura (Elorza, 2002).
A este respecto, Francia, como sociedad de destino de las poblaciones coloniales y
postcoloniales isldmicas, afronta grandes desafios para acomodar el islamismo a la
laicidad republicana.

En esta linea, el fuerte incremento de las migraciones musulmanas hacia
suelo francés en los tltimos afios ha situado a la religién isldmica como la segunda
religién de Francia. La eclosion del paradigma laico y el reforzamiento de los valores
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republicanos —de neutralidad del Estado en materia de pricticas religiosas— han
desembocado en distintas regulaciones, entre ellas la prohibicién del hiyab en la
escuela publica o en los establecimientos publicos, en razén del principio de Derecho
Publico referente a la unidad del pueblo, sobre la base de tres cuestiones fundamen-
tales: la libertad de conciencia; la igualdad de todos los ciudadanos sean cuales sean
sus convicciones espirituales, su sexo y su origen; y la consecucién del bien comtn
de todos y el interés general como tnica razén de Estado.

En este sentido, la laicidad ha conocido un refuerzo de su protagonismo en
el sistema sociopolitico francés actual y se ha constituido como una «aicidad a la
francesa», representando el caballo de batalla para contrarrestar los intentos, por parte
de las comunidades musulmanas, de hacer de la préctica de la religién una cuestién
que afecta al espacio publico, algo tan preservado por los valores republicanos.

Para Pefia-Ruiz la laicidad francesa se define, desde el punto de vista filo-
sofico, de la siguiente manera:

... algunas personas creen en un dios y otras en varios; otros son agndsticos y ateos.
Sin embargo, todos deben vivir juntos y esta vida en comtn emana de la Declaracién
de los Derechos del Hombre y del Ciudadano, asegurando a cada uno la libertad
de conciencia, que excluye toda constriccion religiosa o ideolégica, de igualdad de
derechos e incompatible con el privilegio de una creencia. El poder publico pro-
mueve la universalidad de la accién ciudadana en la esfera publica para alcanzar
el bien comin y deberd ser neutro sobre el plano confesional y, desarrollar por la
instruccion, el ejercicio auténomo del juicio con el fin de que todos aprendan a
vivir sus convicciones sin fanatismo e intolerancia. Asi comprendida, la laicidad no
estd en el orden de una opcidn espiritual particular, pero constituye la condicién
fundamental de la vida padblica. Por lo tanto, no se puede renegociar constantemente
en funcién de la fluctuacién del paisaje religioso y de las relaciones de fuerza que
subyacen a ella (Pena-Ruiz, 2003).

En el siguiente cuadro recapitulativo confrontamos las definiciones de
laicidad propuestas por Baubérot como historiador y sociélogo de la laicidad y por
Pena-Ruiz como filésofo:

DEFINICIONES DE LAICIDAD

H. PeNa-Rurz. Filésofo J. Bausgrort. Historiador y soci6logo de la laicidad
Por la conjuncién de tres principios Por la articulacién de cuatro principios
Libertad de conciencia Garantia de la libertad de conciencia

Igualdad de los derechos de los ciudadanos sin

2 L Igualdad y no discriminacién
distincién de conviccién

Universalidad de accidn en la esfera publica,
desarrollada con el objetivo de contribuir al interés ~ Separacién entre politica y religion
general

Neutralidad del Estado respecto a las distintas
creencias

Fuente: elaboracién propia a partir de Pefia-Ruiz (2003) y Baubérot (2015).



5. LA INMIGRACION MARROQUI
Y EL ISLAM EN FRANCIA

En este apartado analizaremos cudles son las implicaciones que derivan del
aumento de la inmigracién musulmana en Francia y de la préctica de su religién.

La comunidad marroqui implantada en territorio francés representa el 44,4%
de la poblacién marroqui total residente en el extranjero y constituye la comunidad
isldmica inmigrante mds activa en los campos politico y artistico y en las Adminis-
traciones de la sociedad de destino (Migration Policy Center, 2013; Ined, 2016).

La comunidad inmigrante marroqui ha seguido una evolucién que se ha
estructurado en varias fases. Este proceso comenzé con la migracién de mano de
obra al término de las contiendas bélicas europeas, de las que Francia habia salido
con numerosas bajas; en la fase siguiente se produjo una inmigracién de tipo familiar,
con los procesos de reagrupamiento de las familias y la fijacién de esta poblacién en
territorio francés. La composicién de esta comunidad se distribuia entre individuos
procedentes de las clases trabajadoras de la sociedad de emisién, aunque también
se encontraban sujetos pertenecientes a las clases medias, que huyeron de la repre-
sién politica y del control social del pais de origen para insertarse en una sociedad
de destino caracterizada por un modo de vida moderno que se alejaba de dichas
constricciones.

En las fases evolutivas de la migracion de los y las marroquies hacia Francia,
las generaciones pioneras son las que mds practicaban el culto religioso, basado en el
islam ortodoxo. Por el contrario, las generaciones actuales son las que menos relacién
tienen con las tradiciones y con el pais de origen, practicando un culto menos rigido,
al no contemplar su regreso e instalacién en Marruecos. La transmisién de la cultura
musulmana por parte de las generaciones inmigrantes anteriores a las generaciones
recientes —algunas ya nacidas en Francia— se efectiia mediante la influencia y las
orientaciones familiares, asi como a través de las distintas actividades de la comunidad
marroqui, tales como el comercio o el culto religioso, entre otras, contribuyendo a la
adquisicién de una identidad que oscila entre la cultura musulmanay la ciudadania
republicana (Lamchichi, 1999; Bekouchi, 2003; Gonzdlez Santos, 2016).

Durante las tltimas décadas, Francia ha experimentado un nuevo fenéme-
no: la emergencia de una sociedad plural y plurirreligiosa en la que coexisten una
variedad de valores aportados por las diferentes culturas y religiones pertenecientes
a las distintas comunidades extranjeras que conviven en territorio galo. En palabras
de Lutrand y Yazdekhasti, estos valores representan para unos «una oportunidad
para la laicidad mientras que otros, por el contrario, temen que la emergencia del
islam rompa los fundamentos de la Republica, es decir, la unidad del pais»; otros
reivindican que dicho «pluralismo interroga el vivir juntos» (Lutrand & Yazdekhasti,
2011, p. 1 [traduccién propia del francés]).

La naturaleza de la religién islimica entra en colisién con los valores de
la laicidad, provocando numerosos requerimientos de las autoridades francesas,
instando a los lideres religiosos musulmanes a su adaptacién a los presupuestos
republicanos. Para Tareq Oubrou es decisiva la propuesta de un islam de Francia
que tenga en cuenta el contexto en el que se inserta:
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... lagran visibilidad del ejercicio de esta religién en el espacio piblico —debido a la
evidencia de los signos religiosos y de la vestimenta— actta como desestabilizador
de la identidad nacional, pues el ciudadano francés no estd preparado para esta
visibilidad... (Oubrou, 2015 [traduccién propia del francés]).

Los primeros inmigrantes magrebies llegaron para satisfacer las necesidades
de reconstruccién de la Francia postbélica, pero también trajeron su cultura y su
religién a Francia. Posteriormente, con el fenémeno de la globalizacién, han emer-
gido nuevos discursos sobre el islam en la sociedad francesa, como la adaptacién
de la religién isldmica a la laicidad, ya que esta sociedad estd regida por la ley, es
decir, por la laicidad, y es precisamente este derecho el que permite la practica de
la religién musulmana. Por lo tanto, no solo hay que tener en cuenta el derecho,
sino también las mentalidades. En el pais de destino de la poblacién inmigrante
musulmana, la libertad es liberarse de la religién, pero para los musulmanes no es
asi. Asimismo, la ideologia de ciertos sectores femeninos islimicos conservadores
propugna ante todo la defensa de la familia, rechazando cualquier clase de reformas
que afecten a esta en el contexto de la tradicién isldmica en la sociedad de destino
(Gonzélez Santos, 2015). Asi pues, deben construirse puentes de entendimiento
entre la comunidad isldmica y la sociedad francesa, creando un discurso religioso
que permita la integracién plena de los musulmanes en dicha sociedad (Oubrou,
2015; Boubakeur, 2016).

6. MUJERES MARROQUIES MIGRANTES EN FRANCIA:
CREYENTES Y CIUDADANAS

En el presente apartado vamos a estudiar cémo afecta el modelo de ciudada-
nia republicano a la prictica de la religién por parte de las inmigrantes marroquies
y qué relacién existe entre la identidad laica de la sociedad de destino y la identidad
musulmana de dichas mujeres. Para dar respuesta a estas cuestiones, vamos a abor-
dar el quinto objetivo de nuestra investigacion, a saber: el andlisis del discurso de
las marroquies inmigrantes, con el fin de conocer las distintas pautas de conducta,
confesionales o no, adoptadas para su integracion en la sociedad receptora. Las
conductas de estas mujeres procedentes de los distintos flujos migratorios y de la
aparicion de las nuevas generaciones nacidas en Francia han sufrido mutaciones que
han sido pactadas en el interior de la comunidad marroqui, en el seno de la familia
o en la sociedad receptora. Desde este dngulo, las paradojas salidas de las contradic-
ciones entre los valores de la sociedad de destino y los valores de los y las inmigrantes
marroquies han dado lugar a grandes transformaciones de sus costumbres y de su
cultura en los dos sexos (Weibel, 1995; Hayeur, 1998).

La relacién que establecen las mujeres inmigrantes marroquies entre la
ciudadania republicana y el ejercicio de su religién se estructura en cuatro tipos de
identidades: las acomodadas, que pretenden conciliar su doble pertenencia francesa
y musulmana con la idea de que el islam no es incompatible con los valores nacio-
nales franceses y tampoco afecta a la unidad cultural de Francia; las practicantes



de la laicidad, desligadas de la religion y laicas comprometidas; las contratistas,
que rechazan su pertenencia a cualquier religion; y las neocomunitaristas, que se
repliegan en su religién y en su identidad exclusivamente islimica (Venel, 2004).

6.1. LAS ACOMODADAS

Durante el trabajo de campo realizado en Francia para averiguar cudl era la
percepcién de las marroquies inmigradas sobre el ejercicio de la religién musulmana
en relacién con la sociedad de destino, estas nos transmitieron visiones mayormente
conciliadoras y adaptativas cercanas al modelo de integracién asimilacionista (Sartori,
2001) seguido por el sistema francés para la integracién de las comunidades inmigran-
tes, que tiene como fin la adaptacién de los extranjeros a la sociedad francesa con el
consiguiente proceso de aculturacién. A continuacién, presentamos los testimonios
de las entrevistadas, que marcamos con una E seguida del nimero de la entrevista.
Asi, la E1, que trabaja como recepcionista en una destacada asociacién de asuntos
sociales en Paris, nos explica cémo y cudndo adquirié la religién musulmana en la
sociedad de origen:

... de todas formas, hemos nacido con la religién musulmana. En nuestra casa
vefamos a nuestro padre hacer la oracién, y a nuestra madre también; todos ha-
cfan la oracién. Y cuando llegamos a los quince afios y ya sabiamos leer y escribir,
aprendimos a hacer la oracién en la escuela [...], en la escuela nos lo ensefaban,
asi que, automdticamente, la haciamos también; vefamos a todo el mundo ir a las
mezquitas. No eran solo nuestros padres los que nos decfan que habia que hacer la
oraci6n; éramos nosotros los que tenfamos ganas de hacerla... (El).

Ademds, nuestra entrevistada nos relata cémo ha transmitido la préctica de
la religién musulmana a sus descendientes nacidos en Francia:

... lo que nuestros padres han hecho por mi yo lo hago con mis hijos... Entonces,
mi marido y yo les hemos dicho que el dia en que sepan leer y escribir tendrian que
aprender un poco de Corédn en la escuela para hacer la oracidn... y luego, venga,
venga, ahora sois libres, podéis hacer lo que querdis. La religion es esto: la oracién,
son cinco veces al dia, si las queréis hacer... y ellos estaban muy interesados... (E1).

Nuestra entrevistada nos muestra de esta forma cémo se produce la trans-
mision de la religion y de cédmo los hijos y las hijas de las marroquies se hacen
musulmanes en situacién de inmigracion, en una sociedad de destino laica y neutra
hacia cualquier confesion.

Cuando interpelamos a la E13, empresaria en la ciudad de Marsella, acerca
del ejercicio de la religién en la sociedad francesa, su respuesta fue:

... la religién es personal. Yo me reservo el derecho a practicar la religion de forma
privada, pero nuestra libertad depende de muchas cosas. Hay limites. Una mujer
aqui no puede «velarse» ficilmente; de hacerlo, tiene que ser muy fuerte psicold-
gicamente. Una mujer velada no puede hacer lo que quiera..., estd prohibido en
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muchos sitios ptiblicos. Por ejemplo, si un nifio se ahoga en una piscina, una mam4
velada no puede aproximarse al borde de la piscina, debido a que es un sitio pabli-
co prohibido a las madres que portan el velo [...]. Su hijo pequefio se ha ahogado
porque no pudo vigilarlo..., ella estaba lejos [...]. La madre lleva velo en los sitios
publicos prohibidos, por eso no pudo banarse [...]. Cada vez hay menos libertad
para practicar la religién..., pero también hay mucha gente que ha abusado: los
integristas, los terroristas [...]. Ha habido demasiados incidentes y ahora, de golpe,
ellos... han estigmatizado la religién (E13).

La estigmatizacién de la religién musulmana por parte de la sociedad francesa
es mds que tangible, debido a las masacres perpetradas en suelo francés por grupos
fundamentalistas isldmicos que tenfan como objetivo a la poblacién civil; esto ha
suscitado un rechazo radical por parte de una gran parte de la sociedad hacia todo
lo relacionado con la religién islimica, incluyendo a la poblacién musulmana inmi-
grada. Por otra parte, la regulacién de los signos externos asociados al ejercicio de
dicha religién provoca que las musulmanas, muchas de ellas nacionales francesas,
se aparten de estas practicas, pues dificultan su integracién plena en la sociedad de
destino con todo lo que eso conlleva.

La E14, asistente social en una asociacién para la insercion de las mujeres
inmigrantes, nos comenta, al hilo de su prictica religiosa: «... S, yo no voy nunca a
la mezquita. Practicamos la religién en familia, en casa [...]. Somos gente tranquila,
no somos gente que hace ostentacién de nuestras creencias», lo que nos sugiere que la
interiorizacién de los valores de la laicidad por su parte y la de su familia es patente,
replegdndose hacia el espacio privado a la hora de ejercer sus précticas religiosas.

La E20, empleada en una empresa de limpieza en Marsella, comenta: «... Si,
hacemos la oracién, hablamos de Dios [...]. Es como los otros, a cada uno su religion.
A cada uno su camino...» (E20).

La E28, directora farmacéutica en el laboratorio de un hospital de Marsella,
nos explica como practica su religion:

... si, practico mi religién. Si me apetece ir a la mezquita, voy..., pero no siempre
tengo ganas. La religién es personal, es una eleccidn..., no es una obligacién. Yo
la practico casi siempre en mi casa, porque creo que es personal, asi que lo hago
cuando quiero [...]. Es parte de mi intimidad... de mi pequefo jardin (E28).

La E26, directora de formacién en una empresa de seguros de Aix-en-Pro-
vence, puntualiza:

... Si, considero que la religién no se debe imponer a los demds [...]. Es para mi,
no para los otros. Puedo hacer mis oraciones en casa, puedo hacer mi [ayuno de]
ramaddn. Es importante para mi que se quede en lo privado (E26).

Tal como nuestras informantes ponen de manifiesto, existe una combinacién
de su doble pertenencia francesa laica y religiosa musulmana y, ademds, practican los
dos valores en su doble identidad ciudadana y creyente. Este rasgo es caracteristico
del islam de Francia, como una forma de préctica de la religiéon musulmana en clara



emergencia y evolucion, puesto que en la sociedad francesa la religién no ocupa un
lugar central en el campo sociopolitico. Estas nuevas formas de vivir el islam proceden
de la modernidad, y sus rasgos principales son la autonomia y la individualizacién,
esta tltima provocada por el debilitamiento de los vinculos sociales. De esta forma,
la modernidad no es incompatible con la religién islimica, y el islam puede subsistir
dentro de la nacién francesa sin repercusiones para su unidad cultural.

6.2. LAS PRACTICANTES DE LA LAICIDAD

Algunas inmigrantes marroquies modifican sus hébitos culturales para in-
tegrarse en mejores condiciones en la sociedad de destino, practicando una cultura
de adaptacién, abandonando de manera progresiva ciertos elementos culturales,
incluidas las creencias religiosas, para abrazar la ley y la laicidad que rigen la sociedad
francesa en materia de confesiones.

La E17, empleada del sector editorial en Aix-en-Provence, comenta:

... En Marruecos, mi padre me habia inscrito en un colegio privado donde se en-
senaba la religion [...]. Se habia enterado de que el pais iba a ser arabizado después
de la independencia y tuvo miedo por nosotros [...]. Alli nos ensefiaban el Cordn
y nos obligaban a hacer la oracién [...], fue en aquel colegio donde me inculcaron
la creencia en un dios [...]. Cuando eres pequefa, es muy facil influenciarte. Estu-
didbamos los dos programas, en marroqui y en francés. Mds tarde, cuando fui a
secundaria, nos daban clase de filosoffa del islam y de historia islémica [...]. Fue aqui
donde se me abrieron los ojos, al averiguar que las guerras entre tribus se hacfan
para conseguir el poder y el titulo de rey. Cuando acabé la escuela de secundaria,
me trasladé a Francia [...]. Pero, a medida que iba leyendo obras, asistiendo a reu-
niones de amigos en las que discutiamos acerca de todos los temas y de nuestras
conversaciones, me di cuenta de que la creencia en un dios se me hacfa mds dificil y
pronto me convenci de que esto era una invencién del ser humano. Ahora respeto las
creencias de los demds; en realidad, me dan envidia..., lo encuentro admirable [...].
Pero yo ya solo creo en la vida (E17).

La identidad de las inmigrantes a su llegada a la sociedad de destino estd
influenciada por la cultura y la religién musulmanas, pues, como apuntdbamos
mis arriba, el islam no es solamente una religién sino un sistema social, politico,
juridico y cultural que lo engloba todo. Las tdcticas culturales de las inmigrantes
marroquies en la sociedad de destino estdn marcadas por una apertura, por las
concesiones y por la asuncién progresiva de las précticas culturales de la sociedad
francesa. El abandono de las creencias inculcadas desde la infancia en la escuela y el
sistema educativo marroqui, de tipo confesional, ha sido sustituido por la tolerancia
hacia la existencia de un sistema laico, en el que se da cabida a todas las creencias
y confesiones sin particularismos ni ambages, abarcando a toda la nacién y a las
comunidades extranjeras implantadas en Francia. Los laicos militantes y musulma-
nes de origen se caracterizan por su fidelidad republicana y rechazan las practicas
religiosas musulmanas por considerarlas retrégradas.
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La E18, coordinadora de una asociacién de inmigrantes marroquies en la
ciudad de Marsella, comenta:

... Soy creyente desde siempre y venir aqui no me ha convencido de lo contrario...,
aunque estoy casada con un no musulman; me he casado porque es muy tolerante
y me deja practicar [...]. Yo siempre tengo mis conversaciones con Dios, porque
tengo fe en €l [...]. Cuando volvi a Fez para ver a mi familia, hace mucho tiempo,
mi hermano lo comprendid... pero mi padre me retird la palabra, hasta que el afo
pasado se murid y antes de fallecer me perdond [...]. Yo venia de un repudio... y mi
hermano, que estudiaba medicina en Francia, me ayud$ a venir aqui [...]. No me
podia quedar en Marruecos, porque era muy joven y mi antiguo marido me habfa
roto la vida, me repudié [...]. Y yo no lo sabfa, hasta que recibi una carta del juez
anuncidndome que tenia que abandonar la casa conyugal [...]. Lo he pasado muy
mal [...]. No puedo entender que la religién permita cosas asi en mi pais [...]. Yo
siempre he creido [...]. A dia de hoy, vivo y trabajo aqui, practico mi fe musulmana
en casa, fuera de las miradas de los demds; mi relacién con Dios es personal..., por-
que en mi trabajo tengo que ser escrupulosa..., no es bueno para la asociacién [...].
Vivimos de las subvenciones del Gobierno [...]. Ahora, estoy con mi marido francés
y con mi hijo..., ellos entienden mi situacién (E18).

La norma juridica islimica que prohibe a las mujeres casarse con un hom-
bre no musulman ha marcado la relacién familiar de nuestra entrevistada, al ser
su matrimonio categéricamente rechazado por el padre, en cumplimiento de dicha
norma. Por otra parte, la disolucién unilateral del matrimonio por parte del marido'
estigmatiza a las mujeres repudiadas y provoca que la familia y la sociedad en su
conjunto rechacen a estas mujeres. En el caso concreto de la E18 este hecho habria
desembocado en un proyecto migratorio hacia Francia, que fue facilitado por su
hermano, estudiante universitario en este pafs. Sin embargo, el ejercicio de la fe
islimica por parte de nuestra entrevistada no ha sido modificado por su integracién
en la sociedad de destino, pues en la religién musulmana, la libertad individual no
estd suprimida y, por ende, puede seguir practicando su fe, a pesar de estar casada
con un no musulmdn.

6.3. LAS CONTRATISTAS

La E12, directora de un periédico de alcance regional en Marsella, nos
explica su postura ante las précticas confesionales ¢jercidas por algunas inmigrantes
marroquies en la sociedad de destino:

' En los dltimos tiempos, a raiz de la reforma de la Mudawana, o Cédigo de Estatuto
Personal, en 2003, la disolucién del matrimonio puede ser solicitada por la esposa, mediante la
supervisién del juez.



... En Francia se ha construido una imagen de los inmigrantes marroquies como
delincuentes, incultos, como personas que no tienen formacién y que no cursan
estudios...; en Francia se ha frustrado a la inmigracién [...]. Se ha retirado a los
inmigrantes del espacio publico para recluirlos en sus hogares, avergonzdndoles
de su condicién de inmigrados... también hasta la cuarta generacién, que vive y
trabaja aqui y que, ademds, se ha convertido al integrismo... Creo que es como un
4rbol, tienen una identidad mal construida... Yo, sin embargo, sé de dénde procedo,
conozco mis origenes. Francia no ha acertado con sus politicas de integracion...,
de la gente inmigrada, que no era del mismo color [...]. La xenofobia y el racismo
han aumentado y hay un riesgo de explosién [...]. Yo no puedo quedarme indi-
ferente ante una mujer velada completamente, fantasma, pasando por la calle...,
me parece aberrante y me horroriza que se haga esto en nombre de la religién [...].
No hay religién que explique esto [...]. Pero una cosa es esto y otra es escupirle e
insultarla...; no me parece bien..., creo queno sirve para nada [...]. Otra cosa que
me parece increible es la ley de regulacién del velo.... que no hace mds que incitar
todavia mds al integrismo [...]. Yo siempre pienso que la cuarta generacién de ma-
rroquies es francesa [...]. El otro dia iba conduciendo y pensé en esto, me parecié
toda una locura... porque me siento completamente francesa y, ademds, marroqui
de origen. En Francia olvido que vengo de Marruecos, que tengo un origen ma-
rroqui..., porque yo no me considero extranjera aqui, sino que son los demds los
que me lo recuerdan... (E12).

Las habilidades culturales de algunas marroquies van perfilando posturas de
apertura hacia la sociedad francesa y cediendo terreno, abandonando asi los valores
dominantes de tipo patriarcal y adoptando nuevas practicas sociales en relacion con
el género. La adopcién de estas précticas femeninas propias de la sociedad francesa
moderna estd conectada con el acceso a la promocién profesional, las conductas
afectivas y de convivencia conyugal, asi como la consideracién de un islam refor-
mado, en conformidad con los valores de la ciudadania republicana, de laicidad
y de neutralidad de los espacios puablicos. La identidad de nuestra entrevistada se
acerca en gran medida a dichos valores, distanciarse de su identidad original mu-
sulmana, mediante un proceso de aculturacién, para integrarse de mejor manera
en la sociedad de destino.

Para la E4, trabajadora en una radio libre en Paris, la identidad de las ma-
rroquies en Francia es problemdtica, a pesar de que ella no es creyente:

... la idea que tengo de mi identidad es una suma de pertenencia a las cosas que
hacen que tengamos una especie de comunidad comun [...]. Pero esta comunidad,
de hecho, no existe..., estd en construccién [...]. Esto es algo que no se dice [...]. Yo
no soy musulmana..., no soy practicante, no creo en la religién..., pero mis amigos
argelinos si practican..., y la idea..., el hecho de ser musulmana es una pertenencia
muy fuerte..., y el hecho de ser drabe..., la arabidad, en cambio, ;qué quiere decir? [...].
Nuestra generacién tiene un problema de identidad muy fuerte: para los practican-
tes musulmanes hay una crisis de reconocimiento y para nosotros, un problema
de cuestionamiento de a qué comunidad pertenecemos jdrabe o francesa?... (E4).

Como ya hemos apuntado en la parte tedrica de nuestro estudio sobre la
identidad, esta no es una propiedad inherente al sujeto, sino que surge y se desarrolla
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en el contexto de las interacciones cotidianas con otros individuos; es intersubjetiva
y relacional, constituyendo un producto del proceso social. La arabidad mencionada
por nuestra informante hace referencia a la identidad drabe y es un movimiento que
se fundamenta en la solidaridad y la cooperacién entre los estados drabes frente al
colonialismo de las potencias durante el siglo xx. Dicha solidaridad es secular y pone
los cimientos del panarabismo y el nacionalismo enarbolado por Egipto, los cuales,
debido a ciertos acontecimientos histéricos como el 11-S o la guerra entre Irdn e
Irak —por mencionar algunos—, han sufrido un enorme declive. La relacién que
establece nuestra entrevistada entre identidad 4rabe e identidad musulmana confronta
ambas identidades, y su autoposicionamiento identitario drabe se contrapone a su
vivencia frente a los grupos comunitaristas, residentes en la sociedad de destino.

La E21, cantante y artista, nos narra su relacién con respecto a su identidad
y al hecho de proceder de un pais de tradicién musulmana:

... No practico la religién, pero digamos que soy musulmana de nacimiento [...].
Yo nunca he practicado en Marruecos [...]. Mi padre no era creyente, trabajaba
como director de una sucursal bancaria en Casablanca y sus amigos eran todos
independentistas. Su juventud se forjé en la guerra de la independencia [...]. Mi
madre siempre ha realizado los rituales religiosos, ella es creyente..., yo nunca hice
[el ayuno de] ramaddn [...] y en Francia, todavia menos. Cuando veo a los otros
musulmanes aqui, no creo que les prohiban practicar la religién [...]. Vivo en un
entorno de musulmanes y sé que practican sin problema (E21).

La identidad musulmana que se atribuye esta marroqui se asienta en el ca-
rdcter confesional de la sociedad de origen. De hecho, la Constitucién marroqui en
su articulo tercero establece que el islam es la religién del Estado; ademds, el cardcter
sagrado de la Monarquia le confiere tanto el poder religioso como el poder politico en
el gobierno de la nacién. Por lo tanto, estamos frente a un Estado confesional, en el
que la religién estd presente en todas las esferas de la sociedad. Sin embargo, nuestra
informante nos comunica que, a pesar de considerarse musulmana de origen, no es
creyente, pues su padre no practicaba la religion, algo frecuente entre la burguesia
afrancesada salida del nacionalismo marroqui, que luché por la independencia del
pais. Cuando fallecié el rey Mohamed v, su heredero Hassan 11 accedié al poder y
reformé la Constitucién en 1964, erigiéndose como Comendador de los Creyentes
y como representante del Profeta en la tierra. Asimismo, su hijo Mohamed v1 con-
tinda ostentando este titulo, representando la cabeza del poder religioso. Este hecho
confirma el cardcter confesional del Estado de la sociedad de origen, que nuestra
entrevistada rechaza por influencia paterna. En este aspecto se ve confirmada en
su identidad aconfesional, desde la que niega su pertenencia religiosa musulmana.
Esta cuestion la lleva a considerar que la laicidad y la ley de neutralidad del Estado
en la sociedad de destino, en referencia a la préctica religiosa, garantizan su ejercicio
de pleno derecho.



6.4. LAS NEOCOMUNITARISTAS

La E25, estudiante universitaria en Aix-en-Provence, nos comenta su dis-
gusto a la hora de vestirse, por el rechazo de su vestimenta en la sociedad de destino:

... No tenemos libertad aqui [...]. En Marruecos todo el mundo puede expresarse
como quiera, hay mds libertad [...]. Todas las personas, no importa su origen, pue-
den ir como les apetezca [...]. En mi antiguo instituto no podia llevar falda negra
o larga porque es una costumbre de las chicas veladas. Ahora..., quieren prohibirlo
también en la Universidad [...]. Pero es que nuestra libertad de expresién también
estd en el vestido, no entiendo por qué no nos dejan llevarlo (E25).

A partir de 2001 se abre un proceso de regulacién sobre los simbolos re-
ligiosos en la escuela francesa publica. En este sentido, la Constitucién francesa
delimita el uso del velo integral o la ocultacién de la cara en los espacios publicos,
con sanciones que van desde una multa al arresto. La ensefianza publica obligatoria
en Francia restringe estas prdcticas, muy cuestionadas por el Estado y la sociedad
de destino de estas mujeres. Hasta la actualidad el hiyab estaba permitido en las
universidades bajo el criterio de la mayoria de edad, pero hoy el Gobierno francés
estd dilucidando su prohibicién también en la ensefianza superior, a raiz de acon-
tecimientos recientes como los atentados terroristas por parte del Estado Islimico
en las ciudades de Paris, Niza y Saint-Ftienne. El rechazo de la sociedad francesa
a dicha vestimenta es, en gran medida, muy palpable. La E24, también estudiante
universitaria en Aix-en-Provence, confiesa:

... Hay libertad de expresién..., pero no del todo [...]. El problema es que nos tene-
mos que quitar el velo en el trabajo [...]. Antes me lo tenfa que quitar en el liceo; en
la Universidad lo van a prohibir también. Esto no es libertad [...]. Yo querfa hacer
estudios de contabilidad en una escuela privada y me han dicho a la entrada que no
podia llevar el velo, porque hay que ser neutras [...]. Pero yo no me lo he quitado,
por eso renuncié a esa formacién. Ahora estoy en la Universidad..., estudio 4rabe
para ensefidrselo a nuestra comunidad, a los hijos de la gente que ha venido de
Marruecos, porque no tienen mucha idea del idioma y creo que tienen derecho a
conocerlo y a hablarlo [...]. No podemos perder nuestros origenes, nuestra identidad
musulmana [...]. Dicen que tienes que ser neutra..., pero todos tenemos nuestras ideas
y convicciones [...]. No entiendo por qué no aceptan a la gente sea del origen que
sea [...]. Yo soy musulmana y no sé por qué me discriminan [...]. Ahora quieren que
me quite el velo [...]. Mi hermana trabaja en una clinica publica y le han obligado a
quitarse el velo..., pero yo no aceptarfa ese trabajo si tuviera que quitdrmelo (E24).

El incremento de la inmigracién marroqui femenina hacia Francia ha
sido patente en los tltimos afios, constituyendo el 56% de la poblacién marroqui
inmigrante durante 2014 segtin el Instituto Nacional de Estadistica francés. Esta
feminizacién de la inmigracion supone una de las grandes tendencias del proceso
migratorio desde Marruecos hacia el pais galo. La gran controversia suscitada en la
sociedad de destino acerca del atuendo isldmico de las inmigrantes gira en torno a
la consideracién de si su indumentaria es una cuestion de diferenciacion cultural o
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si, por el contrario, es una manifestacién religiosa, provocando un enorme debate
acerca de la laicidad y de la neutralidad del 4mbito publico. La competencia entre
la comunidad musulmana y la sociedad de destino ha desatado numerosos desen-
cuentros de cardcter identitario, ya que unos defienden su adhesién a la laicidad y
a la neutralidad puablica como elementos de derecho e identidad en la sociedad de
destino mayoritaria, mientras que otros reclaman su comunitarismo bajo los valores
culturales y religiosos constitutivos de su identidad, aunque como grupo minoritario.
Esta contraposicién representa una de las polémicas mds importantes de los tltimos
tiempos, tanto en Francia como en el resto de Europa, colocando sobre la mesa los
modelos de integracién de los y las inmigrantes que oscilan entre el asimilacionismo
y el multiculturalismo.

El ejercicio de los preceptos musulmanes paradéjicamente cuestiona el
propio acceso de las mujeres a las mezquitas para realizar la oracién. Las pricti-
cas religiosas de dicha comunidad incluyen declarar su fe en Dios/Ald (dr. Allah),
realizar la oracién cinco veces al dia, dar limosna, peregrinar a la Meca al menos
una vez en la vida, y ayunar durante el mes de ramaddn. Cuando concluye el mes
de ramaddn, los musulmanes celebran la Fiesta de Ruptura del Ayuno, y, en este
caso, las mujeres acuden a la mezquita; otra de las grandes citas de los musulmanes
en la mezquita es durante la Fiesta del Cordero. La E19, ama de casa residente en
Aix-en-Provence, expone:

... las mujeres deben acudir a la mezquita al final de ramaddn y en la fiesta del
sacrificio [...]. Después, yo practico la oracién en casa (E19).

Las mujeres evitan en su mayoria la mezquita para realizar la oracién diaria,
incluso los viernes. No obstante, hay algunas mujeres que se congregan en las mez-
quitas, pero en espacios concretos destinados a ellas; sin embargo, en su mayoria,
las mujeres realizan la oracién en el domicilio. En este sentido, la E29 nos comenta:

... Yo jamds fui a la mezquita, practico en mi casa [...]. Vale igual, no importa el lugar;
lo importante es hacer la oracién. Conozco a algunas mujeres que entran alli, pero
mi familia y yo no vamos [...]. Es mejor que las mujeres estén en su casa. Los viernes
cocino toda la mafana y luego no tengo ganas de ir..., pero los hombres si van (E29).

Con respecto a la integracién de pleno derecho de las musulmanas prac-
ticantes, existen grandes reticencias por su parte que las conducen a situaciones
contradictorias en la vida cotidiana. Asi, la E25 senala:

... No concibo por qué hay que prescindir de nuestro atuendo y del velo para poder
tener una formacién... Yo, como los demds, necesito hacer deporte, nadar, pero
hay un tnico horario en la piscina y no puedo ir porque es mixta, asi que estoy
obligada a llevar un traje de bafio integral, como los trajes de los submarinistas;
tiene dos prendas y es de licra [...]. A principios de curso quise matricularme en las
actividades deportivas de la Universidad, y vi el gimnasio. Al presentarme alli, me
di cuenta de que habia una advertencia prohibiendo los sombreros [...]. De acuerdo,
pero creo que se referfa al velo, porque ninguna persona va a hacer musculacién



con un sombrero [...]. Y sigo sin entender por qué prohiben el velo para hacer
musculacion [...]. Siempre estamos en entredicho, nunca podemos ejercer nuestras
creencias normalmente (E25).

7. CONCLUSIONES

La representacion de la identidad supone algin tipo de diferencia entre los
individuos y entre los grupos, y esta diferencia se reine en torno a tres lugares de
determinacién social de las representaciones identitarias: las matrices procedentes de
la cultura, las ideas que circulan en un determinado tiempo y lugar y las experien-
cias vividas por los sujetos. Asi, la actividad de toda diferencia se canaliza a través
de la autoidentificacién de los individuos y de los grupos en la afirmacién de sus
diferencias como elemento esencial de la légica de la identidad.

Esta identidad es la base sobre la que los individuos organizan su interior
respecto a si mismos y hacia los otros en relacién con los demds grupos. Las repre-
sentaciones de las diferencias son sistemas conceptuales ttiles para la construccién
de la realidad y, ademds, definen el comportamiento del individuo; es decir, son
representaciones efectivas que funcionan y actan en la vida social, orientando la
acci6n de los sujetos.

En nuestra investigacién hemos abordado las identidades de las inmigrantes
marroquies en Francia a través de una faceta dual: su identidad como ciudadanas
y como creyentes. Estas mujeres asumen valores republicanos en unos casos; en
otros, ponen en juego sus valores religiosos; encontramos mujeres que son capaces
de reunir en una sola identidad ambos valores, salvando las diferencias, mientras
que otras, mds pragmadticas, abandonan los valores de su sociedad de origen para
abrazar la ciudadania republicana con todo lo que ello implica. Las formas de re-
lacién entre estas identidades contrapuestas suponen una friccién entre la sociedad
tradicional de origen, que absorbe al individuo en su comunidad, y la sociedad de
destino moderna que tiene como rasgo principal la identidad como diferenciacién
entre los individuos y los grupos en una trama de complejidad y de pluralidad de la
vida social. El principio laico, pues, provoca modificaciones en las identidades de
estas inmigrantes. La adaptacién de los preceptos religiosos y cultuales islimicos al
contexto donde se implantan las poblaciones musulmanas promueve corrientes de
reforma en esta confesién para adaptarla a las exigencias del derecho positivo francés.

Tal como hemos comprobado en el apartado empirico-analitico, la trans-
formacién de las inmigrantes surge de respuestas adaptativas a su nueva realidad,
y algunas de ellas han redefinido su identidad sobre el sustrato de su identidad
precedente; también pueden sufrir mutaciones, como desconversién religiosa en
algunos casos.

En todo caso, la categoria central de nuestro estudio —esto es, la relacién
entre la ciudadania y la religién— se ha encajado en los cuatro modelos de Venel:
las acomodadas, las practicantes, las contratistas y las neocomunitaristas. Los
resultados de las entrevistas nos ofrecen diversas posiciones en concordancia con
estos modelos. Asi, tenemos a las contratistas que concilian su doble pertenencia
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francesa y musulmana. Estas manifiestan su adquisicién de la religién musulmana
en la sociedad de origen y c6mo hacen lo mismo con sus hijos en una sociedad laica,
que precisamente permite a todos los ciudadanos la creencia en una fe, en varias o
en ninguna, ya que tolera dotarse de una fe o, por el contrario, renunciar a ella sin
ninguna consecuencia.

Las practicantes, sin embargo, son capaces de modificar sus principios cultu-
rales de origen e integrarse en mejores condiciones en la sociedad de destino de forma
progresiva en una apertura calculada, renunciando a algunos elementos culturales
como las creencias religiosas y las pricticas cultuales, o sea, de culto, para adoptar
la ley y la laicidad que rigen la sociedad francesa. Por otro lado, las contratistas han
abandonado los valores patriarcales predominantes en la sociedad de origen y han
adoptado las practicas femeninas de la sociedad de destino, asi como su afectividad,
aproximdndose a la sociedad de destino para lograr una integracién mds satisfactoria
al conquistar la promocién laboral y, por ende, social, identificindose plenamente
con la sociedad receptora. Y, en ultimo lugar, las neocomunitaristas apelan a una
victimizacion respecto a la intransigencia de la laicidad republicana y del modelo
de ciudadania francés.

La firme frontera entre el Estado y las distintas religiones pone al descubierto
la disimetria entre el ascenso del individualismo y el fracaso de la integracién de
los inmigrantes musulmanes. Esta fragilidad de los vinculos comunitarios causa un
gran debate al poner en jaque a la comunidad religiosa musulmana, generando la
necesidad de una reforma interna del islam en Francia.

REeciBIDO: 23 de marzo de 2017, ACEPTADO: 9 de junio de 2017
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FEMINISMO, IDENTIDAD Y RELIGION
EN EL MUNDO ARABE

Awatef Ketiti
Universitat de Valéncia

RESUMEN

Las recientes revoluciones drabes han sido el escenario de reactivacién de la lucha feminista
en medio de tensiones y conflictos en torno a las relaciones de género. Después de mds de
un siglo de lucha, las activistas 4rabes siguen denunciando la discriminacién y la persisten-
cia de las estructuras de dominacién patriarcal, poniendo asi de manifiesto que los temas
debatidos desde el nacimiento del feminismo drabe no solo no han sido resueltos, sino que
vuelven a resurgir con cada crisis politica y social. Este articulo tiene como objetivo analizar
las causas de la persistencia de la discriminacién de las mujeres a pesar de los importantes
cambios sociales. Mediante un andlisis histérico que articula los acontecimientos politicos y
sociales con las reivindicaciones de las mujeres drabes en cada periodo, se pretende demostrar
c6mo el triangulo religién, mujer e identidad ha ido configurdndose como el eje del discurso
antifeminista en el mundo drabe.

PALABRAS CLAVE: feminismo, religion, identidad, cambio social, revolucién.

ABSTRACT

«Feminism, identity and religion in the Arab world». The recent popular upheavals of the
«Arab Spring» have reactivated the feminist struggle in the Arab world amid tensions and
conflicts revolving around gender relations. After more than a century of struggle, Arab
women activists continue to report discrimination and the persistence of patriarchal struc-
tures of domination, thus demonstrating that the issues raised in the first phase of Arab
feminism not only have not been resolved but re-emerge with every new political and social
crisis. This article aims to analyze the causes of the persistence of discrimination against
women in the Arab world despite the significant social changes that have taken place in
recent decades. Through a theoretical and historical analysis that articulates the political
and social events with the Arab feminist perspective on each period, the article aims to
demonstrate how the religion-women-identity triangle has evolved as the axis of anti-fem-
inist discourse in the Arab world.

KeywoRrbps: feminism, religion, identity, social change, revolution.
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0. INTRODUCCION

Cuando en el inicio de las revoluciones drabes la activista egipcia Alia El
Mahdi y la tunecina Amina Sboui publicaron sus fotos desnudas en las redes sociales
para denunciar la violencia y reivindicar la igualdad', eran plenamente conscientes del
significado subversivo de su gesto y de la profunda conmocién que podria provocar
en sus sociedades conservadoras. Con el mensaje escrito en drabe sobre sus cuerpos
desnudos «<Mi cuerpo es mio y no es el honor de nadie», las activistas quebrantaban
de golpe los tres pilares que sustentaban el orden sociosexual establecido: el cuerpo
femenino, la religion y el espacio publico. Estos actos, desafiantes en medio del auge
politico del islamismo durante las revoluciones, golpearon en lo mds profundo de las
sociedades drabes. Dos mujeres jévenes se rebelan ptblicamente contra los tabtes
culturales mds recalcitrantes. Era, sin duda, el mayor reto contra el orden establecido,
jamds producido por las mujeres en la historia drabe contempordnea.

Las dos activistas, de veinte y diecinueve anos respectivamente, represen-
tativas de la joven generacién 4rabe, instruida, de clase media y socializada en las
nuevas tecnologias, volvieron a plantear de nuevo las viejas reivindicaciones de sus
antecesoras. Mds de un siglo ha transcurrido desde que las primeras generaciones
de mujeres drabes transgresoras plantaron cara a sus sociedades para reivindicar sus
derechos y su libertad.

En los afios veinte del pasado siglo, Ttnez y Egipto fueron también el es-
cenario de las primeras disidencias femeninas. Las tunecinas Manibiya al-Wartani?
(1921) y Habiba Min3ar?® (1929) y la egipcia Huda Sa‘tawi* (1923) provocaron una
gran conmocion en sus sociedades cuando se quitaron el velo durante unos actos
publicos, en una época en la que este hecho era considerado como un sacrilegio.
Las activistas denunciaron la opresién del velo y reivindicaron su liberacion de las
tradiciones y las leyes abusivas’.

! Véase «Labloguera que se desnudé, entre los 80 latigazos y la pena de muerte», publicado
en Libertad Digitalel 17 de noviembre de 2011 (recuperado de http://www.libertaddigital.com/mun-
do/2011-11-17/la-bloguera-que-se-desnudo-entre-los-80-latigazos-y-la-pena-de-muerte-1276441667
[consultado 16 febrero 2017]); y «Desaparecida la activista tunecina de FEMEN que mostrd sus pe-
chos en internet», publicado en Huffington Post el 22 de marzo de 2013 (recuperado de http://www.
huffingtonpost.es/2013/03/22/desaparecida-activista-tunecina-femen_n_2934129.html [consultado
14 febrero 2017]).

* Durante la conferencia organizada sobre el feminismo en el club literario «L’Essor» en
enero de 1924 en Ttnez, la activista Maniibiya al-Wartani se acercd a la tribuna y se quité el velo para
denunciar la opresion de las mujeres en su pais y reivindicar la supresion de la poligamia. Este gesto
provocé una gran conmocion social e inicié una polémica en los foros de la prensa, entre 1924 y 1929,
conocida como «la batalla del velo» en los periédicos socialistas y el periédico reformista Ennabda.

3 Laactivista Habiba Min§arT intervino en un acto publico organizado por el partido socia-
lista en 1929 sin llevar el velo. Reivindicé la supresién del velo y la liberacién de las mujeres tunecinas.

4 En 1923 Huda Sa‘rawT participé sin velo en un congreso internacional sobre la mujer. A su
regreso a Egipto decidié quitarse el velo definitivamente y seguir luchando por la causa de las mujeres.

5 Véase S. DAYAN-HERZBRUN. Femmes et politique au Moyen-Orient. Paris: Harmattan, 2005,

p. 37.


http://www.libertaddigital.com/mundo/2011-11-17/la-bloguera-que-se-desnudo-entre-los-80-latigazos-y-la-pena-de-muerte-1276441667
http://www.libertaddigital.com/mundo/2011-11-17/la-bloguera-que-se-desnudo-entre-los-80-latigazos-y-la-pena-de-muerte-1276441667
http://www.huffingtonpost.es/2013/03/22/desaparecida-activista-tunecina-femen_n_2934129.html
http://www.huffingtonpost.es/2013/03/22/desaparecida-activista-tunecina-femen_n_2934129.html

Con estos osados actos, esta primera generacién de mujeres activistas in-
auguré un largo camino de lucha y rebeldia contra las normas de género estable-
cidas. Las jévenes activistas Alia y Amina, al igual que sus valientes antecesoras,
han denunciado, en sus respectivos momentos histéricos, los problemas esenciales
que mantienen la opresién de las mujeres hasta limites insospechados. Los cuerpos
desnudos y expuestos a la mirada publica, portadores de mensajes desafiantes a las
sociedades drabes, expresan un insoportable hartazgo ante la persistencia de la he-
rencia misdgina que reciben hoy las jévenes instruidas. Después de mds de un siglo
de lucha, las mujeres drabes siguen denunciando las mismas discriminaciones. Las
recientes revoluciones drabes han reactivado nuevamente esta denuncia social, que
ha conocido un nuevo giro después del acceso de los partidos islamistas al poder
en varios paises.

Para entender la situacion de las mujeres drabes hoy es necesario hacer un
breve recorrido por las etapas histéricas mds significativas de su lucha, con el obje-
tivo de rastrear el hilo conductor que enlaza los acontecimientos del pasado con el
presente y de identificar las causas que impiden su emancipacién juridica y social
en la actualidad.

1. EL NACIMIENTO DEL FEMINISMO ARABE:
UNA TRAYECTORIA DE LOGROS Y RETROCESOS

Existen tres periodos en la historia de la lucha de las mujeres en el mundo
drabe contempordneo. Cada periodo estd estrechamente vinculado con importantes
transformaciones politicas que, a su vez, han acarreado algunos cambios en el esta-
tuto de las mujeres, su lucha y sus reivindicaciones. La primera fase abarca desde el
inicio de la lucha de las mujeres en el siglo x1x hasta el final de la era colonial. La
segunda fase empieza con la construccién de los nuevos estados drabes poscoloniales
a mediados del siglo xx y termina con el inicio de las revueltas drabes. La tercera y
tltima fase comienza con la llamada primavera drabe y las revueltas populares que
llevaron al derrocamiento de algunos regimenes drabes, es decir, desde finales de
2010, y llega hasta la actualidad.

La historiografia drabe sitda el nacimiento de la lucha de las mujeres por sus
derechos a finales del siglo x1x, coincidiendo con el nacimiento de un movimiento
intelectual protagonizado por la elite instruida de la burguesia drabe, que surgié
como reaccidn a la situacion de decadencia politica y social en la que estaba inmer-
so el Mundo Arabe. La mayoria de los paises estaba gobernado por monarquias
arcaicas bajo el dominio del Imperio otomano® (1299-1922), que iniciaba entonces
su proceso de desintegracién politica. Algunos paises como Tunez, Egipto, Siria

¢ Entre los siglos x1v y xX, el Imperio otomano tenfa bajo su dominio los Balcanes, Medio
Oriente, el Magreb (con excepcién de Marruecos) y parte de la peninsula Ardbiga.
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y Libano’ empezaron una serie de reformas politicas para renovar las estructuras
politicas y adquirir mds autonomia del Imperio otomano. Pero el colonialismo eu-
ropeo no tardd en irrumpir en el escenario drabe aprovechando el debilitamiento del
Imperio y el inicio de su desmantelamiento. A finales del siglo x1x el mundo drabe
estaba doblemente dominado por los otomanos y los europeos, lo que provocé un
profundo declive politico y social. A nivel interno, la repercusién de la decadencia
generalizada se reflejaba en las altas tasas de analfabetismo y de pobreza y en el
fuerte apego social a las tradiciones y costumbres arcaicas. Las mujeres, privadas de
derechos bdsicos como la educacién y el trabajo, eran sometidas al control absoluto
por parte de los varones de sus familias, que estaban respaldados por las leyes y
las tradiciones. En este escenario desolador, el impulso de cambio se manifesté al
principio en términos intelectuales. La decadencia generalizada y la colonizacién
desembocaron en un proceso de despertar y de apertura hacia el pensamiento critico
que no dudé en adentrarse en la fortaleza de los dogmas religiosos para cuestionar
algunas de sus arcaicas practicas.

Comenzé una reconfiguracién del pensamiento drabe sobre temas esenciales
como la religién, la modernidad, la politica, la colonizacién, el poder y el estatuto de
la mujer. La difusién de estos debates en los circuitos de comunicacién de la época
——conformados por la prensa escrita, las tertulias y los libros escritos por los intelec-
tuales— generd una actividad intelectual entre las elites drabes. Se puso en marcha
un movimiento de reforma transversal del pensamiento isldmico para identificar los
factores del retraso drabe y proponer soluciones para remediarlo. La preocupacién de
pensadores como Rifa‘a al-Tahtawi (1801-1873), Gamal al-Din al-Afgani (1839-1897)
y Muhammad ‘Abduh (1849-1905) era la renovacién de la lectura del islam mediante
el igtihad (esfuerzo de interpretacion) para adaptarlo a la nueva realidad histérica y
hacerlo compatible con la modernidad. La reflexién sobre la condicién de la mujer
surgi6 de este dinamismo intelectual movido por la aspiracién al cambio social, la
liberacién nacional y la renovacién cultural.

Al principio, fueron los intelectuales varones los que trataron la cuestién
de la mujer en sus escritos cuando achacaron las causas de la decadencia social a la
explotacién y servidumbre de las mujeres. En obras como Risala f7 I-mar’a (Epistola
sobre la mujer, 1856), del tunecino Ibn Abi I-Diyaf; al-Mursid al-amin fT tarbiyat al-
banat wa-I-banin (La buena guia para la educacién de las ninas y los nifios, 1872),
del egipcio Rifa‘a al-TahtawT; y Tahrir al-mar'a (La liberacién de la mujer, 1899) y al-
Mar’a al-gadida (La nueva mujer, 1920), del también egipcio Qasim Amin, los autores
criticaban las tradiciones que discriminaban a las mujeres. Defendian su derecho
a la educacién, considerada esta como la condicién imprescindible para el cambio
y el progreso. Estos pensadores, junto con el telogo e imdn Muhammad ‘Abduh,

7 Mohamed Ali, fundador del Egipto moderno, emprendié una serie de reformas durante
su mandato (1805-1848) para modernizar el pais. En Tunez, el primer ministro Jeredine instaurd
una monarquia constitucional en 1856 antes de la colonizacién, modernizé las instituciones politicas
y promulgé una constitucion.



reclamaban la necesidad de liberar a la mujer del yugo de las leyes y tradiciones
islimicas basadas en interpretaciones miséginas. Desde estas posturas reclamaban
la abolicién del repudio, la prohibicién de la poligamia y la igualdad en la herencia
entre hombres y mujeres. En cuanto al velo, varios escritores lo rechazaban, entre
ellos, Rifa‘a al-TahtawT, que sefiald lo absurdo de asociar la virtud de la mujer al velo
alegando que la Gnica virtud de la mujer es su educacién®. La critica de Qasim Amin
era mis atrevida cuando escribié: «Imponer el velo a la mujer es la forma mds dura
y horrible de esclavitud»’. La defensa de la educacién de las ninas por estos autores
ha sido clave para incitar a las autoridades a construir escuelas para nifias a finales
del siglo x1x'’.

La primera generacién de mujeres instruidas no tardé en llegar y formar el
primer ntcleo del movimiento de lucha por los derechos y las libertades. Este mo-
vimiento era ideoldgico y politicamente muy diverso porque abarcaba militantes de
todas las tendencias reformistas, progresistas y conservadoras, de modo que, como
afirma Sophie Bessis,

el inicio de la modernizacién de las sociedades drabes y sobre todo la escolarizaciéon
de las ninas de la burguesia permitié la emergencia de una verdadera corriente femi-
nista, que se consolidé progresivamente durante las primeras décadas del siglo xx*!.

2. REIVINDICACIONES Y PENSAMIENTO FEMINISTA

La lucha de las mujeres se organizaba a nivel local en cada pais drabe,
pero también a nivel transnacional drabe. Las activistas egipcias Nabawiyya Miisa
(1886-1951), Malak Hifni Nasif (1886-1918) y Huda Sa‘rawt (1879-1947) fundaron
la Organizacién de Mujeres Egipcias en 1923. En Ttinez, Maniibiya al-Wartani y
Habiba MinsarT fueron las pioneras en el activismo politico anticolonial junto con
B'chira Ben M’rad (1913-1993), que cred la primera organizacion, Union Musulmane
des Femmes de Tunisie, en 1936. A nivel regional drabe, las mujeres han organizado
varias actividades conjuntas, conscientes de la necesidad de formar un frente comin
de lucha para defender sus reivindicaciones. En 1923 formaron la primera delegacién
de mujeres drabes para participar en el Primer Congreso Internacional de Mujeres
Socialistas en Roma, y en 1930 organizaron en Damasco el primer congreso de las

8 R. AL-TAHTAWT, Tahlis al-Ibriz fT talhis Bariz (La quintaesencia de Paris), vol. 2. El
Cairo: Al-Azhar, 1846, p. 317.

* Q. AMIN, Tahrir al-mar’a. Alejandria: Maktabat al-Iskandariyya (Biblioteca de Alejan-
drfa), 1899, p. 65 (traduccién de la autora).

1 En 1875 Egipto contaba con 4.685 escuelas. En ese pais la primera escuela para nifias
fue fundada en 1874; en Marruecos, en 1864; y en Ttnez, en 1900.

" S. Bessis. Los drabes, las mujeres, la libertad, trad. Florencia PEYrRou. Madrid: Alianza,
2008, p. 26.
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mujeres de Oriente para reivindicar una serie de reformas'. El activismo femenino
pandrabe se incrementé notablemente en los afios cuarenta con la organizacién de
la Conferencia Feminista Arabe en 1944, que reunié delegaciones de Egipto, Irak,
Libano, Palestina, Siria y Cisjordania. Esta conferencia desembocé en unas cincuenta
y una resoluciones para lograr la igualdad. Destaca, entre ellas, una recomendacién
para la feminizacién de la lengua en el seno de la organizacién Unidad Pandrabe.
Poco después, en 1945, se creé la primera organizacién transnacional pandrabe de
mujeres, llamada Unién de las Mujeres Arabes'?.

El activismo de la primera generacién de militantes se nutrié de un incipiente
pensamiento feminista, que aporté un nuevo soplo a la actividad intelectual del
movimiento de la Nahda (dr. al-Nahda). Las famosas tertulias literarias y politicas
organizadas por la ensayista palestina May Ziyada (1886-1941) a principios del si-
glo xx", en las que difundifa sus posturas feministas, y los articulos publicados en la
prensa drabe sobre la condicién femenina por la escritora y poetisa libanesa Warda
al-Yazigi (1838-1924)" son solo algunos ejemplos de la profusa actividad intelec-
tual de la primera generacién de feministas drabes. En 1909 la egipcia Malak Hifn1
Nasif publicé su libro Al-Nisa’iyyat (Feminismos), que recogié todos sus escritos y
alocuciones publicas sobre la mujer, y en 1920 publicé su segundo libro, titulado
Al-Mar’a wa-I-‘amal (La mujer y el trabajo), en el que defendia el derecho de las
mujeres al trabajo remunerado y su importancia en la dignificacién de las mujeres.
Entre la actividad intelectual y la militancia en el espacio publico, la lucha de las
mujeres ha ido configurando una propuesta tedrica y prictica del cambio social en
el mundo 4rabe desde el principio de igualdad. En este sentido, se puede considerar
el movimiento de las mujeres como uno de los tres grandes movimientos sociales
por los que atravesé el mundo drabe contempordneo, junto con el movimiento is-
lamista y el movimiento nacionalista pandrabe. Si bien es cierto que el fracaso del
panarabismo en la segunda mitad del siglo xx ha acentuado la desilusién ante el
cambio social, no es menos cierto que su desvanecimiento ha revigorizado los demds
movimientos, a saber: el islamismo y el feminismo, que han chocado frontalmente
durante las recientes revueltas drabes.

Las reivindicaciones de la primera generacién del feminismo drabe han esta-
do marcadas por las especificidades del contexto local drabe y sus rasgos culturales,
pero también por el contexto internacional y el movimiento sufragista iniciado en
los paises occidentales. Durante la primera mitad del siglo xx las mujeres drabes han
ido adquiriendo gradualmente algunos derechos. No obstante, la diversidad de las
realidades y las condiciones sociales de los paises drabes tuvieron su reflejo en las

12 Véase L. ABMED. Women and Gender in Islam: Historical Roots of a Modern Debate. New
Haven-London: Yale University Press, 1992, p. 57.

B Véase O. GLACIER. «Le féminisme drabe». Relations, nim. 719 (septiembre 2007),
pp- 30-31.

4 Véase VV. AA. Diccionario de mujeres célebres. Madrid: Espasa, 1994, pp. 479-480.

> Warda al-Yazigi es autora de una coleccion de poesias titulada Hadigat al-ward (El jardin
de flores), publicada por vez primera en 1867 en Beirut.



luchas de las mujeres. Los procesos de reconocimiento de los derechos fueron muy
diversos y con trayectorias y ritmos distintos en cada pais. Del feminismo occidental
las militantes drabes adoptaron la causa del derecho al voto y la participacién de las
mujeres en el espacio publico y la politica. Las reivindicaciones relacionadas con el
contexto local se pueden resumir en las demandas que recoge la peticién presentada al
Parlamento egipcio en 1924 por varias militantes egipcias movilizadas por la activista
Huda Sa‘rawt: retrasar la edad del matrimonio, restringir la poligamia, instituir el
divorcio judicial y el derecho al voto. A pesar de que el Parlamento del partido Wafd
ignoré la peticién, las mujeres siguieron luchando en Egipto y en los otros paises
drabes para la consecucién de estas reivindicaciones. Durante la primera mitad del
siglo xx las mujeres drabes han ido adquiriendo gradualmente algunos derechos.
La diversidad de las realidades y condiciones sociales de los paises drabes hace que
la lucha de las mujeres y el reconocimiento de sus derechos sean muy diversos y
con trayectorias y velocidades muy distintas. En el caso del derecho de las mujeres
al voto, por ejemplo, ha sido reconocido en todos los paises drabes después de su
independencia del colonialismo, es decir, a partir de la segunda mitad del siglo xx,
pero en momentos distintos'®.

3. LA EPOCA COLONIAL: ENTRE DOS PATRIARCADOS

Los cambios que convirtieron Turquia, desde 1925, en el primer pais isldmico
laico que reconoce la igualdad total entre los sexos lanzaron mensajes positivos que
asociaban la emancipacién de la mujer y la laicidad al progreso. Estos cambios ins-
piraron a las elites intelectuales drabes, ddndoles un nuevo impulso para seguir con
la reforma en sus propios paises. Algunas décadas mds tarde Ttinez serd el tinico pais
drabe que seguird el mismo camino de reformas a partir de 1956. El otro impulso
importante fue el contacto directo de las sociedades drabes con la cultura europea y
con sus avances sociales y politicos, basados en los valores de la Ilustracién, durante
el periodo colonial. Los multiples intercambios intelectuales entre las elites drabes
y occidentales, que quedaron reflejados en varias obras y articulos de prensa de la
época, mostraron acalorados debates acerca de temas importantes como la religién,
la modernidad, la democracia y la condicién de la mujer en ambas culturas".

16 Fechas de reconocimiento del derecho al voto en los paises drabes: Siria, 1949; Libano,
1952; Tanez y Egipto, 1956; Mauritania, 1961; Argelia, 1962; Marruecos, 1963; Libia y Suddn,
1964; Bahréin, 1973; Jordania, 1974; Irak, 1980; Qatar, 1999; Kuwait, 2005; Emiratos Arabes,
2006; Arabia Saudi, 2011.

17 Para mds informacién sobre estos debates, véase R. BENCHENEB. «Le mouvement in-
tellectuel et lictéraire algérien & la fin du x1x° et au début du xx° si¢cle», en C.-R. AGeroN (dir.), Le
Maghreb et la France de la fin du xix* siécle au milieu du xx° siécle (I Partie), revista Revue frangaise
d’histoire d'outre-mer, vol. 70, nim. 258-259 (1. y 2.° trimestres 1983), pp. 11-24; J. McDOUGALL.
«Etat, société et culture chez les intellectuels del’islah maghrébin (Algérie et Tunisie, 1890-1940)
ou la Réforme comme apprentissage de “l'arriération™, en O. MoREAU (dir.), Réforme de DEtat et
réformismes au Maghreb (x1x*-xx° siécles), Paris: LHarmattan-IRMC, 2009, pp. 281-306.
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Sin embargo, este encuentro intelectual intercultural se produjo en unas
circunstancias desfavorables y plagadas de contradicciones, porque precisamente la
colonizacién no era un terreno propicio para el florecimiento de un pensamiento
reformista libre y despojado de preocupaciones identitarias. Europa estrenaba sus
nuevos valores ilustrados de la modernidad al tiempo que emprendia un proceso de
dominacién de otros pueblos. Todo transcurre a través de una extrafa duplicidad
retérica, que oscila entre la defensa de la universalidad de los derechos humanos y
el apoyo al proyecto colonial, estableciendo asimismo el marco de una paradéjica
relacién de atraccién/repulsion entre el Mundo Arabe y Occidente que perdura
hasta hoy dia.

Los intelectuales drabes admiraban el racionalismo y los valores de la Ilus-
tracién como la igualdad, la justicia, la libertad, el laicismo y la ciudadania, pero
rechazaban la pretensién imperialista de la nueva potencia europea, que ansiaba
los territorios drabes que conformaban el debilitado Imperio otomano. La interac-
cién con el legado de pensamiento occidental se caracterizé por un dilema ético
e intelectual. ;Cémo afrontar la paradoja de negociar la liberacién nacional con
autoridades coloniales que presumen de ser herederas de los valores universales de
justicia, igualdad y libertad?

La legitimidad del proyecto occidental de la Ilustracién y de los derechos
humanos ha estado constantemente bajo sospecha en el mundo 4rabe porque ha
sido utilizado como un instrumento de dominacién y de imposicién envuelto en
un discurso de superioridad cultural. Esta desconfianza visceral dificulté en gran
medida la asimilacién por parte de las sociedades drabes de conceptos como laicis-
mo y libertad durante el siglo xx y perjudicé sobre todo la lucha de las mujeres por
conquistar sus derechos. Ademds, provocé un fuerte repliegue identitario que se
interpuso ante cualquier posibilidad de apertura en el futuro.

Los detractores de una renovacién religiosa inspirada en el modelo laico
a menudo reprochaban el cardcter dominante e invasivo de la cultura occidental.
Los violentos episodios de imposicién cultural y lingiiistica a las sociedades drabes
colonizadas en el norte de Africa, sobre todo durante la guerra de Argelia, tal como
lo ha descrito Frantz Fanon en su libro Les damnés de la terre (Los condenados de
la tierra), publicado en 1961, sellaron herméticamente la brecha reformista abierta
por los intelectuales del movimiento de la Nahda y dejaron atrds la posibilidad de
una lectura abierta del legado occidental, ajena a cualquier crispacién identitaria y
religiosa. La renovacién del pensamiento religioso planteada abiertamente por los
primeros reformistas se considera ahora como una traicién a la identidad religiosa
y cultural «<amenazada». Las tesis de las corrientes islamistas se apoyan en posturas
conservadoras que reivindican el retorno a las lecturas fundamentalistas de la religién
como Unica via para salvaguardar la identidad islimica y hacer frente al proyecto
colonial de aculturacién. La proliferacién de un discurso integrista aferrado a la
identidad religiosa como respuesta al colonialismo terminé por corromper las vias
aperturistas y reconciliadoras en el intercambio con Occidente, abortando asimismo
el proyecto de reforma iniciado por el movimiento intelectual de la Nahda.

Para los pensadores e intelectuales drabes era cada vez mds dificil lidiar con
esta mentalidad que rechazaba en bloque cualquier posibilidad de interaccién inte-



lectual con Occidente al margen de las relaciones de dominacién, en parte porque
los conservadores encontraron un pretexto para frenar el cambio y mantener las
estructuras tradicionales de poder, en parte porque el colonialismo con sus pricti-
cas hegemonicas y humillantes tampoco ayudé mucho a matizar los argumentos
esgrimidos en contra de Occidente. ;Cémo interactuar con el legado ilustrado del
dominante desde la posicién del colonizado sin ser considerado como traidor a su
propia sociedad? Este ha sido el dilema de los pensadores drabes reformistas y, sobre
todo, de los defensores de los derechos de las mujeres, que tenian que enfrentarse al
severo veredicto de los conservadores, para los que el feminismo era un instrumento
colonial para destruir las familias y las sociedades drabes®®. ;Cémo reivindicar, en
este contexto, los derechos de las mujeres y la igualdad sin ser considerados como
agentes a sueldo de Occidente y traidores a su propia sociedad?

Estas complejas cuestiones son cruciales para entender las raices del con-
servadurismo y la persistencia de una mentalidad que se aferra desesperadamente a
una lectura cerrada de la religién y de las tradiciones.

La fractura ideoldgica entre reformistas modernistas e islamistas conserva-
dores produjo un tridngulo de crispacién conformado por la identidad, la religién
y la mujer. Al considerar el feminismo como componente del proyecto colonial?, la
cuestién de la mujer se convirtié en la piedra angular del proyecto fundamentalista.
La conservacion de su estatuto tradicional se transformé en un frente de resistencia
a la aculturacién y una causa indisociable de la defensa de la religién y la identidad.
El choque colonial y las guerras de liberaciéon nacional durante la primera mitad del
siglo xx estrecharon los vinculos viscerales entre estos tres componentes. En este
complejo escenario, el movimiento de mujeres tuvo que lidiar con varios frentes
internos y externos, y estuvo plenamente implicado en una confrontacién politica
e intercultural que opuso el patriarcado local al patriarcado imperialista y colonial.
El tridngulo sagrado religién-mujer-identidad, que cimenté el orden sociosexual
tradicional en el periodo colonial, perjudicé la causa de las mujeres. Hasta hoy sigue
sirviendo de pretexto a los poderes politicos y religiosos para impedir los cambios
de las leyes y la consagracién de la igualdad.

4. ESTADOS POSCOLONIALES: AFRONTANDO
DICTADURAS E INTEGRISMO

Después de la independencia, los paises drabes emprendieron una serie de
reformas legislativas que reconocieron los derechos bésicos de las mujeres. Asimis-
mo, los derechos a la educacion, al trabajo y al voto se constitucionalizaron en la

'8 Véase M. BADRAN. Feminismo en el Islam. Convergencias laicas y religiosas. Madrid:
Ediciones Cétedra, 2012, p. 54.

¥ Véase L. AuUMED. Women and Gender in Islam: Historical Roots of a Modern Debate;
W. TaMzALL El burka como excusa. Terrorismo intelectual, religioso y moral contra la libertad de las
mujeres. Madrid: Saga Editorial, 2010.
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mayoria de estos paises. Sin embargo, las leyes religiosas relativas al estatuto juri-
dico de la mujer y a la familia —superioridad del varén, inferioridad juridica de la
mujer, tutela del vardn, poligamia, repudio, discriminacién en la herencia, etc.— se
mantuvieron en la mayoria de los paises?. Tunez ha sido la Ginica excepcién que se
desmarcé de la regién por su avanzado cédigo de estatuto personal, promulgado
en 1956, el mismo afio de la independencia. Se adoptaron una serie de leyes en la
linea del movimiento reformista a través de la institucionalizacién de la igualdad,
la abolicién de la poligamia y el repudio, y la adopcién de una politica de planifi-
cacién familiar desde 1964, afianzada por la distribucién gratuita de los métodos
anticonceptivos y la prictica gratuita y anénima del aborto desde 1973*". Pero estas
medidas siguen siendo, hasta hoy, una excepcién en la regién, porque en la mayoria
de los paises drabes la Sari‘a (ley isldmica) es la fuente principal de derecho® y se ha
institucionalizado la discriminacién sexual bajo la vieja excusa de la preservacion de
la identidad cultural y religiosa. Este mismo pretexto sirvié también para justificar
la larga lista de reservas hechas por los paises drabes a la convencién de CEDAW?,
que debilitan sustancialmente, segin un informe de Amnistia Internacional en
2004%, la proteccién de las mujeres contra la violencia. Segtin Hafidha Chékir,
en todos los paises drabes el principio de igualdad entre los ciudadanos reconocido
en las constituciones concierne al disfrute de los mismos derechos y deberes ante
la ley y no en la ley, «lo que supone que esta igualdad no se refiere al contenido de
la ley sino a su aplicacién, es decir la aplicacién igualitaria de una ley que puede
ser discriminatoria, por la autoridades administrativas y judiciales competentes®».

Sin embargo, y a pesar del obsticulo que representan las legislaciones, el
periodo poscolonial constituye, de lejos, uno de los mejores periodos histéricos en
términos de avance en la condicién de la mujer en el Mundo Arabe. En palabras
de Sophie Bessis, «el lugar de las mujeres en la sociedad y la propia sociedad drabe
han evolucionado mds répido durante los dltimos cincuenta afios que a lo largo de
varios siglos precedentes»*.

Durante la segunda mitad del siglo xx los paises drabes emprendieron un
proceso de modernizacién que supuso un mayor acceso de las mujeres a la educacién
a todos los niveles, a la formacién y al mercado laboral. En términos generales, los

20 R. EL KHAYAT. La mujer en el Mundo Arabe. Madrid: Icaria, 2004, p 26.

2 1. MARZOUKI. Le mouvement des femmes en Tunisie au Xx*™ siécle. Féminisme et politique.
Paris: Maisonneuve et Larose, 1993.

22 H. CHEKIR (junio 2014). «Le combat pour les droits des femmes dans le monde arabe».
FMSH-WP-2014-70. Recuperado de https://halshs.archives-ouvertes.fr/halshs-01005544/document.

# Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination against Women.

24 Amnesty International (2004). «Moyen-Orient et Afrique du Nord. Les réserves a la
CEDAW affaiblissent la protection des femmes contre la violence».

» Traduccién de la autora. Texto original: «Ce qui présuppose que cette égalité ne porte
pas sur le contenu de la loi mais sur I'application égale, sans discrimination de la loi qui peut étre
discriminatoire, par les autorités administratives et judiciaires compétentes» (H. CHEKIR, «Le combat
pour les droits des femmes dans le monde arabe», pp. 12-13).

26 S. Bessis. Los drabes, las mujeres, la libertad, p. 35.



https://halshs.archives-ouvertes.fr/halshs-01005544/document

niveles de emancipacién de las mujeres siguen siendo muy distintos entre los paises
drabes y dependen de las leyes y de las politicas adoptadas en cada uno de ellos. La
participacién econémica y politica de las mujeres se incrementé sustancialmente a
pesar de todas las dificultades estructurales y legislativas. La educacién y la formacién
de las mujeres han producido un importante cambio en la estructura familiar y una
significativa revaloracién de su rol econémico en la familia?.

Todos estos cambios son indicadores clave para explicar la importante
participacién de las mujeres en las recientes revoluciones drabes y su presencia
masiva en el espacio publico. En cuanto a la evolucién del movimiento de mujeres
en este periodo, destacan dos caracteristicas principales: el incremento del nimero
de mujeres instruidas y militantes en este movimiento y el aumento de las organi-
zaciones de mujeres y de sus redes locales y pandrabes. El otro aspecto consiste en
la apropiacién de la causa de las mujeres y su instrumentalizacién politica a favor
de los regimenes dictatoriales. La creacién de organizaciones de mujeres afines al
poder®® representaba el llamado «feminismo oficial», que funcionaba mediante la
cooptacion. Afirma Sana Ben Achour:

Convocadas por el poder para difundir la ideologia del Estado dominada por la
figura carismdtica del jefe, las mujeres estdn «embriagadas» desde los primeros afos

de la independencia®.

Estas organizaciones sirvieron para sacar a la luz una imagen moderna de
los regimenes dictatoriales y atenuar su autoritarismo de cara al mundo exterior.
Sirvieron también para controlar el movimiento de mujeres y vaciar el discurso
feminista de sus bases criticas y contestatarias. Su alianza con las dictaduras contra
los derechos y las libertades provocé un deterioro casi absoluto de la imagen del
feminismo ante la poblacién. Esta situacién fue, en gran parte, el resultado de la
ausencia histdrica del feminismo auténomo en el mundo drabe. Desde el principio,
las organizaciones de mujeres nacieron en el seno de los partidos politicos de dis-
tintas tendencias ideoldgicas, y se sometieron a las decisiones politicas del partido.
Esta dependencia histérica ha impedido la emergencia de un feminismo auténomo
capaz de imponer su discurso y hacer prevalecer su vision y sus reivindicaciones a
través de sus estructuras propias.

Hace falta esperar hasta la década de 1970 para ver nacer en Ttnez la pri-
mera expresién de un feminismo auténomo drabe, que se desmarcé totalmente de

¥ Véase S. JoserH. «Gender and Family in the Arab World», en S. SasBacH (ed.), Arab
Women. Between Defiance and Restraint, Nueva York: Olive Branch Press, 1996, p. 199.

%8 En la mayoria de los paises drabes se han creado érganos femeninos oficiales afines al
régimen.

» Traduccién de la autora. Texto original: «Convoquées par le pouvoir pour diffuser
I'idéologie de I’Etat nation que domine la figure charismatique du chef, les femmes sont “embriga-
dées” des les premieres années de I'indépendance» (S. BEN ACHOUR, «Féminisme d’Etat: figure ou
défiguration du féminisme?», en Mélanges en [’honneur de Mohamed CHARFI, Tanez: Centre de
Publication Universitaire, 2001, p. 413.
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los partidos politicos y de la politica oficial®’. Empezé en 1978, con un nicleo de
mujeres universitarias e intelectuales que organizaban debates semanales en torno al
feminismo en una asociacién llamada Club Culturel Tahar Hadad. De este ntcleo
inicial surgieron dos nuevas asociaciones con el objetivo de desarrollar la accién
militante y la reflexién: una de cardcter militante llamada Association tunisienne
des femmes démocrates (1989) y otra de cardcter intelectual, Association des femmes
pour la recherche et le développement (1988). Estas asociaciones fueron pioneras en
reactivar la lucha feminista bajo la dictadura y en formar un movimiento feminista
auténomo. También han sido las primeras en elaborar reivindicaciones especifica-
mente feministas durante la revolucién tunecina.

En el resto de los paises drabes la lucha feminista contestataria contra las
dictaduras se ha organizado desde la oposicién politica partidista. La influencia de
las corrientes islamistas desde los anos ochenta del pasado siglo y su importante
penetracion social en sociedades como la egipcia, argelina y siria redujeron sustan-
cialmente las posibilidades de emergencia de un feminismo auténomo, lo que llevé
a las mujeres a militar desde las estructuras politicas existentes. Ademds de ser el
denominador comun entre los paises drabes, la represién de las dictaduras y la hos-
tilidad del islamismo hacia el activismo feminista eran el rasgo mds destacado del
periodo poscolonial. La persecucion politica y social del feminismo contestatario
lo confiné a circulos reducidos y marginados, aisléndolo del resto de la sociedad.

5. REVOLUCIONES, LUCHA FEMINISTA'Y NUEVOS RETOS

Las revueltas sociales que estallaron a finales de 2010 provocaron el derro-

©

~ camiento de varios regimenes dictatoriales e iniciaron importantes transformacio-
& nes, abriendo sobre todo una nueva etapa en la historia de la lucha feminista. La
9 importante presencia de las mujeres en los espacios pablicos y en todas las esferas de
o lucha es clave en los acontecimientos politicos y sociales que transcurren actualmente
= en la regién®'. Sin embargo, es preciso senalar los rasgos diferenciadores que han
S caracterizado los distintos procesos revolucionarios en cada pais drabe, principal-
© mente en lo que atafe a la participacién de las mujeres. La diversidad sociolégica
< de las realidades drabes ha generado una heterogeneidad en cuanto a los motivos
= que han llevado a las mujeres a salir a las calles y en cuanto a sus reivindicaciones.
Uj Si bien es cierto que, al principio, las mujeres en Tanez, Egipto, Libia y Siria se han

manifestado para reivindicar libertad, democracia y derechos sociales, no es menos
cierto que las islamistas se han manifestado también para reivindicar un régimen

=
C

\ L

30 Véase Z. BEN Sa1p-CHERNI. «Quiétude et perdition ou I’étrange statut de la femme en
Tunisie», en VV.AA., Tunisiennes en devenir. Tome 2: La moitié entiére», Tinez: Cérés productions,
1992, p. 32; e I. MARZOUKL. Le mouvement des femmes en Tunisie au Xx*™ siécle. Féminisme et politique.
Paris: Maisonneuve et Larose, 1993.

31 Véase . Atvarez Ossorio, A. Ketrty, E. CERROLAZA y J. Garcia-LuenGos. Sociedad
civily transiciones en el Norte de Africa: Egipto, Tinez, Argelia, Marruecos. Madrid: Icaria editorial, 2013.



isldmico. Es preciso considerar estos matices importantes para reflejar la diversidad
de la expresion femenina y, sobre todo, para no asociar, de entrada, todas las formas
de participacién politica de las mujeres durante las revoluciones drabes a un proyecto
democritico o feminista.

Durante los tltimos cuatro afos, el ritmo de los eventos ha sido vertigino-
so en los paises que han sido el escenario de revueltas sociales. Algunos cambios
han acarreado muchas ventajas y oportunidades para las mujeres, pero otros han
representado una seria amenaza para sus derechos bdsicos e incluso para sus propias
vidas en algunos paises. Las protestas contra las dictaduras han sido una ocasién
para desatar las fuerzas sociales reprimidas durante varias décadas de represion y
han dado a las mujeres la oportunidad de desprenderse de sus propias cadenas de
opresion. El nuevo escenario de libertad después de la destitucién de las dictaduras
ha favorecido la proliferacién de las asociaciones de mujeres y la emancipacion del
feminismo laico y contestatario, que era perseguido por las dictaduras. Pero, al
mismo tiempo, ha favorecido la emergencia de asociaciones de mujeres islamistas
que militan por un proyecto antifeminista*. El panorama activista femenino se ha
diversificado ideolégicamente gracias a las nuevas leyes aperturistas sobre las orga-
nizaciones civiles, que han generado una gran dindmica asociativa femenina sobre
todo en Tunez, Egipto y Marruecos. El niimero de asociaciones se ha duplicado e
incluso triplicado en tres anos, permitiendo por vez primera a las feministas extender
su activismo fuera de las grandes ciudades y conectar con las categorias sociales mds
desfavorecidas en las localidades del interior.

En este escenario, el activismo feminista conoce un nuevo impulso, que le
lleva a reestructurarse y reorganizarse en redes a nivel local y estatal, y a reformular
su discurso para adaptarlo a todos los pablicos. Destaca en particular la capacidad
de las organizaciones de mujeres de posicionarse en la escena politica y la sociedad
civil y establecer alianzas puntuales y estratégicas con estos actores en funcién de
las necesidades y las exigencias del momento®. En Egipto la Alianza de la Mujer
Arabe y la Coalicién de las Mujeres Egipcias han movilizado alrededor de quinientas
ONG en 2011 para adoptar la Carta de la Mujer Egipcia, que comprende reivin-
dicaciones politicas y sociales para el Parlamento. Gracias a esta movilizacién han
conseguido la firma de dos millones de egipcios®. Pese al rechazo de la peticién
por el Parlamento, las mujeres han decidido seguir su lucha y reorganizar sus filas.
Asimismo, han formado la Unién de las Mujeres Egipcias, que acoge a cien asocia-

3 Véase A. KeTITI. «La sociedad civil en Ttnez después de la caida de Ben Ali», cap. 111 de
1. ALvarez Ossorio, A. Keritr, E. CERROLAZA y J. GARCIA-LUENGOS. Sociedad civil y transiciones
en el Norte de Africa: Egipto, Tiinez, Argelia, Marruecos. Madrid: Icaria editorial, 2013, pp. 127-188.

3 Véase A. KeTITI. «The women’s movement faced with the challenges of transition and
the Islamist movement in Tunisia», en E. STETTER y C. REUTER (eds.), Promoting Women'’s Rights and
Gender Equality in the Middle East and North Africa, FEPS, SOLIDAR, 2014, pp. 23-46.

3 Véase M. AL Nartour. «The role of women in the Egyptian revolution of 25 January
2011», en M.S. OLIMAT (ed.), Arab Spring and Arab Women. Challenges and opportunities, Londres:
Routledge, 2014, p. 97.
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ciones de mujeres, y han reactivado las antiguas asociaciones creadas desde los afios
veinte del pasado siglo. En el ano 2012 fundaron las plataformas Bahiya ya Misr'y
Nazra, contra el proyecto de constitucion propuesto por los islamistas, que arrebata
sus derechos. Los cadticos acontecimientos de las transiciones politicas y el acceso
de los partidos islamistas al poder en Egipto, Libia y Ttinez durante los anos 2012
y 2013 han reactivado intensamente la lucha de las mujeres laicas, que se han visto
directamente amenazadas por el proyecto islamista.

6. FEMINISTAS VS. ISLAMISTAS

Cuando los partidos islamistas subieron al Gobierno en Tunez y Egipto
después de las primeras elecciones democrdticas, emprendieron una amplia politica
de reislamizacién® que tiene como ¢je el estatuto de la mujer. Para los islamistas la
realizacion del proyecto del Estado religioso pasa por la captacién de las mujeres a
su causa. El orden politico y social islamista se basa en la estructura tradicional de
la familia y en los roles de género diferenciados y basados en el principio de com-
plementariedad®.

Para los islamistas los cambios sociales que llevaron a la emancipacién de las
mujeres drabes y la reivindicacién de su nuevo rol en la sociedad han corrompido la
sociedad y han apartado a las mujeres de su lugar natural, que es el hogar. Para lograr
su objetivo han empleado todos los medios para reinstaurar el orden tradicional,
actuando en varios frentes: legislativo, medidtico, educativo y espacio ptblico. En
el dmbito legislativo, los islamistas en Egipto han alcanzado, en parte, sus objetivos
al reducir la representacién de las mujeres en el Gobierno y el Parlamento de dieci-
nueve a cuatro mujeres, rebajar la edad de la mujer en el matrimonio y establecer la
ley islimica como la principal fuente de legislacién®.

En cambio, en Ttnez los islamistas han chocado contra un muro de resis-
tencia. La alianza entre las asociaciones feministas, por un lado, y la sociedad civil
laica y los partidos de la oposicién, por otro, ha impedido la aprobacién del proyecto
de constitucién presentado por los islamitas. Después de una lucha ardua y penosa
que ha durado mds de dos anos, las mujeres, apoyadas por la sociedad civil y los
partidos laicos de la oposicién, han logrado imponer el principio de igualdad en la
constitucién e impedir que la legislacién islimica sea la fuente principal de la nueva
constitucién. Han conseguido también incluir la paridad en el nuevo cédigo elec-
toral y constitucionalizar la proteccién de la mujer contra la violencia de género®.

% Véase M.S. OriMaT. Introduction: Democratization, Arab Spring and Arab women»,
en M.S. OLivAT (ed.), Arab Spring and Arab Women, p. 7.

3¢ Véase L. LAKHDAR. «Las mujeres frente a la ortodoxia isldimica», en ]. BueNo, Hacia una
democracia laica. Voces de mujeres musulmanas, Barcelona: Bellaterra, 2012, pp. 153-159.

% N. Sika. «An Egyptian Spring for women?», en M.S. OLIMAT (ed.), Arab Spring and
Arab Women, p. 66.

38 Véase A. KeTITI. «La sociedad civil en Ttnez después de la caida de Ben Ali», p. 149.



En cuanto al espacio publico, la ofensiva de los islamistas contra las mujeres
ha sido particularmente virulenta. La importante e inesperada presencia de las mujeres
en las manifestaciones durante las revoluciones ha provocado la ira de los islamistas,
que han recurrido a la violencia para intimidarlas y forzarlas a permanecer en sus
casas. En Egipto la gran manifestacién del 8 de marzo de 2011 organizada por las
mujeres ha pasado a la historia después de registrarse varias agresiones y centenares
de violaciones colectivas®’. Segtin la denuncia de la Federacién Internacional de
los Derechos Humanos, estos ataques eran premeditados y forman parte de una
estrategia para intimidar a las mujeres y reducir su presencia en el espacio publico®.

7.{UN NUEVO HORIZONTE?

El estatuto de la mujer y la dominacién sociosexual han estado en el centro
del debate sobre la liberacién nacional y el cambio social durante todas las transfor-
maciones politicas y sociales que han atravesado las sociedades drabes desde finales
del siglo x1x. Los pensadores del movimiento de renacimiento intelectual drabe
se enfrentaron con la oposicion categérica de las fuerzas conservadoras cuando
defendieron los derechos fundamentales de las mujeres y cuestionaron el orden so-
ciosexual establecido. Animados por una lectura rigorista e integrista de la religién,
los conservadores negaron cualquier cambio en la situacién de la mujer, alegando
la defensa de la identidad y la religién ante la hegemonia colonial.

Mis de un siglo ha transcurrido desde la aparicién de los primeros gérme-
nes del pensamiento feminista, pero estos problemas no solamente siguen vigentes,
sino que contindan siendo planteados de una forma casi idéntica. Cada avance que
afianza los derechos de las mujeres y su participacién en la vida puablica desata los
discursos miséginos que les recuerdan los limites que no tienen que rebasar. Duran-
te el periodo poscolonial, la causa de las mujeres ha servido a las dictaduras como
chivo expiatorio para desviar la atencién de la poblacién oprimida de los graves
problemas politicos y sociales, pero también para conservar el sistema dominante
frente al inexorable desarrollo de la condicién de la mujer. En la llamada primavera
drabe, el debate sobre el cambio, la democracia y la libertad ha atravesado todas
las categorias sociales y estructuras de poder, destacando las relaciones de género
y el estatuto de las mujeres. La lucha de las mujeres por sus derechos y libertades
ha sido enérgica y dindmica pero también dolorosa. Esta situacién paraddjica se ha
nutrido de la fractura ideolégica que divide el mundo drabe y que enfrenta a dos

3 Véase el articulo «Se obliga a manifestantes egipcias a someterse a “pruebas de virgini-
dad”», publicado en la pdgina web de Amnistia Internacional el 23 de marzo de 2011. Recuperado
de https://www.es.amnesty.org/en-que-estamos/noticias/noticia/articulo/se-obliga-a-manifestan-
tes-egipcias-a-someterse-a-pruebas-de-virginidad (consultado 31 febrero 2015).

4 Véase el informe de la Federacién Internacional de los Derechos Humanos «Egypt:
Keeping women out. Sexual violence against women in the public sphere» (2011). Recuperado de
heeps://www.fidh.org/IMG/pdflegypt_sexual_violence_uk-webfinal.pdf (consultado 13 febrero 2015).
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proyectos opuestos de sociedad que luchan por el poder: el proyecto laico y el pro-
yecto islamista. En medio de este enfrentamiento, armado y violento o a través del
didlogo politico y social segtin contextos, el estatuto de la mujer surge como el eje
central alrededor del cual pivotan ambos proyectos ideolégicos. La reivindicacién
de cambio social se ha manifestado también a través de un inédito incremento de la
violencia contra las mujeres. Sin embargo, este ha venido acompanado de un nuevo
dinamismo feminista, alimentado esta vez por las nuevas libertades y por los retos
de este momento histérico.

La lucha de las mujeres por sus derechos es un camino largo y arduo, por-
que estdn llamadas a afrontar obstdculos estructurales arraigados en la culturay la
religién y a desterrar las raices de la misoginia que ha implantado el orden social
dominante. Solo las mujeres pueden traer el cambio y por ello, como dice Valenti-
ne Moghadam, «es necesario encontrar un nuevo contrato social de género en las
sociedades drabes»*!.

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

V.M. MoGHADAM. «Women’s Economic Participation in the Middle East: What Differ-
ence Has the Neoliberal Policy Turn Made?». Journal of Middle East Women’s Studies, vol. 1, nim. 1
(invierno 2005), p. 136.
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LAICISMO Y FEMINISMO
EN LAS SOCIEDADES ARABES.
UN BINOMIO EN ENTREDICHO

Eva Lapiedra Gutiérrez
Universidad de Alicante

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

01 95

17, PP 83-1

)

16,

)
!

DA
JRA

PSYD

LE

A

AL



http://www.leaders.com.tn/article/5800-olfa-youssef-son-parcours-ses-combats

96

101

3

17, PP 83

U

6

PSYDRA, 16;

=

REV

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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EL RECORRIDO HACIA LA LAICIDAD EN ESPANA
Y SUS REPERCUSIONES EN LOS DERECHOS
DE LAS MUJERES

Nieves Montesinos Sanchez
Universidad de Alicante

RESUMEN

Partiendo del hecho de que el Estado laico es el que garantiza la igualdad y la libertad en un
Estado democrdtico, en esta investigacion se analiza cudl ha sido el recorrido que ha llevado
a la configuracién constitucional de la laicidad en Espana, las diferentes interpretaciones y
su relacién con la libertad de creencias y la igualdad. Seguidamente se estudia la relacién
entre laicidad y feminismo, para, desde este marco juridico, plantear propuestas de reforma
a fin de que se consoliden y garanticen la laicidad, la igualdad y los derechos, con particular
atencién a los derechos de las mujeres.

ParLaBRAS cLAVE: laicidad e igualdad, libertad de creencias, reforma constitucional, derechos
de las mujeres.

ABSTRACT

«The path to secularism in Spain and its impact on women’s rights». Taking as a starting
point the idea that it is secularism which guarantees equality and freedom in a democratic
state, this article discusses the route by which secularism has arrived at its current constitu-
tional form in Spain as well as the various interpretations that it has received, particularly
in relation to freedom of belief and equality. The discussion next turns to the relationship
between laicism and feminism, and, then, from this juridical frame, proposals of reform are
put forward which are intended to consolidate and guarantee secularism, equality and human
rights, with particular attention to women’s rights.

KEeywoRrps: laicism and equality, freedom of beliefs, constitutional reform, rights of the
women.

La convivencia pacifica entre las diferentes religiones se ve beneficiada por la laicidad
del Estado, que, sin asumir como propia ninguna posicién confesional, respeta y
valora la presencia del factor religioso en la sociedad.

Papa Francisco. Rio de Janeiro, julio de 2013

No hay nada mds positivo que el laicismo. Plantea muchas mds libertades politicas
y juridicas de lo que jamds ha hecho ninguna religién. ;Qué religién ha institucio-
nalizado la libertad de creencia y de increencia?

Catherine Kintzler
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0. INTRODUCCION

Abordar la laicidad en Espafa ciertamente no es un tema nuevo, aunque
contintia totalmente vigente, y ha sido objeto de estudio por parte de constitucio-
nalistas, eclesiasticistas y fildsofos, entre otros. Es objeto de estudio y de debate
juridico, politico y social. Ello no obstante, introducir el género y la perspectiva de
género en el discurso' no ha sido siempre lo habitual, aun a pesar de la claridad de
los objetivos senalados por la Ley de la Ciencia, entre ellos «promover la inclusién
de la perspectiva de género como categoria transversal en la ciencia, la tecnologia y
la innovacion, asi como una presencia equilibrada de mujeres y hombres en todos
los 4mbitos del Sistema Espanol de Ciencia, Tecnologia e Innovacién»*. Parece, sin
embargo, que esto no siempre ha sido tomado en consideracién por quienes nos
dedicamos al complejo y apasionante mundo de la investigacién.

Propuesto asi el tema, el objetivo de este trabajo es analizar el recorrido
de la regulacién de la laicidad en Espafa y sus repercusiones en los derechos de
las mujeres, apuntando, en su caso, algunas posibilidades de reforma; ello obliga a
analizar tanto la laicidad en si misma como su repercusion en los derechos de las
mujeres, y, al tiempo, tener presente siempre en la investigacién la perspectiva de
género, ya que si se realizara de otra manera, quedarian fuera de la investigacion las
mujeres como sujeto de derechos y los derechos de las mujeres®. Y utilizo el término
«recorrido» porque parto de la premisa de que, aun a pesar de la formulacién legal
que contempla nuestro texto constitucional, todavia no se ha conseguido en nues-
tro pafs una laicidad efectiva y real’; bastarfa hacer alusién a cuestiones tales como
simbologia religiosa, financiacién o ensefianza religiosa, entre otras.

Como acertadamente sostiene Isabel Turégano, es necesario profundizar
en un modelo estatal laico para avanzar y superar la subordinacién estructural de
las mujeres:

La laicidad tiene que ver con tres aspectos de un modelo legitimo de Estado que
afectan especialmente a la igualdad de género: en primer lugar, aun entendida en
un sentido neutral, la laicidad no es posible sin una preocupacién del Estado por
la efectiva libertad e igualdad de todos [...]. En segundo lugar, la laicidad supone la
necesidad de un debate pablico plural y racional que enfrente la pretensién de las
confesiones religiosas de imponer su percepcién de la moral como tnica correcta.
Y, por ultimo, la laicidad debe abrirse, mds alld de una mera actitud del Estado

! A ello ha dedicado Feminismo/s —Revista del Instituto Universitario de Investigacion de
Estudios de Género de la Universidad de Alicante— su monogréfico niimero 28, Laicidad y Creencias
(diciembre 2016), coordinado por Nieves Montesinos Sdnchez y Beatriz Souto Galvin.

2 Ley 14/2011, de 1 de junio, de la Ciencia, la Tecnologia y la Innovacién. BOE nim. 131
de 2 de junio de 2011, articulo 2 K.

> M.D. Ramos y M.T. VEGa (coords.), Discursos, realidades y utopias. La construccion del
sujeto femenino en los siglos x1x y xx. Barcelona, Antrophos, 2002.

# Tlustrativo resulta el apartado «denunciamos» de la web de Europa Laica: https://laicismo.
org/categoria/raiz/europa_laica/documentacion_el/denunciamos.
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ante nuestras convicciones mds profundas, hacia la igual capacidad efectiva de
realizar los derechos bdsicos’.

El primer paso obligado es conocer c6émo hemos llegado a la regulacién
actual de la laicidad, que se recoge en el articulo 16 del texto constitucional vigente®.
Nuestra historia constitucional nos ensefia que no hemos tenido un gran apego a
los textos constitucionales. A la Constitucién de 1812, que estaria vigente —con
derogaciones y proclamaciones— hasta 1837, sigue un periodo relativamente breve
en el que encontramos cuatro textos: el Estatuto Real de 1834, la Constitucién
de 1837, la Constitucién de 1845 y la no promulgada de 1856. La Revolucién de
1868 supondrd un nuevo cambio constitucional, la Constitucién de 1869, a la que
sigue el proyecto de Constitucién federal de 1873. Y producida la Restauracién, la
Constitucién de 1876 serd la de mds dilatada vigencia, mientras que el tltimo de
los textos es la Constitucién de la 11 Republica de 1931. Posteriormente, durante
la dictadura del general Franco, no podemos hablar de Constitucion ni en sentido
formal ni material, ocupando el m4s alto rango normativo las Leyes Fundamentales
del Reino, siendo la Ley de Principios del Movimiento Nacional la Ley Fundamental
por excelencia’.

En todas ellas tuvo cabida la «cuestién religiosa», heredada de la Constitu-
cién de Cadiz®, pese a ser esta una constituciéon que nace con un marcado espiritu
liberal’. Es mds, mayoritariamente nuestros textos constitucionales son confesionales,
es decir, reconocen la religién catélica como la oficial del Estado —con diferentes
posibilidades de desarrollo normativo posterior—, excepcion hecha, en parte, de
la Constitucién de 1869" y, claramente, de la Constitucién de la 11 Republica, en

> L. TUREGANO, «;Qué deben esperar las mujeres de un Estado laico?», en N. MONTESINOS
y B. Souto (coords.), Laicidady Creencias, revista Feminismo/s, nim. 28 (diciembre 2016), pp. 49-74.

¢ Véase mds adelante, apartado 1.

7 N. MONTESINOS SANCHEZ, La confesionalidad, pieza clave en la historia constitucional
espariola y en el régimen franquista. Tesis doctoral. Universidad de Alicante, 1991 (http://hdl.handle.
net/10045/3742); N. MONTESINOS SANCHEZ, «La cuestién de la confesionalidad en la historia cons-
titucional espafiola. Un anilisis de legislacién (1808-1931)», Revista Espafiola de Derecho Candnico,
vol. 51, nim. 136 (enero-junio 1994), pp. 115-152.

8 Articulo 12 de la Constitucién de 1812: «La Religion de la Nacidn espanola es y serd
perpetuamente la Catélica, Apostdlica, Romana, tnica verdadera. La Nacién la protege por leyes
sabias y justas y prohibe el ejercicio de cualquier otra.

? M. Revuerta GONZALEZ, Politica religiosa de los liberales en el siglo xiX. Trienio Constitu-
cional. Madrid, CSIC, 1973; E. La PARRA LOPEZ, El primer liberalismo espanoly la Iglesia. Las Cortes
de Cddiz. Alicante, Instituto de Estudios Juan Gil-Albert, 1985.

1 Elarticulo 21 de la Constitucién de 1869 («La Nacidn se obliga a mantener el culto y los
ministros de la religién catélica. El ejercicio publico o privado de cualquier otro culto queda garan-
tizado a todos los extranjeros residentes en Espafa sin més limitaciones que las reglas universales de
la moral y el derecho. Si algunos espanoles profesasen otra religion que la catdlica es aplicable a los
mismos lo dispuesto en el parrafo anterior») no suscita en sus interpretaciones unanimidad doctrinal
por lo que se refiere a la confesionalidad o no del Estado, dada la redaccién del mismo.
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la que se configura constitucionalmente la separacién Estado-Iglesia'. Por tltimo,
el alzamiento militar dio paso a una dictadura de casi cuarenta anos; el régimen
franquista recuperé la tradicional confesionalidad espafiola, dogmdtica —ya que
no sélo reconoce la religién catélica como la oficial, sino que ademds la califica de
«verdadera»— y con obligacién de inspirar su legislacién en la doctrina de la Iglesia
catélica'?, nacionalcatolicismo que permanecid vigente hasta la muerte del dictador™.

Con la muerte del general Franco se inicia una etapa nueva e incierta en
la que era posible avanzar hacia la democracia o mantener un sistema similar con
algunas reformas. En enero de 1977, con la Ley para la Reforma Politica —octava
de las Leyes Fundamentales—, pudo pensarse que otro sistema era posible. Su ar-
ticulo primero nos da base para ello al establecer un Estado democritico basado en
la supremacia de la ley, que no puede ser otra cosa que la expresion de la voluntad
soberana del pueblo, donde los derechos fundamentales de la persona, ademds de
ser inviolables, vinculan a todos los 6rganos del Estado. A partir de este momento
se abre juridicamente la Transicién espanola, que culminaria con la aprobacién en
referéndum de nuestro texto constitucional.

Quizd conviene detenernos, aunque sea minimamente, en este periodo®,
puesto que no sélo formalmente —con la aprobacion del texto constitucional y los
Acuerdos con la Iglesia catélica a los que me referiré posteriormente— sino también
politica, cultural y socialmente va a marcar de alguna manera la interpretacién de
la laicidad consagrada en el articulo 16 del texto constitucional.

Curiosamente no existié reaccion anticlerical ni en el momento de la muerte
del dictador ni durante la transicién a la democracia'®, como habia sucedido en mo-

' En el articulo 3 de la Constitucién de 1931 se establece una clara separacién Estado-Iglesia:
«El Estado Espanol no tiene religion oficial». Véase F. bE MEER LECHA-MARZO. La cuestion religiosa
en las Cortes Constituyentes de la 11 Repiiblica espanola. Pamplona, Universidad de Navarra, 1975.

12 El principio 11 de la Ley de Principios del Movimiento Nacional establecia: «La Nacién
espafiola considera como timbre de honor el acatamiento a la Ley de Dios, segtin la doctrina de la
Santa Iglesia Catélica, Apostélica y Romana, tnica verdadera y fe inseparable de la conciencia na-
cional, que inspirard su legislacién».

* A. Borri, Cielo y Dinero. El nacionalcatolicismo en Espasia 1881-1975. Madrid, Alianza
Editorial, 1992.

4 Exactamente establecfa: «<Uno. La democracia, en el Estado espafiol, se basa en la su-
premacia de la Ley, expresién de la voluntad soberana del pueblo. Los derechos fundamentales de
la persona son inviolables y vinculan a todos los érganos del Estado. Dos. La potestad de elaborar y
aprobar las leyes reside en las Cortes. El Rey sanciona y promulga las leyes».

5 Resulta de interés para este periodo el trabajo de M. MorENO-SECO, «Feminismo, anti-
feminismo, catolicismo y anticlericalismo en la Transicién politica a la democracia», en A. AGuapoy
T. OrTEGA (eds.), Feminismos y antifeminismos. Culturas politicas e identidades de género en la Espara
del siglo xx. Valéncia-Granada, Publicacions de la Universitat de Valéncia-Universidad de Granada,
2011, pp. 307-332 (http://hdl.handle.net/10045/57150).

16 Peseaello, Jests Iribarren, desde la Secretaria General del Episcopado, destacé que desde
allf se vivié «el anticlericalismo como una constante». Véase J. IRIBARREN, Papeles y memorias, medio
siglo de relaciones Iglesia-Estado en Espaia (1936-1986). Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos,
1992, p. 399.
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mentos anteriores. A ello quizd contribuyeron factores como el nivel de secularizaciéon
de la sociedad espafiola, la firma de documentos internacionales, la distancia que la
Iglesia catdlica va tomando del régimen en los tltimos anos de la dictadura, la postura
no beligerante de la izquierda ante la Iglesia, la no colaboracién de la Iglesia en la
creacién de un partido demdcrata cristiano ni el apoyo inicial a ninguna ideologia
en concreto”, e, incluso, la renuncia del monarca al privilegio de presentacién que
daria lugar en 1976 a la firma del denominado Acuerdo Bisico™.

El debate constitucional fue especialmente significativo y representativo
del clima de la Transicién®. Por lo que hace al tema que nos interesa, el debate se
produjo tanto en el Congreso y el Senado como fuera de las Cdmaras, y también en
los medios de comunicacién. Se acababa con la tradicional confesionalidad espanola,
pero se abria un interrogante sobre si se conseguiria o no acabar también con la
permanente «cuestion religiosa», debate este tltimo que se quiso dar por cerrado; el
paso del tiempo, sin embargo, nos ha demostrado que no se cerré totalmente, dada
la gran influencia de la Iglesia y la tradicién catdlica en nuestro pais.

En el primer borrador del texto se formuld la no confesionalidad del Esta-
do, la libertad religiosa y la no obligatoriedad de declarar las creencias religiosas,
pero sin ninguna referencia a la Iglesia catdlica. La jerarquia espanola no se mostrd
conforme; hubo una declaracién colectiva el 26 de noviembre de 1977 sobre «Los
valores religiosos y morales ante la Constitucién»”’, donde se hace constar que la
Constitucién no puede ignorar la concepcidn cristina y, entre otras cuestiones, que
no deben prevalecer en el texto formulaciones equivocas que pudieran dar pie a in-
terpretaciones «laicistas», ya que ello no estd en sintonfa con la realidad religiosa de
los espafioles ni con la importancia del catolicismo. Ademds, la polémica suscitada
tuvo su reflejo en la prensa: «Constitucion: los obispos la quieren bautizar» en Triungo;
«Los obispos al ataque» en Cuadernos para el didlogo; «;Que vienen los curas!)» en
Diario 16; «Otra vez los obispos» en Interviii. Esta polémica dio sus frutos, ya que,
tras una enmienda de UCD, se incluiria la mencién de la Iglesia catdlica. Pese a
todo, la jerarquia espafola siguié teniendo sus dudas, y el comunicado de la Lxx1
Comisién Permanente fue ambiguo por lo que se refiere al voto de los catélicos.

17 La literatura e historiografia sobre el periodo es amplisima. Puede verse, por ejemplo, S.
JuLiA, «Origenes sociales de la democracia en Espafia», en M. REDERO SAN ROMAN (ed.), La transi-
cion a la democracia en Espana. Ayer num. 15, Madrid, Marcial Pons, 1994, pp. 165-188; A. BorT!
y N. MoNTEsINOS, «Anticlericalismo y laicidad en la posguerra, la transicién y la democracia», en
E.LaParra LOPEZ y M. SUAREZ CORTINA (eds.), El anticlericalismo esparol contempordneo. Madrid,
Biblioteca Nueva, 1998, pp. 303-370.

'8 Con el Acuerdo Bésico de 1976 entre el Estado espafiol y la Iglesia catdlica con el que se
inicia la reforma del Concordato de 1953, el Estado renuncia al privilegio de presentacién y la Iglesia
al privilegio del fuero, de manera que, a partir de la entrada en vigor del mismo, cada uno asume
las competencias que le son propias. El acuerdo, ratificado por Espafia el 19 de agosto de 1976, fue
publicado en el Boletin Oficial del Estado nimero 230, de 24 de septiembre 1976.

" ].J. AMOROS, La libertad religiosa en la Constitucion espanola de 1978. Madrid, Tecnos,
1984.

20 Los valores religiosos y morales ante la Constitucion. Madrid, PPC, 1977.
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Volveremos a encontrar posturas enfrentadas cuando se discutan temas y leyes como
el aborto, el divorcio, la educacién, y mds adelante en el tiempo, el matrimonio ho-
mosexual, entre otros, temas todos ellos relacionados con lo que tradicionalmente
se consideraban materias mixtas, cuya regulacién interesaba tanto al Estado como
a la Iglesia catdlica.

1. LAICIDAD, LIBERTAD DE CREENCIAS E IGUALDAD
Finalmente, el articulo 16 de la Constitucién espafola (CE) quedaria asi:

1. Se garantiza la libertad ideoldgica, religiosa y de culto de los individuos y las
comunidades sin mds limitacién, en sus manifestaciones, que la necesaria
para el mantenimiento del orden publico protegido por la Ley.

2. Nadie podrd ser obligado a declarar sobre su ideologia, religién o creencias.

3. Ninguna confesién tendrd cardcter estatal. Los poderes publicos tendrdn en cuenta
las creencias religiosas de la sociedad espafiola y mantendrdn las consiguientes
relaciones de cooperacion con la Iglesia Catélica y las demds confesiones.

Con cardcter previo, y antes de entrar de lleno en el andlisis del articulo, hay
que tomar conciencia de que la Constitucién rara vez nombra a las mujeres®'; sélo
encontramos una referencia clara en el derecho a contraer matrimonio del articulo 32
y en los «principios rectores de la politica social y econdémica», del 39, donde se hace
mencién de las «<madres» y de la «familia», razén por la cual tenemos que sentirnos
incluidas cuando se refiere a hombre, todos, etc. Y esto sucede también en lo que
respecta a derechos; como dice Jasone Astola, «el derecho no nos hace iguales a los
hombres sino que nos hace hombres, y por lo tanto iguales»”. Esto va a tener una
repercusion clara no sélo en la consideracién de la mujer como sujeto de derechos y
en la consolidacién de los derechos de las mujeres, sino también en el tema que nos
ocupa, dadas las diferentes implicaciones de la laicidad.

A pesar de las muchas polémicas planteadas, los juicios de conjunto del
texto aprobado fueron positivos. Cabe destacar que se supera la férmula de la reli-
gién como asunto individual y privado, al menos en cuanto al texto de la ley, y se
toman en consideracion las relaciones de cooperacién con las iglesias y confesiones,

2 A. VENTURA FRANCH, Las mujeres y la Constitucidn espariola de 1978. Madrid, Instituto
de la Mujer, 1999; A. VENTURA FRANCH, «Las mujeres, la constitucién y el derecho de familia», en
Mujer y Constitucion en Esparia. Madrid, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, 2000,
pp. 467-494.

22 J. AsToLA MADARIAGA, «La reforma de la Constitucién espanola desde una perspectiva
de género», en S. Roura y J. TAjADURA (coords.), La reforma constitucional. La organizacion territorial
del Estado, la Unién Europea y la igualdad de género. Madrid, Biblioteca Nueva, 2005, pp. 545-546.
Véase también J. AstoLa MADARIAGA, «El género en el lenguaje juridico: utilizacién formal y ma-
terialy. Feminismo/s, nim. 12 (diciembre 2008), pp. 35-44.



aunque esto tltimo posteriormente no ha estado al margen de polémicas®. Feliciano
Montero destaca el «cuidadoso pacto de respeto para no reproducir la vieja polémica
clericalismo-anticlericalismo. La pretransicién con la consiguiente revisién autocri-
tica de la Iglesia habia preparado el camino. Pero la propia izquierda, heredera de la
tradicion laicista republicana, también habia aprendido la leccidn histérica, y tenia
buen cuidado en evitar la reproduccién del conflicto religioso-politico»*.

Al analizar el contenido del articulo 16 es preciso, como en tantas otras
ocasiones, ponerlo en relacién con otros articulos del propio texto que nos dan el
alcance del mismo y ayudan a interpretarlo, algo a lo que también ha contribuido
la jurisprudencia del Tribunal Constitucional (TC). Me refiero, concretamente, al
articulo 1.1, segtin el cual «Espana se constituye en un Estado social y democrdtico
de Derecho, que propugna como valores superiores de su ordenamiento juridico
la libertad, la justicia, la igualdad y el pluralismo politico»; y al articulo 10.2, que
establece una cldusula hermenéutica que obliga a interpretar las normas relativas
a los derechos fundamentales y a las libertades que la Constitucién reconoce de
conformidad con la Declaracién Universal de Derechos Humanos y los tratados y
acuerdos internacionales sobre las mismas materias ratificados por Espafa; ademds,
por lo que hace a la igualdad, hay que tener presente tanto el conocido articulo 14,
que configura la igualdad y no discriminacién en su sentido formal, como el arti-
culo 9.2, que obliga a los poderes pablicos a promover las condiciones y remover los
obstdculos para que la libertad y la igualdad sean reales y efectivas, es decir, igualdad
material®. Ademds, segtin el 10.1, «la dignidad de la persona, los derechos inviola-
bles que le son inherentes, el libre desarrollo de la personalidad, el respeto a la ley y
a los derechos de los demds son fundamento del orden politico y de la paz social».

La redaccién final del articulo 16 dio lugar a que la doctrina se pronunciara
sobre la calificacién juridica del Estado espanol en materia religiosa. Pese a las muy
diferentes opiniones, existié coincidencia en la superacién de la tradicional confe-
sionalidad espanola. Sin cardcter exhaustivo, se hizo referencia a un sistema de con-

% ].J. Linz, «Religién y politica en Espafia», en R. Diaz Sartazary S. GINER (eds.), Religion
y sociedad en Espana. Madrid, Centro de Investigaciones Socioldgicas, 1993, pp. 37-40.

¢ F. MONTERO, «La Iglesia y la transicién», en M. REDERO SAN ROMAN (ed.), La transicidn
a la democracia en Esparia. Ayer nim. 15, Madrid, Marcial Pons, p. 238.

» Para el Tribunal Constitucional, en la igualdad promocional que consagra el 9.2 cabe
establecer limites: «[el art. 9.2] puede actuar como un principio matizador de la igualdad formal con-
sagrada en el art. 14 de la constitucién, permitiendo regulaciones cuya desigualdad formal se justifica
en la promocién de la igualdad material; pero no puede pretenderse su aplicacion para obtener la
declaracién de inconstitucionalidad de una norma en la que, presuntamente, se incumple el mandato
de promover la igualdad real, pues esta igualdad no opera como limite concreto en la actuacién de
los poderes publicos» (STC 98/1985, FJ. 5). Ademds, cabe hacer referencia a la igualdad real y trato
distinto: «Debe admitirse como constitucional el trato distinto que recaiga sobre supuestos de hecho
que fueran desiguales en su propia naturaleza, cuando su funcién contribuya al restablecimiento de
la igualdad real a través de un diferente régimen juridico, impuesto precisamente para hacer posible
el principio de igualdad [...], lo que tiene el fundamental apoyo del art. 9.2 de la Constitucién» (STC
14/1983, FJ. 3).
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fesionalidad atenuada y no expresa; a que la Constitucién del 78 quiebra la relacién
entre confesionalidad y laicidad, siendo el primer principio definidor en materia
eclesidstica el de libertad religiosa; a un Estado en proceso de desconfesionalizacién,
en el que se establecen relaciones de cooperacion; a un Estado pluriconfesional; a
una separacién mitigada por el régimen de laicidad; a una laicidad neutral; a un
Estado laico de libertad religiosa®.

Por lo que se refiere al apartado primero, la terminologia que se emplea da
lugar a posturas encontradas. Mientras que para un sector doctrinal estarfamos ante
libertades distintas —la libertad religiosa y la libertad ideolégica o de pensamien-
to—, la segunda postura, que comparto, «se decanta por una interpretacioén unitaria
del derecho garantizado en el articulo 16 de la CE, esto es, considerando que este
precepto garantiza un tnico derecho, la libertad de creencias o de convicciones»”’.
Esto, ademds, estaria en conexién con la normativa internacional en la materia, tal
como establece el 10.2, al que anteriormente hacia referencia.

El TC, muy tempranamente, en STC 5/1981, en su FJ. 9, ya consideraba
el principio de libertad religiosa como un principio del sistema juridico politico.
Posteriormente, en Sentencia de 13 de mayo de 1982, insistia en la existencia de
determinados principios informadores, entre ellos, el de libertad religiosa. En su
FJ. 1 se establece:

Es, asimismo, cierto que hay dos principios bdsicos en nuestro sistema politico
que determinan la actitud del Estado hacia los fenédmenos religiosos y el conjunto
de relaciones entre el Estado y las Iglesias y Confesiones: el primero de ellos es la
libertad religiosa, entendida como un derecho subjetivo de cardcter fundamental
que se concreta en el reconocimiento de un dmbito de libertad y de una esfera de
agere licere del individuo [...]. El principio de libertad religiosa reconoce el derecho
de los ciudadanos a actuar en este campo con plena inmunidad de coaccién del
Estado y de cualesquiera grupos sociales, de manera que el Estado se prohibe a
si mismo cualquier concurrencia, junto a los ciudadanos, en calidad de sujeto de
actos o actitudes de signo religioso.

El apartado tercero es el que presenta una mayor conflictividad interpre-
tativa, por lo que se refiere tanto a la aconfesionalidad-laicidad como a la mencién
especifica de la Iglesia catdlica y las relaciones de cooperacién. Y todo ello hay que
ponerlo en relacién con la igualdad.

La relacién entre el derecho de libertad religiosa y el principio de igualdad
ha dado lugar a que el TC sostenga que el principio de igualdad impide «establecer
ningdn tipo de discriminacién o de trato juridico diverso de los ciudadanos en
funcién de sus ideologias o sus creencias y que debe existir un igual disfrute de la

26 Véase una aproximacion més detallada sobre el tema en N. MoNTESINOS, «Laicidad y

libertad de creencias en un nuevo marco constitucionaly. Gaceta Sindical. Reflexion y debate, ntim. 23
(diciembre 2014), pp. 343-363.

¥ Un desarrollo mds pormenorizado puede verse en N. MoNTEsINOs SANCHEZ y B. SouTo
GALVAN (coords.), Laicidad y Creencias.



libertad religiosa por todos los ciudadanos. Dicho de otro modo, el principio de
libertad religiosa reconoce el derecho de los ciudadanos a actuar en este campo con
plena inmunidad de coaccién del Estado y de cualesquiera grupos sociales, de manera
que el Estado se prohibe a si mismo cualquier concurrencia, junto a los ciudadanos,
en calidad de sujeto de actos o de actitudes de signo religioso, y el principio de
igualdad, que es consecuencia del principio de libertad en esta materia, significa que
las actitudes religiosas de los sujetos de derecho no pueden justificar diferencias de
trato juridico y se deduce de los articulos 9 y 14 CE»*®. Pero se justifica, en el caso
concreto objeto del recurso, el tratamiento singular a los miembros de la confesién
catélica y las demds confesiones, argumentdndolo sobre la base de que se realice en
la «medida y proporcién adecuadas»”.

La laicidad como término identificador de un modelo de Estado ha dado
lugar a no pocas polémicas y argumentaciones. El TC con caricter general comenzé
en sus sentencias utilizando «aconfesionalidad» para referirse al modelo de relacién
del Estado con las confesiones establecido en la Constitucién espafiola hasta la STC
46/2001, de 15 de febrero, en la que por primera vez se utiliza el término «aici-
dad positivar, el cual se ha empleado con posterioridad, entre otras, en las SSTC
128/2001, de 4 de julio, y 154/2002, de 18 de julio. El TC también se ha referido
a la separacién: el Estado no puede identificarse ideolégicamente con ninguna con-
fesion ni proteger a unas en detrimento de otras. Esto implica que «... los valores e
intereses religiosos no pueden erigirse en pardmetros para medir la justicia de las
normas y actos de los poderes publicos» y que se «veda cualquier confusién entre
funciones religiosas y funciones estatales», y, ademds, «que las confesiones religiosas
en ningin caso pueden trascender los fines que le son propios y ser equiparadas al
Estado, ocupando una igual posicién juridica»™.

Y a la neutralidad, a veces de forma implicita (STC 82): la actitud del
Estado hacia los fenémenos religiosos y relaciones con confesiones se rige por dos
principios, la libertad y la igualdad, de manera que no quepa discriminacién de los
ciudadanos en funcién de su ideologia o creencia religiosa. De forma expresa, STC
5/1981 de 13 de febrero: «En un sistema juridico politico basado en el pluralismo,
la libertad ideoldgica y religiosa de los individuos y la aconfesionalidad del estado,
todas las instituciones publicas y muy especialmente los centros docentes han de
ser ideolégicamente neutrales».

Hay que tener presente que la laicidad supone la actuacién de dos principios
juridicos bdsicos para garantizar la igualdad y la libertad de creencias en un Estado
social y democrdtico de derecho, a saber: la separacion del Estado de las diferentes
instituciones religiosas, agnésticas o ateas y la neutralidad del Estado con respecto
a las diferentes opciones de conciencia particulares®. Es importante asimismo ver la

2 STC 24/1982 de 13 mayo, FJ 1.

2 STC 24/1982 de 13 mayo, FJ 4.

30 SSTC 24/1982 de 13 de mayo, y 340/1993 de 16 de noviembre, respectivamente.

31 Véase A. CASTRO JOVER, «Laicidad y actividad positiva de los poderes publicos». Revis-
ta General de Derecho Candnico y Derecho Eclesidstico del Estado, nim. 3 (octubre 2003), pp. 1-26

03122 111

017, PP. 1

2

VISTA CLEPSYDRA, 16;

EN

P



22 112

3

UL

017, PP, 10

2

16,

EVISTA CLEPSYDRA,

)

R

relacién que guarda con el mandato del texto constitucional de tener en cuenta las
creencias religiosas de la sociedad espafiola y mantener las consiguientes relaciones
de cooperacién con la Iglesia catélica y las demds confesiones.

Comparto la tesis en la que se argumenta que esta cooperacién deberia estar
subordinada a los principios de igualdad y libertad de creencias y al de laicidad?.
Pero, en todo caso, se trata de un principio, no de un derecho que no debe estar en
contraposicién con la laicidad. Para el TC «el cardcter aconfesional del Estado no
implica que las creencias o sentimientos religiosos de la sociedad no puedan ser objeto
de proteccién. El mismo articulo 16,3 de la Constitucién, que afirma que ninguna
confesion tendrd cardcter estatal, afirma también que los poderes publicos tendrdn
en cuenta las creencias religiosas de la sociedad espafola», pero, «como es obvio,
el articulo 16,3 regula un deber de cooperacién del Estado con la Iglesia Catélica
y demds confesiones y no un derecho fundamental de los ciudadanos del que sea
titular el actor»®. Pero también establece en la STC de 6 de abril de 1981 que «el
principio de igualdad de trato sancionado en el articulo 14 de la CE estd asimilado
en cuanto a su reconocimiento y tutela a los derechos fundamentales y libertades
publicas propiamente dichos, por lo que puede considerarse incluido entre ellos».
Todo ello sin olvidar que, junto a la igualdad formal consagrada en el articulo 14,
nuestro texto la complementa en el 9.2 con la igualdad material para conseguir
hacer efectiva la igualdad del individuo y de los grupos en que se integra, teniendo
en cuenta la desigualdad de hecho en que pueden encontrarse.

El TC ha afirmado al respecto que no se trata de conseguir una identidad
absoluta en la posicién social de los ciudadanos, pero si impone actuaciones positivas
a los poderes publicos. Y, en este sentido, «puede exigir un minimo de desigualdad
formal para progresar hacia la consecucién de la igualdad sustancial», con la finalidad
de proteger a ciertos sectores sociales discriminados.

Ahora bien, «en un sistema juridico politico basado en el pluralismo, la
libertad ideoldgica y religiosa de los individuos y la aconfesionalidad del Estado,
todas las instituciones publicas han de ser ideolégicamente neutrales»”. Y, comple-
tando lo anterior, «la aconfesionalidad del Estado implica que el Estado se prohibe
a sf mismo cualquier concurrencia, junto a los ciudadanos, en calidad de sujeto de
actos o de actitudes de signo religioso»™.

(recuperado de http://www.iustel.com/v2/revistas/detalle_revista.asp?id_noticia=401381); A. Ruiz
MIGUEL, «Para una interpretacion laica de la Constitucién», en Estado y religion en la Europa del siglo
Xxx1. Actas de las X111 Jornadas de la Asociacién de Letrados del Tribunal Constitucional. Madrid, Centro
de Estudios Politicos y Constitucionales, 2008, pp. 147-178.

32 D. LLAMAZARES, «El principio de cooperacién del estado con las confesiones religiosas:
fundamentos, alcance y limites». Anuario de Derecho Eclesidstico del Estado, vol. 5 (1989), pp. 69-101.

% STC 180/1986 y STC 93/1983 respectivamente.

3 STC 12/2008 de 29 enero, Fundamento 4.

¥ STC 34/2011 de 28 de marzo, FJ 4.

3¢ STC 24/1982 de 13 mayo, FJ 1.
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De conformidad con la jurisprudencia constitucional podriamos afirmar que
hay cierto acuerdo en que, en el modelo de relacién del Estado con las confesiones
religiosas, hay al menos dos elementos: la separacién del Estado de las confesiones
y la neutralidad o laicidad positiva, que implica la intervencién de los poderes pu-
blicos a través de actuaciones positivas, para hacer posible el efectivo ejercicio de la
libertad a todos por igual.

Ello nos conduce necesariamente a preguntarnos por el significado que
tiene la laicidad positiva —o neutralidad positiva— en relacién con el ejercicio de
la libertad de creencias, que, en un Estado social como se define el nuestro, estaria
obligatoriamente en relacién con el articulo 9.2. Entiendo que sélo podria suponer
facilitar el ejercicio de la libertad, o un mecanismo corrector de la desigualdad que
constituye su verdadero significado, utilizado este tltimo por primera vez en la STC
15 febrero 2001.

Pero la interpretacién del TC ha contribuido a una préctica de los poderes
publicos de realizar determinadas prestaciones o actuaciones en favor de las con-
fesiones con mayor implantacién social, lo cual ha afectado en su regulacién a la
laicidad y a la igualdad. Lo mismo podria afirmarse con respecto a la admisién de
la desigualdad de trato utilizando como pardmetro juridico la «<mediday proporcién
adecuadas».

Por todo ello entiendo que calificar de «positiva» la laicidad lleva consigo
transformar y falsear el contenido que le es propio. Es mds, la garantia de una igual
libertad de creencias consagrada en nuestro texto constitucional no puede ser efectiva
sin una clara configuracién laica del Estado, de modo que tanto el Estado como
los poderes publicos deben ser «neutrales», sin realizar acciones positivas a favor de
determinadas confesiones o grupos, salvo, y en esto es muy claro el propio texto,
cuando sea necesario para «promover las condiciones y remover los obstdculos para
que la libertad y la igualdad sean reales y efectivas» (art. 9.2).

Dicho de otro modo, calificar de positiva la laicidad y, en consonancia con
ello, realizar actuaciones o acciones por parte del Estado y los poderes pablicos que
favorezcan a Iglesias, confesiones o grupos, como ha sucedido en nuestro pais con
la Iglesia catélica principalmente, convierte la libertad en un derecho de cardcter
prestacional y borra la linea que separa al Estado laico del Estado confesional o
pluriconfesional. Y, de momento, son muchos los ejemplos que atin tenemos vigentes
en nuestro propio ordenamiento: financiacion, educacion religiosa, simbologia o
matrimonio religioso, entre otros.

Si a todo esto afiadimos las singularidades normativas a las que ha dado
lugar la «cooperacién» establecida en nuestro texto constitucional, con la realizacién
de acuerdos de diferente naturaleza juridica con distintas confesiones’’, mds bien

%7 Con laIglesia catélica se han firmado, ademds del Acuerdo del 76, denominado Acuerdo
Bésico, en el que la Iglesia renuncia al privilegio de fuero y el Estado al de presentacién, los cuatro
acuerdos del 79: 1. Acuerdo entre el Estado espanol y la Santa Sede sobre asuntos juridicos. 11. Acuerdo
entre el Estado espafiol y la Santa Sede sobre ensenanza y asuntos culturales. 111. Acuerdo entre el
Estado espafiol y la Santa Sede sobre la asistencia religiosa a las Fuerzas Armadas y el servicio militar
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parece que se vacia de contenido no sdlo la laicidad sino también la efectiva igual-
dad, ya que se han configurado normativamente bajo el mismo paraguas juridico
diferentes estatutos juridicos que no tienen su base en una remocién de obstdculos
sino mds bien en una tradicional confesionalidad que en ocasiones parece haberse
transformado en pluriconfesionalidad, discriminando con ello por imperativo legal
el ejercicio del derecho y de la libertad.

2. LAICIDAD Y FEMINISMO:
ALGUNAS PROPUESTAS DE REFORMA

Llegados a este punto conviene retomar uno de nuestros argumentos y
objetivos iniciales, esto es, la repercusién de la configuracién de la laicidad en las
mujeres como sujetos de derechos y en los derechos de las mujeres.

Estamos en un sistema en el que existe una discriminacién estructural hacia
las mujeres, y las religiones contribuyen a reforzar y legitimar su discriminacién
sistémica en nuestras sociedades™.

Los elementos discriminatorios hacia las mujeres que conllevan las religiones
tienen su base fundamentalmente en estructuras sociales, culturales y juridicas que
se entrelazan con ellas. No hay un tnico elemento; la propia estructura conlleva la
discriminacién al estar construida sobre un sistema patriarcal.

Conviene abordar desde el feminismo la cuestion de la laicidad porque todas
las religiones, especialmente las monoteistas, siempre han tenido un gran interés
por establecer lo que las mujeres debemos hacer y dejar de hacer; en particular, en
los espacios que consideran que nos son «propios»”’. En el afio 2005 la Asamblea
parlamentaria del Consejo de Europa realizé un llamamiento a los estados miembros
para que garantizaran la separacion Iglesia-Estado y aseguraran que las mujeres no
se vieran sujetas a politicas y leyes que estuvieran influenciadas por la religién en
los dmbitos que habitualmente se destacan: matrimonio, familia, aborto, divorcio,
etc.*’. Un afio mds tarde, en 2006, el Lobby Europeo de Mujeres también subraya

de clérigos y religiosos. 1v. Acuerdo entre el Estado espafiol y la Santa Sede sobre asuntos econémicos.
Posteriormente, en el afio 92, se realizaron acuerdos con judios, protestantes y musulmanes. Mientras
que en el primer caso son acuerdos «equiparables» a los tratados internacionales, en el segundo se
trata de leyes nacionales que tienen su base en la Ley Orgdnica de Libertad Religiosa de 1980. Véase
M.C. LLaMAZARES, «En busca de la laicidad: la yincana de los acuerdos con la Santa Sede». EUNO-
MIA. Revista en Cultura de la Legalidad, nim. 6 (marzo 2014 - agosto 2014), pp. 72-97.

3% 1. BANERJEE, «Mujeres, religion y derecho» (resefia de Laicidad, feminismos y globalizacion
de Florence Rochefort). Debate Feminista, vol. 44 (2011), pp. 257-262.

3 'T. MALDONADO, «Laicidad y feminismo: Repercusiones en los debates sobre aborto y
multiculturalidad». Viento Sur, ano 18, nim. 104 (julio 2009), pp. 55-65. Recuperado de http://cdn.
vientosur.info/VScompletos/vs_0104.pdf.

4 Resolucién 1464 (2005) del Consejo de Europa, «<Mujeres y Religién en Europan.
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la importancia y repercusién que estdn teniendo las religiones en las politicas na-
cionales y europeas, con quebranto de la igualdad y los derechos de las mujeres*.

Filésofas de la talla de Celia Amorés y Victoria Camps han reflexionado
agudamente sobre la actual situacién de lo religioso, el lugar de las religiones en
nuestro mundo, el poder de los monoteismos y su tendencia a desviarse hacia el
fundamentalismo, la secularizacién y la posibilidad de una moral universal*?.

Y la cuestién mds trascendental es la relevancia que toda esta influencia reli-
giosa tiene para los derechos humanos y los derechos de las mujeres®. En principio,
podria afirmarse que constituye un lugar comin que el proceso de secularizacién de
la Modernidad lleva consigo una pérdida de la relevancia social de la/s religién/es,
una progresiva disolucién de las tradiciones religiosas, proceso del que la laicidad
serfa una de sus consecuencias, y supone —como ya he afirmado anteriormente—
la neutralidad axioldgica del Estado y/o la separacién institucional entre Estado e
Iglesias. Pero también se plantea como necesario responder a determinados interro-
gantes a los que en pdginas anteriores me he referido, como es el papel que juegan
las religiones en el espacio publico, conocer si el Estado debe o no reconocimiento
a las religiones y la repercusion que todo ello supone en la igualdad —tanto formal
como material— y en los derechos de las mujeres.

En Espana, la innegable influencia de la Iglesia catélica y su clara presencia
en lo publico —conformando, ademds, nicleo importante de la cultura— han
desvirtuado claramente el contenido de la laicidad. Con la entrada en vigor del
texto constitucional se modificé el sistema de relaciones Estado-Iglesia/s, pero la
praxis pone de manifiesto las diferencias entre las formulaciones constitucionales y
las diferentes normativas, sobre todo en lo que se refiere a la existencia de estatutos
juridicos desiguales en relacién con las confesiones*.

Esta presencia en lo publico ha coadyuvado a que, como claramente establece
Mar Esquembre,

la perspectiva de género, a pesar de los evidentes avances sociales en igualdad de
mujeres y hombres, esté ausente [...] como lo estd en la actual Constitucién, edifi-
cada sobre un todavia en exceso mitificado consenso constitucional que oculta los
silencios y exclusiones sobre las mujeres en el proceso constituyente. Si algo tienen
en comun las reformas planteadas es el silencio acerca de dos cuestiones bédsicas

4 Informe del Lobby Europeo de Mujeres (LEM), «La religién y los derechos humanos de
las mujeres», adoptado el 27 de mayo de 2006. Para un andlisis mds detallado véase T. MaLDONADO,
«Laicidad y feminismo».

42 V. Camps y A. VALCARCEL, Hablemos de Dios. Madrid, Taurus, 2007.

# 1. GARZON, «Argumentos laicos para una revisién de la secularizacién: una lectura
desde los derechos humanos». Persona y Derecho, vol. 60 (2009), pp. 63-90; M. PaREDES, «Equidad
de género y derechos de las mujeres», en Reformas constitucionales y equidad de género: Informe final,
Seminario internacional. Santiago de Chile, Naciones Unidas, 2006, pp. 313-316.

# A. Torres GUTIERREZ, «Los retos del principio de laicidad en Espafia: Una reflexién
critica a la luz de los Preceptos constitucionales». Anuario de Derecho Eclesidstico del Estado, vol. 32

(2016), pp. 663-722.
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sobre las que se articulan desde las diferentes posiciones criticas, las demandas
feministas: las consecuencias de la divisién pablico-privado de los espacios donde
se producen y reproducen las distintas relaciones humanas y el reconocimiento de
la subjetividad de las mujeres®.

Es mds, como sabemos, el contrato sexual, la familia, el matrimonio, el
Estado del bienestar, la paridad, la ciudadania plena, la interrupcién voluntaria del
embarazo, la violencia de género, entre otros, son temas que, analizados desde una
perspectiva de género, resultan primordiales para que la igualdad sea real y efectiva®®.

Por todo ello, y partiendo de que la laicidad debe proporcionar una normativa
que haga posible la libertad de las mujeres —sin presion de la/s Iglesia/s dominan-
te/s—, asi como de la necesidad de establecer un nuevo pacto constitucional del que
necesariamente formemos parte las mujeres, y, por otro lado, teniendo en cuenta,
tras el recorrido realizado, que es necesario un real modelo estatal laico para avanzar
hacia la superacién de la desigualdad estructural de las mujeres, considero que los
argumentos expuestos a lo largo del texto me permiten establecer unas propuestas
de reforma constitucional y, consecuentemente, de la normativa de desarrollo, en
aras de una dnica finalidad: dotar de un nuevo marco constitucional a la laicidad
y la libertad de creencias que asegure la igualdad y la libertad plenas y reales de las
mujeres?.

Las propuestas iniciales son de reforma constitucional. La primera, necesaria
y principal, va encaminada a ubicar la laicidad en el lugar que le corresponde en el
texto constitucional. Teniendo en cuenta que forma parte claramente de la definicién
de Estado, deberia estar integrada en el articulo 1: «Espafa se constituye en un Estado
“laico”, social y democrético de Derecho, que propugna como valores superiores de su
ordenamiento juridico la libertad, la justicia, la igualdad y el pluralismo politico»*®.

% M.M. EsQuEMBRE, «Una Constitucién de todas y todos. La reforma constitucional desde
la perspectiva de género». Gacera Sindical. Reflexion y debate, nim. 23 (diciembre 2014), pp. 101-121.

4 Sin 4nimo de exhaustividad véase, por ejemplo, J. ASTELARRA, «Nuevos desafios para
el ejercicio de la ciudadania de las mujeres», en A. VALCARCEL, M.D. RENaU y R. RoMERO (eds.),
Los desafios del feminismo ante el siglo xx1. Sevilla, Hipatya (Instituto Andaluz de la Mujer), 2000,
pp- 229-248; M.L. BaLAGUER CASTEJON, Mujer y Constitucion. La construccion juridica del género.
Valencia, Cdtedra, 2005; M.M. EsQUEMBRE VALDES, «Género, ciudadania y derechos. La subjetividad
politicay juridica de las mujeres como clave paralaigualdad efectivar. Corss. Anuario de Derecho Par-
lamentario, nim. 23 (2010), pp. 47-85; E. MARTINEZ SEMPERE, «Ciudadania democrética, voluntad
politicay Estado social», en lgualdad y democracia: el género como categoria de andlisis juridico. Estudios
en homenaje a la profesora Julia Sevilla Merino. Valencia, Corts Valencianes, 2014, pp. 443-451; A.
VENTURA FRANCH, Las mujeres y la Constitucion Espanola de 1978.

7 Sigo en este punto mi estudio «Laicidad y libertad de creencias en un nuevo marco
constitucional».

48 Las referencias que hago son a la numeracién de los actuales articulos del texto cons-
titucional, si bien es cierto que no considero que para una reforma constitucional de calado, o una
«reforma constituyente» como la aborda la Red Feminista de Derecho Constitucional, esta deba
realizarse articulo por articulo.



La ubicacién actual de la aconfesionalidad (en el Titulo Primero. De los
Derechos y Deberes Fundamentales. Capitulo 11. Derechos y libertades. Seccién 1.2
De los derechos fundamentales y de las libertades publicas) carece de sistemdtica
juridica, puesto que no estamos ante un derecho ni unalibertad. Con ello se evitarian
tanto interpretaciones que vaciaran a la laicidad de su auténtico significado como
confusiones entre cuestiones estatales y religiosas.

De esta manera, en el actual articulo 16 se suprimirian el primer punto
del n.° 3, al pasar la laicidad a formar parte de la definicién del Estado, y el dltimo
inciso, en el que se hace mencién expresa de la Iglesia catélica y se establece el
mandato a los poderes publicos de cooperacién con ella y las demds confesiones.
Esta dltima supresién viene motivada por las diferentes interpretaciones aludidas
en el texto, que han dado lugar tanto a desvirtuar el contenido de la laicidad como
a convertir en prestacional una libertad como la libertad de creencias. En conso-
nancia con lo anterior, dejarfa de ser necesaria toda la interpretacién que se ha
desarrollado a favor de la laicidad positiva, lo cual no es impedimento alguno para
la igualdad, ya que seguiria vigente el 9.2 para promover las condiciones y remover
los obstdculos que la dificulten. La cooperacin, si se considera necesaria, puede ser
un mecanismo utilizado por aplicacién del 9.2, pero no para dotar de privilegios o
prestaciones sino para remover los obstdculos, de manera que su inclusién expre-
sa en el texto constitucional carecerfa de fundamento. Su lugar, de considerarse
necesario —lo que necesita de una mayor profundidad en el planteamiento para
decidir adecuadamente si las confesiones deben estar sujetas al derecho comiin o a
un derecho especial—, serfa la nueva Ley Orgdnica de Libertad de creencias, a la
que seguidamente me referiré.

Por lo que hace al primero de los incisos, entiendo que serfa deseable una
redaccién mds acorde con los tratados internacionales ratificados por Espafia; pro-
pongo la siguiente: «1. Se garantiza la libertad de pensamiento, conciencia y religién,
sin mds limitacion, en sus manifestaciones, que la necesaria para el mantenimiento
del orden publico protegido por la ley».

Y por lo que respecta al inciso segundo («Nadie podrd ser obligado a decla-
rar sobre su ideologfa, religién o creencias»), entiendo que careceria de razén de ser,
dado el contenido de la libertad de creencias. Posiblemente la tuvo en la Transicién,
tras una dictadura como la franquista, pero hoy es evidente que forma parte del
contenido minimo de la libertad de creencias.

Otro precepto constitucional necesitado de revisién seria el articulo 27, en
el cual se aprecia claramente el tan nombrado «consenso» de la Transicién. Por ello,
y para adecuar su contenido al objeto que le es propio («La educacién tendrd por
objeto el pleno desarrollo de la personalidad humana en el respeto a los principios
democriticos de convivencia y a los derechos y libertades fundamentales» [27.2]),
entiendo necesarias las siguientes reformas: el nimero 3 («Los poderes piblicos
garantizan el derecho que asiste a los padres para que sus hijos reciban la formacién
religiosa y moral que esté de acuerdo con sus propias convicciones») deberia ser su-
primido, ya que forma parte del contenido de la libertad, y su plasmacién expresa
en el texto constitucional lo Gnico que ha conseguido es convertir la libertad en un
derecho prestacional, lo cual no es acorde con el contenido que le es propio.

03122 117

017, PP. 1

2

6!

EVISTA CLEPSYDRA, 1

P



22 118

Uo

017, PP 10¢

2

16;

STA CLEPSYDRA,

C

)
!

R

El nimero 9 («Los poderes publicos ayudardn a los centros docentes que
retinan los requisitos que la ley establezca») también deberia ser suprimido, porque
la laicidad supone una red publica suficiente conforme con el ndmero 2, sin que
sean necesarios conciertos, y mucho menos financiacién, con centros privados con
un ideario determinado, que puede o no ser conforme con el nimero 2. Ademis,
de esa forma se evitarian las dudas e interpretaciones que han surgido de estos
preceptos.

La segunda propuesta debe ser de denuncia y anulacién del concordato y
acuerdos con la Iglesia catélica, empezando por el Concordato de 1953, que nunca
ha sido denunciado ni anulado sino sélo sustituido, primero por el Acuerdo Bdsico
del 76, y posteriormente por los cuatro acuerdos de 1979. El primero es claramente
preconstitucional, mientras que gran parte del contenido de los del 79, aun cuando
fueron firmados con posterioridad a la CE —tan sélo unos dias después, el 3 de
enero de 1979—, es contrario al texto constitucional; es decir, serfan materialmente
inconstitucionales. Suponen, ademds, una situacién de privilegio para una confesién
determinada, la Iglesia catélica, que ha obligado a realizar interpretaciones forzadas
del texto constitucional, y que tiene una influencia significativa en la sociedad y en
los derechos de las mujeres.

Dejo de lado en este momento, por no formar parte de la investigacién actual,
la necesidad de incluir en un futuro texto constitucional, ademds de la perspectiva
de género, derechos de las mujeres que a dia de hoy no se contemplan en la CE,
entre ellos, por tener una mayor conexién con nuestro tema, derechos sexuales y
reproductivos, y derecho a una vida libre de violencia de género.

La tercera propuesta, y centrando la atencién ahora en la normativa de
desarrollo, es la derogacién de la Ley Orgdnica de Libertad Religiosa de 5 de julio
de 1980 (LOLR). Es una ley temprana de desarrollo parcial del articulo 16 y el 14,
pero, al estar ya vigentes los Acuerdos con la Iglesia catdlica, no es de aplicacién a
todas las Iglesias, confesiones o entidades religiosas. Ademds, no es posible cons-
titucionalmente que, en virtud de sus disposiciones y la autonomia que concede,
existan asociaciones no democrdticas, lo que conculcaria el articulo 22. Sistemdtica
y juridicamente lo indicado serfa la elaboracién de una nueva «Ley Orgénica de
Libertad de Creencias», acorde con la nueva redaccién del articulo 16 del texto
constitucional, con igualdad para las diferentes confesiones, en la que se desarrolla-
ra rigurosamente la laicidad de las instituciones ptblicas que evitara la confusién
entre funciones estatales y religiosas, tal como ha venido sucediendo reiteradamente
con la participacién en actos confesionales o la utilizacién de simbologfa religiosa;
es decir, derechos y obligaciones de individuos y comunidades, y laicidad de las
instituciones del Estado.

En consonancia con lo anterior, la cuarta propuesta que realizo es la dero-
gacién de las Leyes 24, 25 y 26 de noviembre de 1992, en cuyos correspondientes
Anexos se contemplan los acuerdos con evangélicos, judios y musulmanes. Estas
leyes se elaboraron de conformidad con la LOLR, habida cuenta de la situacién
privilegiada de la Iglesia catélica, dotando de contenido al articulo 16.3 del texto
constitucional, y los acuerdos sélo han sido realizados con aquellas confesiones
histéricas en Espana.



Entiendo que no cabe situacién alguna de privilegio para Iglesia o confe-
sién. Ademds, suprimidos el articulo 16.3 y la LOLR, en caso de que se considere
necesaria la realizacidn de acuerdos, estos deberdn elaborarse de conformidad con
la nueva Ley de Libertad de Creencias.

Y, por dltimo, la quinta propuesta es de modificacién o derogacién de la
normativa que se oponga al nuevo marco constitucional reformado, particular-
mente la normativa en materia educativa, en todo lo concerniente a los centros
concertados, al sistema de conciertos y a la ensenanza de la religién en la escuela;
en el Cédigo penal, la supresién de los delitos religiosos, habida cuenta de que
ya estdn tipificados delitos contra los derechos fundamentales, ademds de que la
rdbrica actual no se corresponde ni con el texto constitucional vigente ni con la
propuesta de reforma; en el Cédigo civil, la supresion de la eficacia civil de los
matrimonios en forma religiosa, puesto que suponen una situacién particular en
el dmbito de las creencias, no admitiéndose ninguna otra razén que puede dar
lugar a situaciones de discriminacién; asi como la supresién de la posible eficacia
civil de las nulidades canénicas y disoluciones canénicas de matrimonio rato y no
consumado, ya que al denunciarse los acuerdos con la Santa Sede no seria posible
otorgarles eficacia civil.

Mayoritariamente todas estas propuestas de reforma constitucional inciden
en los derechos de las mujeres y en las mujeres como sujetos de derechos, abarcando
la esfera de «lo privado» y considerando «lo publico» como concerniente a toda la
ciudadania, de manera que el nuevo marco constitucional y normativo propuesto
pudiera coadyuvar a la libertad e igualdad real y efectiva de las mujeres.

Dado que este tltimo punto plantea propuestas de reforma o modificacion,
tanto del propio texto constitucional como de la normativa de desarrollo, resulta
imposible dedicar un apartado especifico a las «Conclusiones», ya que estas, en su
caso, vendrian dadas como consecuencia de la aplicacién de las reformas apuntadas.
Con ellas, reitero, las mujeres —liberadas de la tiranfa de una interpretacién de la
laicidad acorde con cuestiones claramente confesionales que tradicionalmente las
han privado de libertad y han supuesto una merma de sus derechos— serfamos
consideradas de manera clara como sujetos de derechos, sin ser necesario aplicar por
extension los derechos de los hombres. Y con preceptos explicitos y sin interpretacio-
nes torticeras, el marco normativo propuesto puede servir de cauce para garantizar
la libertad e igualdad real y efectiva.

REeciBIDO: 23 de marzo de 2017, AcEPTADO: 15 de junio de 2017
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{BUSCANDO UNA QUIMERA?
ANALISIS DE LA RELACION ENTRE RELIGION
Y GENERO EN LA POLITICA DE INMIGRACION

EN ESPANA

Nieves Ortega Pérez
Universidad de Granada

RESUMEN

Este trabajo aborda la relacién entre religién y género en la formulacién de la politica de
inmigracién en Espafia. El punto de partida es la regulacién del concepto de integracion
de los nacionales de terceros estados en la Unién Europea a nivel nacional y autonémico
que ha mantenido esas dimensiones por separado, aunque presentes. El objetivo de este
articulo es estudiar su potencial relacién y cémo esta se ha visto reflejada en las medidas y
los actores intervinientes. El enfoque utilizado es el andlisis de los programas de actuacién
en materia de inmigracién de la tltima década a nivel nacional, con el estudio de caso de la
Comunidad Auténoma de Andalucia. Los resultados confirmardn que el binomio religién
y género es una quimera por su ausencia, definida por los cursos de inaccién en materia de
religién protagonizados por los gobiernos espafioles.

PALABRAS cLAVE: religién, género, politica de inmigracidn, integracién, Espafia.

ABSTRACT

«After the chimera? An analysis of the relationship between religion and gender in Spanish
immigration policy». This article explores the relationship between religion and gender in
immigration policy-making in Spain with particular attention to how both European Union
legislation and individual member state governments have approached the integration of
immigrants from outside the EU, with gender and religion both addressed by policy, albeit
separately. By way of illustrating how this relationship is defined by the measures adopted
and the actors involved, we will use the example of Spanish policies over the last decade
at the level of the central government as well the Autonomous Community of Andalusia.
The conclusions will show that the religion-gender binomial is a chimera, which has defied
the ability of Spanish government policies largely characterized by inaction to manage.

Keyworbs: religion, gender, immigration policy, integration, Spain.
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0. INTRODUCCION

Este articulo aborda la relacién construida por los actores pablicos entre
religién y género en la politica de inmigracién en Espafia. Al abordar esta cues-
tién, los estudios tradicionales se han centrado en las comunidades inmigrantes
como grupos independientes' o en la intervencién piblica como proceso aislado.
Este trabajo analiza cémo la autoridad publica condiciona el problema a través
de las medidas disenadas —o de las dimensiones que intencionalmente bloquea
o sobre las que decide «no decidir»— y los actores intervinientes en la ejecucién
de las mismas.

La religion ha sido una cuestién intencionalmente ignorada por los actores
publicos. Asi, los bloqueos a los que la reforma de la Ley de libertad religiosa se ha
visto sometida han influido de modo determinante en el hecho de que los planes
de integracién eviten referirse a la diversidad religiosa de su grupo objetivo. Por su
lado, el enfoque transversal de género se recoge en algunos planes de integracién de
la inmigracién de modo relativamente temprano, como es el caso de Andalucia. En
estos casos se ha diselado como una dimensién considerada en un nimero relati-
vamente importante de medidas y de dreas, especialmente en las dreas sociolaboral
y socioeducativa’.

El cuerpo de andlisis de este estudio lo componen los Planes Estratégicos
Ciudadania e Inmigracién 2007-2010 y 2011-2014 a nivel nacional y los Planes Inte-
grales para la Inmigracién en Andalucia 2001-2004, 2006-2009 y Horizonte 2016.
Los planes se han convertido en vectores de la politica de inmigracién en su proceso
de consolidacién como disposiciones unificadas de la regulacién de la extranjerfa.
También el impacto de la Unién Europea con la transformacién de su discurso y
de sus instrumentos hacia espacios de definicién de la integracién ha revalorizado
el papel de estos programas de actuacién.

! Véase la revisién hecha por E. MarTin Diaz. «El impacto del género en las migraciones
de la globalizacidn: mujeres, trabajos y relaciones interculturalesy. Scripra Nova. Revista Electrénica de
Geografia y Ciencias Sociales, vol. 12, nim. 270 (1 agosto 2008) [niimero extraordinario dedicado al
x Coloquio Internacional de Geocritica «Diez afios de cambios en el mundo, en la geografia y en las
ciencias sociales, 1999-2008», edicién a cargo de M. ARROYO y M.H. ZaAaR]. Recuperado de hetp://
www.ub.edu/geocrit/sn/sn-270/sn-270-133.htm.

* Véase A. OLmos ALCARAZ. «La inmigracién extranjera en el discurso politico de Anda-
lucia: un andlisis del debate parlamentario», en R. ZaraTa y T.A. van Duyk (eds.), Discursos Politicos
y Sociales sobre la inmigracion en Espana: los medios de comunicacion, los parlamentos y las administra-
ciones, Barcelona: CIDOB, 2007, pp. 129-155; N. OrTEGA PEREZ. «Las dimensiones de cambio en
la politica de inmigracién de Andalucia. El eje transversal de género como elemento innovador del
11 Plan Integral para la Inmigracién», en B. BLAZQUEZ e I. VILLAR (coords.), La mejora de la emplea-
bilidad de las mujeres inmigrantes en Andalucia, Jaén: Ed. Blanca, 2009, pp. 101-132; y F.J. Garciay
A. OLmos. «La promocion de la plena integracion de los extranjeros por parte de las administraciones
publicas: suna proteccién legal para la construccién de una sociedad multicultural?», en J.L. MONEREO
(dir.), Proteccion juridico-social de los trabajadores extranjeros, Granada: Comares, 2010, pp. 111-177.



http://www.ub.edu/geocrit/sn/sn-270/sn-270-133.htm
http://www.ub.edu/geocrit/sn/sn-270/sn-270-133.htm

Especificamente, el caso de la Junta de Andalucia es emblemdtico por la
tradicidn que tiene en programas de integracion de la inmigracién y por la intensidad
y extension de dreas y estructuras con las que los ha formulado. Ademds, ya en su
segundo plan incluyé el eje transversal de género como uno de los elementos m4s
innovadores en el disefio de politicas publicas, lo que lo convierte en un elemento
privilegiado de anlisis.

Este articulo se estructura en tres partes diferenciadas: en primer lugar,
aborda los instrumentos teéricos y la aproximacién metodolégica al andlisis de la
construccién de la relacién entre religién y género en la politica de inmigracién
en Espafa; en segundo lugar, se hace una revisién general de esta politica, que
pone de relieve la importancia de los planes como vectores de la integracién de
las comunidades inmigrantes; y finalmente se expone el debate de la relacién en-
tre religién y género en funcién de las dreas en las que se recoge y de los actores
intervinientes.

1. APROXIMACION METODOLOGICA AL ANALISIS
DE LA CONSTRUCCION DE LA RELACION
ENTRE RELIGION Y GENERO

Desde una perspectiva constructivista la definicién del problema —o cémo
se representa y se reformula una situacién sobre la que se pretende intervenir— es
una construccion histdrica que responde a un tiempo y un espacio, que dependerd
en parte del grupo de personas afectadas por el mismo (grupo objetivo), de las per-
cepciones, de intereses y valores involucrados, y actores participantes en su definicién
—como formulacién de demandas—, y de las estrategias desplegadas frente a las
demandas. Autores como Meny y Thoenig consideran la definicién del problema
publico como una cuestién esencialmente politica y conflictiva, no necesariamente
negativa, ya que no existen indicadores normativos que midan las necesidades; no
obstante, sefialan —como potencial criterio— la responsabilidad moral y politica
de los actores implicados en cuanto a las soluciones propuestas y las estrategias de-
sarrolladas, es decir, la identificacién de «quién debe encargarse»’.

El problema publico se ha definido como una situacién que se juzga politica-
mente como problemdtica y es objeto de un debate politico, o como la recuperacién
de una preocupacién social. Este proceso no es siempre lineal: es una sucesién de
momentos que en ocasiones se solapan y se dan simultdneamente, o incluso pueden
ser regresivos; asf, un problema que en principio se consider6 publico puede volver
a entenderse como privado. Por otro lado, los bloqueos de no-decisién —como
obstéculos institucionales— se pueden dar, bien antes de que el problema entre en

> Y. MENy y ].C. THOENIG. Las politicas piiblicas, versién espafiola a cargo de F. MORATA.
Barcelona: Ariel, 1992, p. 119.
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la agenda politica, bien antes de que llegue a ser objeto de una intervencién/politica
publica; es decir, pueden ser resultado de cursos de «inaccién» o de «no-decisién»*.

La inclusién de una cuestién en la agenda politica —los asuntos que un
Gobierno considera merecedores de intervencién ptblica— o que se decida final-
mente intervenir depende de multiples factores, como las dimensiones sustantivas
del problema o el contexto de la agenda. Las dimensiones del problema se refieren a
la intensidad del problema —grado de importancia que se da a sus consecuencias,
tanto individuales como colectivas—, a su perimetro o audiencia —la extensién de
los efectos negativos sobre los diferentes grupos sociales que se ven implicados, la
localizacién geografica de los efectos y del desarrollo del problema en el tiempo—, a
la novedad y a la urgencia del problema y su percepcién’. Estas caracteristicas pueden
generar situaciones en las que los poderes ptblicos responden casi automdticamen-
te. Estas son las llamadas «ventanas de oportunidad» para los agentes sociales que
quieran reformular la situacién y promover una determinada situacién o politica®.
Por otro lado, las agendas son contextuales y existen sesgos de accesibilidad que
generan momentos de permeabilidad, como por ejemplo una situacién de alarma o
emergencia, la emotividad o impacto emocional que genera un problema, el papel
jugado por los medios de comunicacién, el momento del ciclo politico o el papel
de la tradicién y la cultura’.

Para el estudio de como se representa la religién en la politica de inmigracién
recurro también a analizar los planes de integracién de la inmigracién de la dltima
década, entendiéndolos como programas (base) de actuacién politico-administrativos
(en adelante, PPA) de la inmigracién. Estos incorporan el conjunto de normas y actos
reglamentarios que los parlamentos, los gobiernos y los organismos o autoridades
administrativas a cargo de la implementacién consideran necesarios para la aplicacién
de una politica pablica®. El PPA puede ser mds o menos detallado, centralizado y/o
coherente; y contiene elementos sustantivos —objetivos, elementos evaluativos e
instrumentos de intervencién— y elementos institucionales —acuerdo de actuacién
politico-administrativo y elementos procedimentales—’. Conviene senalar algunas
cuestiones respecto al andlisis de los PPA:

4 J. Suirats, P. KNOEPFEL, C. LARRUE y F. VARONE. Andlisis y gestion de politicas priblicas.
Barcelona: Ariel, 2008, pp. 131-133.

> J. Susirars, P. KnoEPFEL, C. LARRUE y F. VARONE. Andlisis y gestion de politicas piiblicas,
pp. 134-137.

¢ J\V. KineDON. Agendas, Alternatives, and Public Policies. Nueva York: Harper Collins,
1995, pp. 116-123.

7 Para una aproximacion mds detallada a la conformacién de la agenda, véase L.F. Agur-
LAR VILLANUEVA. Problemas piiblicos y agenda de gobierno. México: Ed. Miguel Angel Porrtia, 1993.

8 ]. SuBirATs, P. KNOEPFEL, C. LARRUE y F. VARONE. Andlisis y gestion de politicas piiblicas,
p. 152.

? ]. SuBIrRATS, P. KNOEPFEL, C. LARRUE y F. VARONE. Andlisis y gestion de politicas piiblicas,
pp. 151-163.



— La eleccién de las medidas con las que alcanzar los objetivos reviste vital impor-
tancia dado que su concrecién garantiza mds planificacién en la actuacién
publica. Estas pueden ser reguladoras —prohibiciones, obligaciones, atri-
buciones de distintos recursos o derechos que pueden ser objeto de sancién
en caso de no respetarse sus limites—, incentivadoras —positivas o nega-
tivas, tienen un cardcter mds indirecto y actiian a través de transferencias
financieras que tienen como objeto influir sobre el comportamiento de los
grupos objetivo—, persuasivas —sirven de estrategias de informacién a
fin de convencer a los grupos objetivo de adoptar conductas que van en el
sentido de la politica— y de provisién directa de bienes y servicios —buscan
facilitar la conducta esperada de los grupos objetivo—.

— Elacuerdo de actuacién politico-administrativo (APA) se refiere a las autoridades
y servicios administrativos competentes (actores publicos) que participan
en la implementacién de la politica. Tener en cuenta el conjunto de actores
publicos que van a ejecutar la politica reviste especial importancia en los
estados descentralizados, donde la creacién de agencias especializadas y
presupuesto particulares son temas especialmente sensibles en el proceso
de formulacién de la intervencién publica.

— En cuanto a la clasificacion de los actores, el siguiente cuadro recoge algunos tipos
ideales que estdn interrelacionados dependiendo de la dimensién del andlisis.
En funcién del nimero de actores encontramos acuerdos mono, con un
numero limitado de actores intervinientes en la implementacion, o plurales.
Dentro de estos tltimos, en funcién del grado de coordinacién horizontal,
encontramos los acuerdos coordinados —integrados— y los acuerdos no
coordinados —fragmentados—, en los que los actores no tienen intencién de
coordinarse o incluso desarrollan estrategias especificas de no coordinacién.
En funcién de la coordinacién vertical, importante especialmente en los
estados descentralizados como el espafiol, el APA integrado se da cuando el
Estado central y las demds instituciones territoriales comparten no solo las
funciones legislativas y reglamentarias sino también las de implementacion; el
acuerdo atomizado se da si las instituciones publicas subnacionales disponen
de una autonomia muy amplia para la programacién y/o implementacién de
la politica. No obstante, el grado de intervencién vertical dependera del tipo
de politica publica. El grado de politizacién es otra dimensién de anilisis,
aunque cambia muy rdpidamente sobre todo con temas que generan debate
politico; el punto de referencia es el actor central y da lugar a acuerdos poli-
tizados o en oposicion a los burocrdticos. El contexto viene fijado por otras
politicas y por los principales actores pertenecientes a distintos ministerios o
departamentos, lo que viene a generar acuerdos heterogéneos frente a otros
mds homogéneos. Finalmente, el grado de apertura del acuerdo depende de
la intensidad de las interacciones entre los actores del acuerdo —ejecutores de
la politica— y los que constituyen su entorno social inmediato —grupos de
interés y actores individuales—, que pueden representar a los grupos objetivo
y alos beneficiarios finales. Se distingue entre acuerdos cerrados, parcialmente
abiertos y abiertos. Consideramos un acuerdo cerrado cuando lo estd a la
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intervencién de los grupos objetivo, los beneficiarios finales y al resto de los
grupos, y la politica se formula de modo claramente unilateral —como en
el caso de las politicas técnicas o especialmente sensibles—'.

DIMENSION DE ANALISIS TIPO APA
Numero de actores Mono vs. plural
Grado de coordinacién horizontal Integrado vs. fragmentado
Grado de coordinacién vertical Integrado vs. atomizado
Grado de centralidad del actor clave Centralizado vs. descentralizado
Grado de politizacién del actor clave Politizado vs. burocrdtico
Contexto que fijan otras politicas Heterogéneo vs. homogéneo
Grado de apertura Abierto vs. cerrado

Fuente: elaboracién propia a partir de J. SuIRATs, P. KNOEPFEL, C. LARRUE y F. VARONE. Andlisis y gestion de politicas piiblicas, pp. 172-180.

El andlisis de las dimensiones de la religién y su relacién con el género en
el marco de la politica de inmigracién, las medidas para su desarrollo y los actores
que participan en las mismas permitirdn una comprensién integral de cémo se
configuran y definen esas variables en la intervencién publica.

2. REVISION DE LA FORMULACION DE LA POLITICA
DE INMIGRACION EN ESPANA

Desde la primera ley de extranjeria en 1985, la Ley Orgdnica 7/1985, de 1
de julio, sobre derechos y libertades de los extranjeros en Espafia, la prictica politica
muestra que una reforma en politica de inmigracién ha conllevado una reforma de
su marco legal, marcando asi distintas etapas en la evolucién de esta politica publica.
A la mencionada ley le sigui6 una nueva legislacién en 2000, que se vio reformada
por primera vez el mismo afo de su nacimiento'' por el Gobierno mayoritario del
Partido Popular, por segunda vez a partir de la reforma pactada en 2003'* por los dos
partidos mayoritarios, PP y PSOE, y finalmente por el Gobierno socialista en 2009".

10 J. SuBIrATs, P. KNOEPEEL, C. LARRUE y F. VARONE. Andlisis y gestion de politicas piiblicas,
pp. 172-180.

' Ley 8/2000, de 22 de diciembre, de Reforma de la Ley 4/2000, de 11 de enero, sobre
derechos y libertades de los extranjeros en Espafia y su integracién social.

12 Ley Orgdnica 4/2000, de 11 de enero, sobre derechos y libertades de los extranjeros
en Espafia y su integracion social, en su redaccién dada por las Leyes Orgdnicas 8/2000, de 22 de
diciembre, 11/2003, de 29 de septiembre, y 14/2003, de 20 de noviembre (LOEXIS) (BOE ntim.
279, 21 de noviembre de 2003).

1» Ley Orgédnica 2/2009, de 11 de diciembre, de reforma de la Ley Orgdnica 4/2000, de
11 de enero, sobre derechos y libertades de los extranjeros en Espana y su integracién social (BOE
nim. 299, 12 de diciembre de 2009).



La legislacién de extranjerfa en 1985 supuso la entrada por primera vez de
la inmigracién en la agenda politica, la unificacién normativa y la categorizacién
del residente extranjero en un estatus legal diferente al de residente comunitario,
inaugurando la politica de extranjeria en Espafia. Sin embargo, no fue hasta el marco
regulador de la inmigracién disefiado en 2000 cuando se inaugura en Espafa lo que
en teorfa migratoria se considera una politica de inmigracién integral y completa.
Esta supone la consideracién de tres dimensiones en el mismo marco normativo
de la politica', que se hacen expresas en el articulo 2bis de la Ley 2/2009, de 11 de
diciembre: el control de flujos, fronteras y politica de admisiones, la politica de inte-
gracién y la cooperacién con los principales paises emisores. Esta regulacién suponia
también la consolidacién como proceso de cambio de la politica de inmigracién en
la medida en que se alcanzé un elevado nivel de institucionalizacién en las dreas de
actuacién y en su estructura de implementacién.

Hasta mitad de la década de 2000, la politica de inmigracién en Espana se
centré en la regulacién de flujos principalmente de trabajadores extranjeros, politica
de visados y control fronterizo. Las acciones integradoras desarrolladas carecian de
sustento normativo y en la mayoria de los casos los gobiernos delegaron para su
desarrollo en actores privados, como asociaciones vinculadas a la inmigracién. De
esta linea de accién son resultado el Primer Plan para la Integracién Social de los
Inmigrantes (PISI) del Ministerio de Trabajo y Asuntos Sociales en 1994, que tenia
una naturaleza normativa y laboral y creé las principales agencias de gestién de la
inmigracién, y el Programa Global de Regulacién y Coordinacién de la Extranjeria
y laInmigracién (GRECO) de 2001 a 2004. Este altimo constituy6 una disposicién
unificada que conformé un marco politico-administrativo de referencia en materia
de inmigracién para los poderes publicos. Con independencia de que en distintos
momentos se publicitara como un plan de integracién, la linea que mds recursos
econdmicos e institucionales recibié en su desarrollo fue también la relativa a control
de flujos y ordenacién de fronteras.

Después de la segunda mitad de la década de 2000 se produce un cambio
fundamental en materia de politica de integracién: el Gobierno central hace una
apuesta importante por esta dimension, que se ve reflejada en los Planes Estraté-
gicos Ciudadania e Integracién (PECI) 2007-2010 y 2011-2014, los cuales tienen
un impacto homogeneizador sobre las iniciativas desarrolladas en los territorios
autondmicos. Por un lado, este cambio se debe a una mayor sensibilidad hacia las
cuestiones migratorias del entonces Gobierno socialista frente a la dindmica impuesta
por el Gobierno mayoritario del Partido Popular al principio de la década; y, por

' Véase ]. MoNAR. «Comprehensive migration policy: the main elements and options»,
en K. HAILBRONNER, D. MARTIN y H. MoTOMURA (eds.), Immigration Admissions. The search for
workable policies in Germany and the United States, Oxford: Berghahn Books, 1997, pp. 45-77, donde
se exponen los elementos de una politica de inmigracién integral y completa; y W. PARSONS. Politicas
piiblicas. Una introduccion a la teoria y la prctica del andlisis de politicas piiblicas, México: FLACSO,
2007, pp. 587-594, donde el autor analiza el tipo de cambio de consolidacién como un proceso de
crecimiento de las politicas y su presentacién en una disposicién normativa unificada.
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otro lado, la reactivacién del discurso de la Unién Europea sobre la integracién de
los nacionales de terceros estados reorienta las intervenciones nacionales hacia unos
indicadores claros a través de importantes dotaciones presupuestarias. A partir de este
momento, las tradicionales interdependencias entre la UE y los gobiernos nacionales
en materia de inmigracién ganan mayor visibilidad y peso.

El Fondo Europeo para los Refugiados, la Directiva 2001/55/CE del Consejo
de proteccién temporal dispensada a personas desplazadas, la Directiva 2003/9/CE
del Consejo sobre condiciones minimas de acogida para los solicitantes de asilo, la
Directiva 2004/83/CE del Consejo sobre el estatuto de refugiado y la proteccién
subsidiaria y la Directiva 2005/85/CE del Consejo sobre procedimientos de asilo
fueron el punto de partida para la reactivacién del discurso politico sobre la inte-
gracién de los inmigrantes. Este marco superaba el concepto tradicional de politica
de inmigracién comunitaria basada en el control que habia nacido en el Consejo
de Tampere en 1999. La Comisién Europea se convirtié en el motor del cambio y
subray6 que

. no es posible desarrollar un enfoque integrado respecto a la inmigracién sin
considerar el impacto de las politicas de migracién en la sociedad de acogida y en
los propios migrantes. Las condiciones sociales a que se enfrentan los migrantes, la
actitud de la poblacién de acogida y la presentacién por parte de los responsables
politicos de los beneficios de la diversidad y de las sociedades pluralistas son vitales
para el éxito de las politicas de inmigracién (Comunicacién de la Comisién al
Consejo y al Parlamento Europeo sobre una politica comunitaria de migracién,

COM [2000]757, p. 5).

Este proceso de cambio culminé cuando el Consejo Europeo adopta el dis-
curso de la Comisién en el Consejo de Saldnica con la aprobacién de los Principios
Bésicos Comunes sobre Integracién (PBC) en 2004. Estos principios supusieron un
consenso europeo de minimos de la orientacién de las politicas de integracién euro-
peas, junto con las lineas tradicionales de la politica europea de control y vigilancia
de fronteras exteriores, el retorno de los nacionales de terceros paises en situacion de
residencia ilegal y el asilo. El Consejo Europeo sefialé que «aunque la responsabili-
dad principal de su elaboracién sigue incumbiendo a los Estados miembros, dichas
medidas deberfan articularse dentro de un marco coherente de la Unién Europea,
teniendo en cuenta la diversidad juridica, politica, econdmica, social y cultural de
los Estados miembros». Los PBC definieron la integracién como un proceso de ca-
rdcter bidireccional, de «ajuste mutuo», de forma que implique tanto a la poblacién
inmigrada como a la sociedad receptora.

El actor clave habia cambiado, de la Comisiéon Europea al Consejo Europeo
y a los Estados miembros, que tendrian que cumplir con los PBC. La Comisién, de
hecho, habia ido mds alld, incorporando principios de participacion politica de las
comunidades inmigrantes como indicador de integracion. Los siguientes pasos fueron
las Conferencias Europeas Interministeriales en materia de Integracién en Groninga
en 2004, Potsdam en 2007, Vichy 2008 y en 2010 en Zaragoza, que expusieron los
indicadores de integracién de los inmigrantes: empleo, educacidn, inclusién social



y ciudadania activa. Los dos PECI mencionados anteriormente fueron el resultado
de esta reactivacién del discurso de la inmigracién.

3. RELIGION Y GENERO EN LA POLITICA
DE INMIGRACION EN ESPANA

En la arena europea, el articulo 10 del Tratado de Lisboa, firmado en 2007,
establece:

En la definicién y ejecucién de sus politicas y acciones, la Uniédn tratard de luchar
contra toda discriminacién por razén de sexo, raza u origen étnico, religién o
convicciones, discapacidad, edad u orientacién sexual®.

Los Principios Bdsicos Comunes para la Politica de Integracién de los Inmi-
grantes en la Unién Europea recogen la posicién del Consejo de la Unién Europea
a este respecto y sefialan en su octavo punto que

la practica de diversas culturas y religiones estd garantizada por la Carta de los De-
rechos Fundamentales y debe quedar salvaguardada, a menos que dichas précticas
entren en conflicto con otros derechos europeos inviolables o con la legislacién
nacional. Las culturas y religiones introducidas por los nuevos ciudadanos pueden
facilitar un mayor entendimiento entre los pueblos, la transicion de los inmigrantes
hacia la nueva sociedad y el enriquecimiento de esta...

No obstante, la Unién no establece cémo desarrollar este aspecto, pero si que
los Estados miembros deben garantizar «que las pricticas culturales y religiosas no
impidan a las personas migrantes ejercer otros derechos fundamentales o participar
en la sociedad de acogida». El planteamiento de la religién y su potencial conflicto
con las legislaciones nacionales y comunitaria en el PECI adquieren especial im-
portancia con relacién a género e igualdad, menores y libertad religiosa. El Consejo
de la Unién Europea define la cuestién religiosa relaciondndola con «conflictos de
convivencia» y pricticas religiosas y culturales que entran en conflicto «con los
derechos fundamentales y con los valores basicos de la UE, que son, como sefala
el Consejo, el didlogo intercultural e interreligioso constructivo, la educacién, un
discurso publico basado en la reflexién y el apoyo a las expresiones culturales y reli-
giosas que respeten los valores, derechos y leyes nacionales y europeos. Las culturas
y religiones introducidas por los inmigrantes pueden facilitar un mayor entendi-
miento entre los pueblos, la transicion de los inmigrantes hacia la nueva sociedad y
el enriquecimiento de ésta [...]. No obstante, los Estados miembros tienen también
la responsabilidad de garantizar que las practicas culturales y religiosas no impidan
a las personas migrantes ejercer otros derechos fundamentales o participar en la

5 PECI 2011-2014, p. 88.
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sociedad de acogida. Ello reviste particular importancia en lo que se refiere a los
derechos y la igualdad de la mujer, a los derechos e intereses del nino, y a la libertad
de practicar o no una determinada religién»'°.

Esto implica que los Estados miembros deben, en primer lugar, desarrollar
un marco normativo que facilite la llamada convivencia y, en segundo lugar, utilizar
el principio de interculturalidad como pauta bdsica. La convivencia viene definida
en la documentacién nacional como la primacia de los derechos individuales sobre
los colectivos, en el respeto a la pluralidad de opciones y proyectos personales y
colectivos y en la existencia de un Estado aconfesional que ampara y promueve la
efectividad de dichos derechos. El principio de interculturalidad implica que debe
regir la relacién entre personas y grupos de distintas culturas, a fin de garantizar la
cohesién social y el respeto a la diversidad.

Este enfoque en la formulacién de la politica de inmigracién y en las prc-
ticas religiosas impregna todo el discurso de la Unién Europea y se remonta a la
reactivacién de la integracién de los nacionales de terceros estados desde los afos
2000. Los instrumentos vectores han sido algunas directivas comunitarias clave
contra la discriminacién y la Agenda Social Renovada.

La Resolucién de 14 de enero de 2009 del Parlamento Europeo insta a los
Estados a combatir toda forma de discriminacién garantizando la igualdad de opor-
tunidades como un derecho fundamental, y se refiere a la Directiva 2000/43/CE del
Consejo, sobre aplicacion del principio de igualdad de trato de las personas inde-
pendientemente de su origen racial o étnico, y a la Directiva 2000/78/CE, relativa
al establecimiento de un marco general para la igualdad de trato en el empleo, como
«normas minimas» y fundamentos para una «politica exhaustiva contra las discri-
minaciones». Estas Directivas introducen una serie de conceptos e instrumentos
juridicos para garantizar la igualdad de trato, protegiendo a las personas contra toda
discriminacién por origen racial o étnico, religién o convicciones, discapacidad, edad
u orientacién sexual. Para ello, los Estados deben tener en cuenta las recomenda-
ciones de la Agencia Europea de Derechos Fundamentales de 2008 y la Decisién
Marco 2008/913/JAI del Consejo, de 28 de noviembre, relativa a la lucha contra
determinadas formas y manifestaciones de racismo y xenofobia mediante el Derecho
penal. Los Estados miembros deberdn desarrollar las normas penales necesarias que
castiguen conductas intencionadas dirigidas a la incitacién publica a la violencia o
al odio contra cualquier persona o grupo definido en relacién con la raza, el color,
la religién, la ascendencia o el origen nacional o étnico.

En el marco de la Agenda Social Renovada, la Comunicacién de la Comi-
sién al Parlamento Europeo, al Consejo, al Comité Econémico y Social Europeo
y al Comité de las Regiones de 2 de julio de 2008 plantea la necesidad de ampliar
los 4mbitos donde garantizar la prohibicién de toda forma de discriminacién,
entre ellas la que se produce por motivos de religién. La Unién Europea insta asi
al desarrollo del articulo 19 del Tratado y a la inclusién expresa de la lucha contra

¢ PECI 2007-2019, p. 183.



cualquier forma de discriminacién no solo en el dmbito del empleo, sino también
en dmbitos como la sanidad, las prestaciones sociales, la educacién, la vivienda y el
acceso a otros bienes y servicios.

Finalmente, la Conferencia Europea Interministerial en materia de Inte-
gracion celebrada en Zaragoza en 2010 insta también a los gobiernos de los Estados
miembros a reconocer los aspectos positivos de la migracién y promover férmulas
contra el racismo y la xenofobia. Espana ha respondido recientemente a este impulso
con los Planes Estratégicos Ciudadania e Integracion (PECI) en sus dos ediciones, y
con diversas leyes en materia de igualdad de trato y no discriminacién, como la Ley
Orgédnica 1/2004, de 28 de diciembre, de Medidas de Proteccién Integral contra
la Violencia de Género; la Ley Orgdnica 3/2007, de 22 de mayo, para la igualdad
efectiva de mujeres y hombres; y la Ley 19/2007, de 11 de julio, contra la violencia,
el racismo, la xenofobia y la intolerancia en el deporte. Conviene senalar también
que las Leyes Orgédnicas 2/2009, de 11 de diciembre, y 10/2011, de 27 de julio, de
reforma de la Ley Orgdnica 4/2000, de 11 de enero, sobre derechos y libertades de
los extranjeros en Espana y su integracion social, incluyen en sus articulos 23 y 24
la definicién de discriminacién y establecen procedimientos para la tutela judicial en
caso de practica discriminatoria con vulneracién de derechos y libertades fundamen-
tales. Asimismo, el Plan Estratégico Nacional de Infancia y Adolescencia 2006-2009,
elaborado en el marco del Observatorio de la Infancia, incorpora expresamente el
principio de «no discriminacién», en virtud del cual todos los derechos deben ser
aplicados a todos los nifios, nifias y adolescentes sin distincién alguna de la raza, el
color, el sexo, el idioma, la religién, el origen nacional, étnico o social, el nacimiento
o cualquier otra condicién del nifio.

Sin embargo, la religién ha sido una cuestién conscientemente eludida en la
agenda politica espanola. Desde la Ley Organica 7/1980, de 5 de julio, de libertad
religiosa, se ha incluido la reforma de esta ley en la agenda publica en dos ocasiones,
que se evidenciaron en 2006 con unas declaraciones de la entonces vicepresidenta
del Gobierno, M.* Teresa Ferndndez de la Vega, y en 2010 con el planteamiento de
una reforma legal del Gobierno de Zapatero, finalmente retirada aludiendo a falta
de consenso social y politico. Esta #/tima tibia propuesta de reforma se centraba
en dos elementos: por un lado, avanzar en la laicidad, entendida esta como una
promoci6n del espacio publico desprovisto de elementos religiosos, y, por otro lado,
incorporar a la ley los acuerdos firmados con las confesiones religiosas”. Ambos

7 Se han firmado Acuerdos entre el Estado espaiol y la Santa Sede, y de cooperacién con la
Federacién de Entidades Religiosas Evangélicas de Espafia, la Federacién de Comunidades Judias de
Espanay la Comisién Isldmica de Espafa. El contenido de los acuerdos recoge un conjunto de derechos
individuales y colectivos. Entre los primeros se encuentran, por ejemplo, la atribucién de efectos civiles
al matrimonio celebrado segtin la forma religiosa especifica de la confesion y el reconocimiento del
derecho a la asistencia religiosa en las Fuerzas Armadas, centros penitenciarios, hospitalarios u otros
de cardcter publico. Los colectivos recogen, entre otros, el derecho al culto y al establecimiento de
lugares de culto y de cementerios propios, al nombramiento y designacién de los ministros de culto
y al secreto profesional, y el derecho a ser incluidos en el Régimen General de la Seguridad Social.
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casos son ejemplos perfectos de bloqueos institucionales de no-decisién: en este caso
es el mismo Gobierno el que introduce la cuestién en la agenda de modo activo y
bloquea su progresion.

En el andlisis de la relacién entre religién y politica de inmigracién, los
dos grandes documentos en materia de integracién de la inmigracién, que se han
visto condicionados por el impulso y discurso comunitario, han sido los Planes
Estratégicos Ciudadania e Integracién 2007-2010 y 2011-2014. Estos apenas reco-
gen medidas concretas relativas a la religién, a la que en ocasiones se alude como
«prdcticas religiosas».

El primer PECI 2007-2010 hace referencia al vocablo «religién» en quince
ocasiones, en las dreas de educacién, igualdad de trato, participacién (social y
politica) y sensibilizacion. El drea de educacién se refiere muy superficialmente
a la diversidad étnica y de religiones del alumnado inmigrante como un reto en
la formulacién de politicas sociales y educativas. El drea temdtica de igualdad de
trato remite genéricamente al articulo 13 del Tratado de la Comunidad Europea,
incluido por el Tratado de Amsterdam, que ofrece a la Unién Europea una base
juridica para combatir cualquier forma de discriminacién «por motivos de sexo,
de origen racial o étnico, religién o convicciones, discapacidad, edad u orientacién
sexual». En el ejercicio de estas competencias, la UE aprobé las ya mencionadas
Directiva 2000/43/CE y Directiva 2000/78/CE. También de modo programadtico e
indirecto el 4rea de sensibilizacion se refiere a la religién al respaldar su argumento
con la posicién del Consejo de Europa, el cual en el Marco para las politicas de

Integracién (CDMG 2000/23) senala que

el desarrollo de un ambiente publico positivo es uno de los fundamentos del éxito de
una sociedad multiétnica. Una informacién de prensa o televisién que sea negativa
o peyorativa respecto de los inmigrantes puede acabar rdpidamente con los efectos
de muchos esfuerzos positivos. Las actitudes pablicas negativas hacia los inmigran-
tes y las minorias étnicas se refuerzan y legitiman con imdgenes estereotipadas,
concentrdndose en los problemas de la inmigracién y en lo indeseables que los
inmigrantes pueden ser, o en sus diferencias culturales o religiosas. Las sociedades
étnica y culturalmente diversas tienen también que considerar si los inmigrantes
y las minorifas étnicas tienen un justo acceso a los medios de comunicacién. Los
gobiernos pueden estimular y fomentar una atmdésfera positiva, pero solamente
tienen una influencia limitada sobre los medios de comunicacién, que también
tienen que desempenar su papel.

El 4rea de participacién es la tnica que se refiere de modo mds preciso a
la religién y apuesta por apoyar programas de incorporacién de inmigrantes en
asociaciones de cardcter horizontal —como organizaciones no gubernamentales,
sindicatos, organizaciones profesionales, asociaciones vecinales o clubes deportivos—,
por crear nuevas asociaciones y redes de autoayuda para comunidades inmigrantes,
y especificamente por promover las iniciativas de didlogo intercultural e interre-
ligioso. En su objetivo primero esta drea se propone «consolidar el movimiento
asociativo inmigrante y su interaccién con el tejido asociativo general» e incluye
un programa de accién (Programa PAR 1.-Apoyo al asociacionismo inmigrante y



fomento de su interaccién con la poblacién autictona, en particular en el dmbito
local) que contiene una medida concreta (Medida 1.5.) de apoyo a proyectos de ca-
rdcter cultural, educativo y de integracién de las confesiones religiosas minoritarias.
Este elemento, que puede parecer superficial, reviste especial importancia al ser la
tinica medida especifica relativa a la cuestién religiosa en un plan que adquiere en
este aspecto cardcter programdtico. Las demds dreas —acogida, empleo, vivienda,
servicios sociales, salud, infancia y juventud, mujer y codesarrollo— no mencionan
la religién como elemento a tener en cuenta en el disefio de politicas dirigidas a la
poblacién inmigrante.

El segundo PECI utiliza el vocablo «religién» y sus derivados tan solo en
trece ocasiones en un documento de doscientas noventa y seis pdginas. En este se
alude a la proteccién de las précticas religiosas mayoritariamente vinculadas a tres
de sus cinco 4reas transversales: las dreas de convivencia —tal y como se ha definido
anteriormente—, de igualdad de trato y lucha contra la discriminacién, y de género.

El 4rea de convivencia intercultural hace referencia a la necesidad de coor-
dinacién y mejora del conocimiento mutuo entre los grupos «independientemente
de su cultura, lengua y religién», de modo que se generen actitudes de respeto y
«comportamiento civico»'®. Para conseguirlo, las medidas de actuacién previstas son
de cardcter regulador —como la creacién de espacios y estructuras de interaccién y
fomento de procesos participativos de las distintas comunidades étnicas en el espacio
local como nivel privilegiado— y persuasivas, al prever la formulacién de acciones
informativas, formativas y sensibilizadoras dirigidas a responsables, funcionarios,
técnicos, lideres sociales y vecinos en general.

El 4rea de igualdad de trato y lucha contra la discriminacién se refiere a la
religién en su objetivo de capacitar e implicar a los agentes sociales, a los empleados
publicos y a los profesionales en materia de no discriminacién e igualdad de trato,
con medidas de tipo persuasivo exclusivamente, como el fomento de actuaciones
en relacién con los medios de comunicacién y revisién de las recomendaciones del
Consejo Estatal de Medios Audiovisuales sobre no fomento de la discriminacién
por motivos de nacimiento, raza, sexo, religién, nacionalidad, opinién o cualquier
otra circunstancia personal o social.

Finalmente, el drea de género es la dltima de las dreas transversales que
recoge referencias a la diversidad religiosa de las comunidades inmigrantes. La Ley
Orgdnica 1/2004, de 28 de diciembre, de medidas de proteccién integral contra
la violencia de género garantiza en su articulo 17 los derechos de las victimas de la
violencia de género a todas las mujeres victimas, con independencia de su origen,
religién o cualquier otra condicién o circunstancia personal o social. Por otro lado,
establece que los planes de colaboracién elaborados por los poderes publicos para la
consecucién de los objetivos de prevencidn, asistencia y persecucion de los actos de
violencia de género han de considerar de forma especial la situacién de las mujeres
que, por sus circunstancias personales y sociales, puedan tener mayor riesgo de sufrir

8 PECI 2011-2014, pp. 199-200.
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la violencia de género o mayores dificultades para acceder a los servicios previstos
en esta ley (las mujeres inmigrantes entre otras). Conviene sefialar que, aunque la
diversidad de medidas de esta drea es significativa, recogiendo mayoritariamente
medidas persuasivas —como campanas de sensibilizacién— y de provisién directa
de bienes y servicios —como acciones formativas en género e interculturalidad—, no
se hace menci6n de la discriminacién por religion ni en los objetivos ni en ninguna
de las actividades previstas.

Estas tres dreas transversales son de caridcter sustantivo, centrindose en
el contenido de la intervencién; no prevén en ningin caso la formulacién de una
estructura de gestién que fomente y coordine ese cardcter transversal intencional
que se le ha dado al segundo PECI. También incluyen medidas eminentemente
persuasivas, que a través de campanas de informacién y sensibilizacién intentan
promover en la sociedad un mayor conocimiento y comprensién de la diversidad
de prdcticas culturales y religiosas.

No hay otras referencias a religion o précticas religiosas en las dreas temdticas
del Plan (acogida, empleo y promocién econémica, educacién, salud, servicios sociales
e inclusion, movilidad y desarrollo), ni en el resto de dreas transversales (infancia,
juventud y familias, y participacién y educacidn civica).

Los Principios Bdsicos Comunes para la Politica de Integracién de los In-
migrantes en la Unién Europea sefialan que

los gobiernos y las instituciones publicas a todos los niveles son protagonistas
importantes, pero no son los tnicos. La integracién se lleva a cabo en todos los
4mbitos de la vida publica y privada y son numerosos los agentes no estatales que
influyen en el proceso de integracién de los inmigrantes y pueden presentar un
valor afadido, como por ejemplo los sindicatos, las empresas, las organizaciones de
empresarios, los partidos politicos y los medios de comunicacién, las asociaciones
deportivas y las organizaciones culturales, sociales y religiosas.

Estas lineas marcan el cardcter multinivel del Plan y la importancia de los
actores privados en el disefio y ejecucion de la politica de inmigracion. Asi, el nivel
autonémico se dibuja como una arena politica privilegiada para la intervencién y
el andlisis de la misma.

4. EL PAPEL DEL NIVEL AUTONOMICO EN LA CONSTRUCCION
DEL BINOMIO RELIGION-GENERO:
EL CASO DE ANDALUCIA

El Estatuto de Autonomia de Andalucia establece en su articulo 10 como
uno de sus objetivos «la integracién social, econdmica, laboral y cultural de los
inmigrantes en Andalucia» y la promocién de las condiciones necesarias para que
la libertad y la igualdad sean reales y efectivas. El articulo 14 del Estatuto prohibe
cualquier tipo de discriminacién en el ejercicio de derechos, el cumplimiento de
deberes y la prestacién de servicios, particularmente en lo referente al sexo, orige-
nes étnicos o sociales, lengua, cultura, religion, ideologia, caracteristicas genéticas,



nacimiento, patrimonio, discapacidad, edad, orientacién sexual o cualquier otra
condicién o circunstancia personal o social.

Elarticulo 62 establece la competencia del Gobierno autonémico en materia
de inmigracién, incluyendo «las politicas de integracién y participacién social, eco-
némicay cultural de las personas inmigrantes». Asimismo, el articulo 37 contempla,
como uno de sus principios rectores, «la convivencia social, cultural y religiosa de
todas las personas en Andalucia y el respeto a la diversidad cultural, de creencias y
convicciones, fomentando las relaciones interculturales con pleno respeto a los valores
y principios constitucionales», uniendo asi explicitamente «convivencia» y «religién,
lo que tiene su reflejo en la estructura administrativa disefiada.

También la dimensién operativa de la politica de inmigracién ha sufrido
cambios. Después de la tltima década, en la que la Consejeria central en esta politica
fue Gobernacién, en 2009 pasa a Empleo y, por Decreto del presidente 3/2012, de
5 de mayo, de la Vicepresidencia y sobre reestructuracién de Consejerias, las com-
petencias de coordinacién de las politicas migratorias corresponden a la Consejeria
de Justicia e Interior. El Decreto 148/2012, de 5 de junio, por el que se establece
la estructura orgdnica de la Consejeria de Justicia e Interior, atribuye, en su articu-
lo 11, ala Direccién General de Coordinacién de Politicas Migratorias las funciones
del fomento de la convivencia social, cultural y religiosa de todas las personas en
Andalucia, respetando su diversidad y favoreciendo las relaciones interculturales.
Esta progresién muestra una tendencia de decrecimiento sustantivo de la politica
de inmigracidn, al pasar de una Consejeria que operativamente hacia de esta una
intervencidn transversal a un departamento con unas competencias muy especificas.

La Junta de Andalucia hasta ahora ha desarrollado tres planes de integracion
que se han convertido en vectores de su politica de inmigracién. La presencia de la
regulacién de las précticas religiosas es apenas existente y las referencias son mayo-
ritariamente indirectas. El 1 Plan Integral para la Inmigracién en Andalucia (PIPIA)
2001-2004 recoge la religién como un elemento de diferenciacién y potencial causa
de discriminacién en las dreas socioeducativa, sociosanitaria, vivienda y sensibiliza-
cién. En la primera, el alumno extranjero es el potencial sujeto de discriminacién
por proceder de «culturas diferentes a la andaluza, lo que se traduce en normas,
costumbres, referentes religiosos, pautas de convivencia, asignacién de roles familia-
res y sociales muy diferenciados en funcién del sexo»”. No obstante, la religién no
aparece vinculada a ningtin objetivo. Esto mismo se da en el 4rea de sensibilizacién
y en los programas que la Junta aspiraba a desarrollar, que se fundamentaban, entre
otros principios, en «el respeto y la defensa de los derechos humanos y las libertades
fundamentales y especialmente el derecho a la igualdad de todos los seres humanos
sin distincién de sexo, raza, cultura o religién». Inmediatamente después, el Plan
hace referencia al enfoque de género pero solo vinculado a la definicién y ejecucién
de la cooperacién al desarrollo.

1 PIPIA, p. 72.
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En el 4rea sociosanitaria y de vivienda la cuestién religiosa aparece también
de modo indirecto, pero vinculada a objetivos especificos. En la sanitaria se apela
para «mejorar la informacién de los profesionales sociosanitarios sobre la atencién
sanitaria a inmigrantes»* (objetivo 3.5) a un mayor conocimiento de las caracteristi-
cas culturales, sociales, sanitarias y religiosas de los diferentes colectivos de poblacién
inmigrante, que conlleve una mejor prestacién de la atencién. Respecto al drea de
vivienda, el objetivo 5.2 («promover el alojamiento temporal o normalizado de la
poblacién inmigrante» en situacién de igualdad de derechos y oportunidades entre
todos los ciudadanos, cualquiera que sea su nacionalidad, origen cultural o religién)
vuelve a situar la religién como potencial causa de discriminacién. En ninguna de
estas dreas se asume una posicion anticipatoria en la regulacién, sino reactiva en el
caso de discriminacién por razones de religién. No hay tampoco una vinculacién
a la cuestién del género.

Finalmente, tan solo el 4rea de formacién e investigacién recoge la medida
concreta de fomentar las investigaciones sobre las caracteristicas de la poblacién
inmigrante en Andalucia para hacer efectiva la lucha contra la discriminacién y la
mejora del conocimiento mutuo entre las personas que profesan creencias y religio-
nes distintas, teniendo ademds una perspectiva de género (objetivo 8.5). Este apoyo
a medias de tipo incentivador positivo —como las subvenciones— en el drea de
formacion e investigacion se repite de modo idéntico en 11 y 111 PIPIA.

El 11 Plan Integral para la Inmigracién en Andalucia 2006-2009 tenia entre
sus objetivos generales disefiar y promover programas de formacién para todas las
personas que realicen actividades en migraciones en los dmbitos publico y privado,
asi como mejorar el conocimiento de la realidad y de las estrategias mds adecuadas
para el cambio. Planteaba de modo especifico en el drea de formacién el objetivo
(8.3) de conocer la realidad de la poblacién inmigrante con una perspectiva de
género a través de la medida (8.3.1.) de «promocién de la actividad investigadora
sobre el fenémeno de la inmigracién desde la perspectiva de género, mediante la
convocatoria de subvenciones, que pueden llevar a cabo las universidades anda-
luzas, corporaciones locales y entidades sin dnimo de lucro». Entre los estudios
susceptibles de recibir financiacién figura un «estudio interdisciplinar que describa
el comportamiento en cuanto a la salud sexual y reproductora de las mujeres inmi-
grantes, punto de partida para analizar los condicionantes étnicos y religiosos de las
mujeres inmigrantes y las repercusiones para su salud fisica y su integracién social y
familiar»!. Aparece asi la importancia de la formacién en materia de inmigracién,
con especial referencia a la salud, la mujer y los condicionamientos religiosos como
elementos de diferenciacién.

El desarrollo del drea de investigacién de los aspectos religiosos de la po-
blacién inmigrante se repite también de modo literal en el 11 PIPIA y en el 111 Plan
Integral para la Inmigracién en Andalucia Horizonte 2016. El objetivo es «investigar

[ PIPIA, p. 102.
2t 11 PIPIA, p. 635.



la realidad migratoria, la diversidad cultural, asi como los diversos temas relacionados
con la interculturalidad: migraciones, racismo, xenofobia, nacionalismos, etc.»”?, a
través de medidas incentivadoras como el fomento de proyectos y experiencias in-
novadoras y apoyo a los grupos de I+D que desarrollan lineas de investigacién sobre
la sociedad multicultural y aquellos asuntos relacionados con la misma (poblacién
migrante, integracion social, xenofobia, religion, economia, etc.). El Gobierno an-
daluz es consciente en su linea de trabajo de que la investigacién sobre migraciones
desarrollada por universidades publicas y centros de investigacién debe «potenciarse
y afianzarse para que la toma de decisiones que deban realizar los poderes publicos
se realice con suficientes datos y de calidad»*.

Por ultimo, el 111 PIPIA, en la linea marcada por el discurso de la Unién
Europea y las Conferencias Interministeriales de Integracién, busca impulsar la
participacién social y politica de los inmigrantes en las sociedades de acogida. Para
ello, en su drea de cultura, ocio y participacién desarrolla concretamente el objetivo
(6.1) de «impulsar un espacio de formacién especializada, debate y reflexién, desde
un enfoque de género, sobre la situacién de las mujeres extranjeras y migrantes en
nuestras provincias y capacitar a los y las profesionales que intervienen con mujeres
y poblacién migrante en temas especificos, especialmente en materia de violencia de
género». Este objetivo se articula formulando una medida operativa de gran impor-
tancia en la politica de inmigracién como son los foros provinciales de género para
la integracién de mujeres extranjeras y migrantes. La religién —mads concretamente
las «asociaciones religiosas»— aparece como indicador cuantitativo de evaluacién de
esa medida: «Numero de entidades publicas (dreas, delegaciones, consejerfas, ayunta-
mientos, diputaciones...) y privadas (sindicatos, ONG’s, asociaciones religiosas...) que
participan, por provincias»*. Este detalle del disefio reviste especial importancia al
unir religién-género-asociacionismo en la formulacién actual y futura de la politica
de inmigracién a nivel nacional y autonémico y en los procesos de participacién
politica de las comunidades extranjeras.

El primer PIPIA marcé la linea que va a explorar la Junta de Andalucia y que
conservaron los sucesivos planes. Los siguientes ganaron en concrecién en el disefio
aunque no transversalidad ni relacién con el género. La cuestion de la religiosidad se
ha incluido indirectamente en la mayoria de los casos en el paquete de las dreas de
sensibilizacién, cuyas medidas se definen generalmente como un proceso unidirec-
cional dirigido a la poblacién de acogida. Los instrumentos utilizados son medidas
mayoritariamente persuasivas (como campanas de sensibilizacién e informacién) e
incentivadoras positivas (subvenciones) a universidades y grupos de investigacién.
Solo en este tltimo caso se recoge la religién vinculada al enfoque de género como
objeto de estudio especifico.

22 11 PIPIA, p. 401, y 11 PIPIA, p. 209.
% 111 PIPIA, p. 209.
2 111 PIPIA, p. 167.
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Los actores gestores suelen ser pablicos; la participaciéon del movimiento
asociativo es marcadamente menor de la esperada, conformando un conjunto para-
déjicamente burocratizado, y fragmentado en la medida en que no aparecen estra-
tegias de coordinacién en ningtn nivel. Consecuentemente, los actores principales
son el Gobierno regional y la Consejeria competente, que lo convierten en un APA
centralizado en las dimensiones analizadas en este articulo. Este es por definicién
un nivel de gobierno cerrado al entorno social, con un proceso poco permeable. En
definitiva, esto viene a reflejar los cursos de inaccién de los niveles comunitario,
que deja en manos de los Estados miembros una regulacién mds determinante, y
nacional, que decide no abordar esta cuestién.

5. A MODO DE CONCLUSION: BUSCAMOS UNA
QUIMERA EN LA FORMULACION ACTUAL

La Unién Europea construye la religién a partir de dos dimensiones: el
«potencial conflicto» que se puede dar entre la practica religiosa y el reconocimiento
de los derechos en las legislaciones nacionales y comunitaria; y la proteccién de su
ejercicio en la lucha contra la discriminacién. Los planes se convierten en vectores
de la iniciativa al consolidarse como instrumentos privilegiados de los programas
de actuacién en materia de migraciones.

La religion en definitiva se muestra a nivel nacional y autonémico como un
elemento de diferenciacién y tipificacién de la inmigracién, y como causa potencial
de discriminacién. El disefio nacional recurre al marco y discurso comunitario, y
mantiene histéricamente una posicion reactiva en cuanto al abordaje de una nueva
regulacién de la libertad religiosa en Espana.

A pesar del importante desarrollo sustantivo y operativo de los planes de
inmigracién en las dltimas décadas, la religién es siempre objeto de desarrollo progra-
mdtico y sustantivo sin medidas concretas y es definida de modo indirecto a través de
otras dreas. Prima por tanto el disefio marco frente a otras dreas muy desarrolladas.

La formulacién nacional de la relacién entre inmigracién, religién y género
ha sido inexistente y por inaccién deja a los gobiernos autonémicos y locales como
principales decisores. La construccion de esta combinacién ha generado contextos
homogéneos entre los niveles de Gobierno nacional y autonémico, siguiendo este
ultimo el mismo curso de inaccién. Los actores principales en ambos casos son los
actores publicos, destacando su cardcter centralizado tanto en la regulacién como en
la ejecucion de la religién en su relacién con el género en el marco de la inmigracién.

La arena politica local se ha mostrado més flexible, y la relacién y la cons-
truccién de la religiosidad de las comunidades inmigrantes en el espacio local han
dependido mayoritariamente de sensibilidades politicas. Las estructuras locales
de oportunidad generalmente formuladas han dado cabida a la representacién
de las distintas comunidades religiosas étnicas, y a la representacién también de
mujeres con independencia de la condicién religiosa del grupo. Las asociaciones
de las comunidades musulmanas han utilizado en algunos casos la religién como
elemento definidor y han hecho ganar protagonismo a la variable religiosa en las



agendas y formulaciones politicas. En esta linea, el liderazgo inmigrante musulman
ha retomado la cuestién religiosa en las estructuras de oportunidad habilitadas.
No obstante, estas apreciaciones que ofrezco a modo de cierre serfan, en todo caso,
objeto de otro articulo®.

REeciBIpO: 30 de abril de 2017, aAcepTaDO: 17 de junio de 2017

» Véase N. ORTEGA PEREZ. «La conquista inmigrante del espacio publico. Asociacionismo
y procesos de incorporacién politica de los inmigrantes en Espana», en A.M. CARBALLEIRA DEBASA 'Y
M.T. GoNzALEZ SANTOS (eds.), Islam: Pasado, presente y futuro, Madrid: Dykinson, 2015, pp. 63-84.
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LA MUJER KAFILAY LA RECEPCION DE LA KAFALA
MARROQUI EN EL ORDENAMIENTO
JURIDICO ESPANOL

Carmen Ruiz Sutil
Universidad de Granada

RESUMEN

Este trabajo va dirigido al estudio de la kafala marroqui'y del papel significativo que desem-
pena la mujer kafila, en especial las tias o hermanas de los menores kafalados residentes en
nuestro pais, en los procesos migratorios del menor. El protagonismo de la kafila nos lleva
a incluir la perspectiva de género tanto en la fase del nacimiento de la kafala en Marruecos
como en su posible reconocimiento en los procedimientos de extranjeria y de adquisicién
de la nacionalidad espafiola del menor kafalado.

PaLaBrAs cLAVE: kafala, mujer kafila, reconocimiento, extranjerfa/nacionalidad espafiola.

ABSTRACT

«The Kafila woman and the reception of the Moroccan kafala in the Spanish legal systemy.
This article addresses the Moroccan practice of kafala guardianship and the important role
played by kafil women —especially the aunts and sisters of the minors under kafala who
are already living in Spain— in the migratory processes of these children. This will lead
us to a gender-based analysis of both this practice in its earliest forms in Morocco and the
key involvement of women in the immigration to Spain of minors under kafala and their
subsequent acquisition of Spanish nationality.

Keyworbps: kafala, kafil woman, recognition, immigration Laws/Spanish nationality.
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0. INTRODUCCION

Nuestro trabajo versa sobre la kafala (dr. kafala), nacida al amparo del De-
recho privado de un pais de tradicién musulmana, y la permeabilidad de sus efectos
cuando migra hacia un sistema juridico de corte laico o aconfesional. Si nos centramos
en Espafa, comprobamos que existe un aumento considerable de la judicializacién
de las kafalas procedentes de Marruecos. El nimero de solicitudes que pretenden
obtener el reconocimiento de una resolucién de kafala marroqui y producir efectos
en nuestro pafs constituye un fenémeno acentuado. En este contexto nos llama la
atencion el protagonismo judicial asumido por la mujer kafila (4r. kafil, fem. kafila),
normalmente tia o hermana de los menores kafalados, que acude a las autoridades
espafiolas para dar validez a la kafala a efectos de la situacién de extranjeria o adqui-
sicién de la nacionalidad del acogido. Ciertamente, las estrategias migratorias de la
mujer extranjera asentada en Espana' pueden ayudar a la obtencién de una situacién
administrativa de legalidad mds favorecedora para los ninos acogidos marroquies.
El empoderamiento de las mujeres migrantes viene originado por la capacidad de
diseno y desarrollo de habilidades en la integracién en la sociedad de acogida y la
funcién asignada para el despliegue econémico de la familia de origen®. El uso y
el conocimiento de los recursos existentes en la sociedad de acogida y las formas
especificas de mantenerse vinculadas con la sociedad de origen convierten a la mujer
inmigrante residente en Espafia en una gran protagonista del proceso migratorio de
su familia y, en particular, del menor acogido en régimen de kafala.

Estas razones, junto con el hecho de que la feminizacién de la inmigracion es
una realidad constatada®, nos llevan a incorporar la visién de género en el desarrollo
de nuestra investigacién, ademds de exponer el régimen juridico de la kafala nacida
al amparo de la legislacién marroqui y las posibilidades de ser reconocida en Espana,
particularmente en los dmbitos del Derecho de extranjeria y nacionalidad espafola.
Ahora bien, somos conscientes de que la insuficiencia de datos desagregados relativos
al sexo en las estadisticas oficiales sobre los extranjeros que reagrupan a los menores
dificulta la visién de género en el desarrollo de nuestra investigacion.

! E. Martin Diaz, «Elimpacto del género en las migraciones de la globalizacién: mujeres,
trabajos y relaciones interculturales», Scripta Nova. Revista electrénica de geografia y ciencias sociales,
vol. 12, nim. 270 (133), 1 de agosto de 2008. Disponible en http://www.ub.edu/geocrit/sn/sn-270/
sn-270-133.htm.

2 Mds sobre el tema en C. RaMirEZ, M. GaRciA DomiNGUEZ y J. MicuEz MoRrais, Cru-
gando fronteras: Remesas, género y desarrollo. Santo Domingo, UN-INSTRAW, 2005. Recuperado
de http://corteidh.or.cr/tablas/CD0307-3.pdf (consultado el 31 de mayo de 2017).

3 Hay paises emisores de inmigracién donde la mayoria de los ciudadanos que emigran
son mujeres; en otros casos, la poblacién femenina emigra a partir de las reagrupaciones familiares.
Incluso en un hecho tan grave como la inmigracién de menores no acompanados podemos consta-
tar la presencia cada vez mayor de nifias. Véase B. SANCHEZ, «Mujer e inmigraciény, Informe SOS
Racisme Catalunya. Recuperado de http://observatoridesc.org/files/cap6.pdf (consultado el 2 de
febrero de 2017).



http://www.ub.edu/geocrit/sn/sn-270/sn-270-133.htm
http://www.ub.edu/geocrit/sn/sn-270/sn-270-133.htm
http://corteidh.or.cr/tablas/CD0307-3.pdf
http://observatoridesc.org/files/cap6.pdf

1. LA CALIFICACION FUNCIONAL DE LA KAFALA NACIDA
AL AMPARO DEL ORDENAMIENTO MARROQUI

La kafala es una institucién desconocida para el Derecho espanol, lo cual no
significa que no despliegue efectos en nuestro pais. Para ello, las técnicas del Dere-
cho internacional privado sugieren utilizar la tesis de la calificacién funcional®, que
permite examinar a la kafala nacida al amparo del ordenamiento juridico marroqui
para ser equiparada a alguna de las medidas de proteccién del menor existentes en
la normativa espanola.

El origen juridico de la kafala en la normativa marroqui se vincula a la
concepcién juridico-religiosa del Estado musulmdn, donde el Derecho de familia
se regula en las fuentes primigenias de Derecho islimico —el Cordn y la sun-
na—y en las fuentes legislativas mds modernas, como el Cédigo de familia para
los musulmanes en Marruecos, llamado Mudawana. La creacién de la kafala estd
directamente relacionada con la prohibicién expresa de la adopcién en la religiéon
musulmana (Cordn, azora 33, aleyas 4 y 5)°, de ahi que su funcién principal sea la
del cuidado, educacién y proteccién de un menor, de la misma forma que un padre
lo haria con su hijo.

La configuracién para su validez en ciertos ordenamientos juridicos de tra-
dicién musulmana es muy variable®, aunque lo frecuente es que dicha institucién
no cree vinculo filial entre el menor y el kafil, por lo que ni extingue ni limita la
patria potestad de los padres si los hubiera ni, en su defecto, las facultades y deberes
del tutor ordinario. El makfiil o menor tutelado no adquiere el apellido del kafil y
tampoco se beneficia del derecho a heredar de la persona que asume la kafala’. En
consecuencia, esta institucién no podrd ser validada en Espafia como adopcién y, por
tanto, no entrard dentro del sistema creado por la Ley 54/2007, de 28 de diciembre, de

# Tal como expone el Auto de la Audiencia Provincial de Barcelona de 27 de junio de
2011(ED]J 2011/190071, base de datos El Derecho Lefebvre).

> En Marruecos, el articulo 149.1 del Cédigo de familia marroqui o Mudawana dispone
que la adopcidn no tiene valor juridico ni produce efectos.

¢ Véase K. OuaLp ALiy T. SAGUIR, «Acercamiento a la adopcién en los paises del Magreb»,
en G. ESTEBAN DE LA Rosa (coord.), Regulacion de la adopcion internacional. Nuevos problemas, nuevas
soluciones, Cizur Menor, Thomson Aranzadi, 2007, pp. 84-113; H. ZexR1 y J. OUHIDA, «La kafala
en el Derecho marroqui», capitulo 1 de Kafala y adopcion en las relaciones hispano-marroquies (varios
autores), Madrid, FIIAPP, 2009, pp. 11-125, espec. pp. 39-40; M.P. D1aco Diaco, «La Kafala is-
lémica en Espafia», Cuadernos de Derecho Transnacional, vol. 2, ntim. 1 (marzo 2010), pp. 140-164.

7 Cfr. arts. 121 a 123 del Cédigo de familia argelino o art. 83.3 de la Mudawana marroqui
y arts. 2 y 17 del Dahir ntim. 1-02-172 de 13 de junio de 2002 relativo a la promulgacién de la Ley
15/01 relativa al acogimiento familiar (kafala) de menores abandonados en Marruecos, en Bulletin
Officiel/ ntim. 5036, de 15 de septiembre de 2002 (en adelante Dahir de 2002). Esta tltima normativa
marroqui define en el primer precepto que el nifio abandonado es todo menor que no haya alcanzado
la edad de 18 afios y que se encuentre en alguna de estas situaciones: ser hijo de padres desconocidos,
o bien de padre desconocido y madre conocida que lo haya abandonado voluntariamente; ser huér-
fano o que sus padres sean incapaces de subvenir a sus necesidades o que no dispongan de medios de
subsistencia legales; que sus padres hayan demostrado mala conducta, etc.
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Adopcién Internacional® para el reconocimiento en Espana de adopciones constitui-
das por autoridades extranjeras en defecto de normas internacionales (arts. 25 a 27).

Una de las cuestiones fundamentales en el proceso de calificacién funcional
de la kafala marroqui es determinar la autoridad interviniente en su constitucién.
Por un lado, se contempla la posibilidad de que la kafala se constituya sobre el
menor sin necesidad de que intervenga una autoridad judicial. Dicha modalidad
de kafala privada requiere la intervencién del notario cuando sean conocidos los
padres del menor, quienes deberdn consentir el acogimiento mediante la redaccién
de la oportuna acta notarial’. De existir los progenitores del menor kafalado, éstos
mantienen la representacién legal, de ahi que no sea comparable a la tutela dativa
prevista en el Derecho espanol.

La kafala judicial, a diferencia de la notarial, se constituye respecto de meno-
res huérfanos o de padres desconocidos, o que hayan tenido una mala conducta (art. 1
del Dahir de 2002). En este tipo de situaciones resulta necesaria una declaracién
judicial de abandono previa (art. 6 del Dahir de 2002), acto en el que interviene el
juez tutelar de la residencia del menor abandonado y el Ministerio Fiscal marroqui.
En la resolucién por la que finalmente queda constituida la kafala, se confiere al
kafil la guarda legal y la representacién del menor (arts. 14 a 18 del Dahir de 2002).
Esta intervencién judicial tiene gran importancia desde la perspectiva del Derecho
espafol pues, como veremos, el reconocimiento de ciertos efectos juridicos de la
kafala en nuestro pafs se subordina a que se haya constituido con intervencién de
autoridad publica, judicial o administrativa, tal como senala el articulo 23.2.b) y
¢) del Convenio de La Haya de 19 de octubre de 1996, relativo a la competencia,
la ley aplicable, el reconocimiento, la ejecucién y la cooperacién en materia de res-
ponsabilidad parental y medidas de proteccién de los ninos' (en adelante CH1996),
instrumento del que formamos parte Espana y Marruecos.

Desde el punto de vista espanol, a la hora de hacer la transposicion de la
kafala marroqui a una institucién similar, hay que partir del hecho de que no existe
una sola institucién que tenga caracteristicas similares y ampare la misma funcién:
ni la adopcién ni la tutela ni el acogimiento. El titular de la kafala (kafil) no osten-
ta, en ningun caso, la patria potestad respecto del menor cuyo cuidado asume. Por
esta razén, la Resolucién-Circular de 15 de julio de 2006 de la Direccién General

8 BOE num. 312, de 29 de diciembre de 2007.

? En ocasiones puede existir ausencia de acta adular, lo que origina el fenémeno de les «petizes
bonnesau Maroc», en el que los menores, a cambio de una compensacién econdémica, son entregados
por sus padres bioldgicos a otras familias que los explotaban y maltrataban. Véase V. CABALLERO
Ruiz, «Régimen juridico de la kafala marroqui en el Derecho espanol (1)», £l Genio Maligno. Revista
de Humanidades y Ciencias Sociales, nim. 11 (septiembre 2012), pp. 35-72, espec. pp. 45-46. También
citada en M.D. ORrrT1Zz VIDAL, «La kafala isldmica: institucion juridica protegida en Espafia por la
prestacion social de orfandad», en Z. ComBaLia, M.P. D1aco D1aco y A. GONZALEZ-VARAS IBAREZ
(coords.), Derecho e islam en una sociedad globalizada. Valencia, Tirant Lo Blanch, 2016, pp. 260-
296, espec. p. 267, nota 557.

10 Para Espafa, en BOE nim. 291, de 2 de diciembre de 2010. En Marruecos se publicé
en Bulletin Officiel nim. 5108, de 1 de diciembre de 2002.



del Registro y del Notariado' ha desarrollado una serie de correspondencias que
explican los efectos que la kafala del Derecho musulmdn producird en el Derecho
espafol, siempre que tal institucidn se haya constituido vdlidamente ante autoridad
extranjera y no vulnere el orden publico internacional espafiol. Particularmente,
el 6rgano administrativo afirma que la kafala desarrolla en el derecho extranjero
una funcién similar a la que despliega el «acogimiento familiar» del ordenamiento
espafol, pues el menor participa en la vida familiar e impone a quien lo recibe las
obligaciones de velar por él, tenerlo en su compafifa, alimentarlo, educarlo y procu-
rarle una formacién integral. De esta manera, si los documentos marroquies donde
consta la kafala superan los requisitos para su reconocimiento en Espafa, aquélla
desplegard los efectos de forma similar a la situacién de acogimiento o prohijamiento
del ordenamiento espanol, pero nunca debe reconocerse como adopcién. En este
sentido se pronuncia la Instruccién de la Direccién General de Inmigracién del
Ministerio de Trabajo y Asuntos Sociales (DGI/SGR]J/06/2007), dictada el 27 de
septiembre de 2007 sobre la kafala'?, a efectos de unificar criterios para conceder la
correspondiente autorizacién de entrada al territorio espafiol del extranjero kafalado.

No obstante, existen matizaciones en cuanto a la asimilacién de la kafala
marroqui respecto del acogimiento familiar espafiol, ya que el compromiso socio-
familiar del kafil respecto del makfiil es més elevado (el mismo que un padre asume
respecto de su hijo) que el de la familia de acogida en el Derecho espafiol”. En la
practica marroqui, y aunque juridicamente no se permita crear un vinculo de filiacién
oficial, un nifio makfiil es tratado como un hijo biolégico. Los padres por kafala se
ocupan del menor en todos los aspectos de su vida y toman las decisiones y medidas
que le conciernen, ya sean las referidas a la salud, a su escolarizacién, a su bienestar,
etc. Sin embargo, la falta legal de equivalencias en ciertas funciones' obstaculiza
el reconocimiento de la kafala como acogimiento familiar, aunque por el interés
del menor es conveniente transportarla a una medida de proteccién lo mds similar
posible existente en nuestro ordenamiento. Esto ocasiona una respuesta multiple por
parte de los operadores juridicos espafioles a la hora de otorgar validez a la kafala en
los distintos procedimientos, como vamos a tener ocasién de comprobar.

" BOE ntum. 207, de 30 de agosto de 2006.

12 Debe considerarse en vigor. Y ello porque la Instruccién DGI/SGR/2/2011, sobre la
vigencia de Instrucciones, Circulares y Oficios elaborados por la DGI, a partir de la fecha de en-
trada en vigor del Reglamento de la LO 4/2000, sobre derechos y libertades de los extranjeros y su
integracién social, tras su reforma por la LO 2/2009, aprobado por el RD 557/2011 de 20 de abril,
no la deroga expresamente.

'3 Véase M.D. Ort1Z VIDAL, «La kafala islimica: institucion juridica protegida en Espafa,
p. 275 y ss., donde la autora expone las diferentes modalidades de acogimiento familiar en Derecho
espafiol tras la reforma de la Ley 26/2015 de modificacién del sistema de proteccién a la infancia y
a la adolescencia.

4 Expuesto por la doctrina, tal como describe M.P. D1aco Diaco, «La kafala isldmica
en Espanan.
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La Ley 54/2007, de 28 de diciembre, de Adopcién internacional® (en ade-
lante LAI), que también se encarga de los efectos de las instituciones extranjeras en
materia de proteccidon de menores que no impliquen vinculos de filiacidn, reconoce
en su articulo 34 que la kafala puede equipararse funcionalmente a la tutela. La
Direccién General de los Registros y del Notariado confirma lo dispuesto en el
articulo 34 de la LAI al considerar a la persona kafila como tutora dativa y otor-
garle la representacion legal del menor kafalado. De esta manera, si la resolucién
judicial de kafala marroqui designa al kafil como tutor dativo del makfiil, se plantea
la cuestién de determinar la equiparacién funcional con la tutela espafiola. A pesar
del compromiso sociofamiliar que se desprende de la tutela espanola, no es tan alto
como el que representa la kafala marroqui. El tutor espafiol puede excusar el ejer-
cicio de sus funciones motu proprio solicitindolo al juez (art. 248 del Cédigo civil
espafol). El funcionamiento de la kafala, sin tomar la voluntad del kafil, el juez de
oficio a peticién del Ministerio Fiscal determina si procede o no el cese de sus fun-
ciones'®. Consideramos, no obstante, que, aunque no se pueda asimilar plenamente
la kafala a la tutela espanola, lo mds adecuado es adoptar la solucidn que beneficie
al menor, es decir, aceptar la equiparacion de funciones que conlleva una medida
de proteccién del menor.

Por otra parte, las reglas de adopcién internacional en Espafia han experi-
mentado un cambio importante con la Ley 26/2015, de 28 de julio, de modificacién
del sistema de proteccién a la infancia y a la adolescencia”. El nuevo articulo 19.4 de
la LAT limita la practica habitual de trasformar la kafala en adopcién, ya que «en el
caso de menores cuya ley nacional prohiba o no contemple la adopcién se denegard
la constitucién de la adopcidn, excepto cuando el menor se encuentre en desamparo
y tutelado por la Entidad Publica». De este modo, se impide que el menor kafalado
termine siendo adoptado en Espafa para eludir las obligaciones que la legislacién
del pais de origen impone a los guardadores o kafiles'.

Esta situacién encuentra amparo en el articulo 18 de la LAI, habida cuenta
de que la adopcidn se puede realizar cuando el menor tenga su residencia habitual
en Espafa en el momento de constitucién de la adopcién o cuando vaya a ser tras-
ladado a Espana con la finalidad de establecer su residencia habitual en nuestro
pais”. En este sentido, el Tribunal Europeo de Derechos Humanos, en el asunto

5 BOE ntm. 312, de 29 de diciembre de 2007.

'© M.D. Orriz VipAL, «La kafala islimica: institucion juridica protegida en Espafia,
pp. 277-278.

7" BOE ntim. 180, de 29 de julio de 2015.

'8 A.LOPEZ AZCONA, «Luces y sombras del nuevo marco juridico en materia de acogimiento
y adopcién de menores: a propésito de la Ley Orgdnica 8/2015 y la Ley 26/2015 de modificacién del
sistema de proteccién a la infancia y adolescencia», Boletin del Ministerio de Justicia, afio LXX, nim.
2185 (enero 2016), pp. 1-89, en espec. p. 79, donde se afirma que la finalidad de una parte del reconoci-
miento de las kafalas en Espafia conlleva lograr la posterior adopcién del menor y sin intencién alguna
de cumplir las obligaciones que la legislacion del pais de origen impone a los guardadores o kafiles.

¥ Sobre el conflicto suscitado por este precepto entre las autoridades espafiolas y marroquies
véase M.P. D1ago Di1aGo, «Denegacién de constitucion de Kafala por parte de extranjeros que no



Chbihi Loudoudi y otros contra Bélgica, de 16 de diciembre de 2014%°, tuvo ocasién
de declarar que el hecho de que la normativa belga no permita la adopcién de un
nacional marroqui acogido mediante una kafala —ya que su ley nacional no lo per-
mite— no contraviene el articulo 8 del Convenio europeo de derechos humanos?'.

A partir del cambio producido en el articulo 19 de la LAI, a los menores
procedentes de Marruecos, a diferencia de lo que pueda ocurrir con los menores
kafalados en Ttinez* o Turquia®, donde las legislaciones compatibilizan la regulacién
de la kafala con la de la adopcidn, se les dificulta la constitucién de una adopcién
en Espafia. Ahora bien, la limitacién contenida en el apartado 4 del articulo 19 de
LAI es operativa siempre que el menor conserve su nacionalidad de origen, pues
dejarfa de serlo si adquiere la espafiola?. Este nuevo precepto ambiciona garantizar el
respeto a la legislacién de Marruecos y el entendimiento de la institucién de la kafala
nacida al amparo del Derecho isldimico, que prohibe la adopcién. Sin embargo, en
el futuro tendremos ocasién de verificar el procedimiento a seguir para impedir que
los menores kafalados marroquies no adquieran la nacionalidad espafiola, pudiendo
con ello quebrantar el favor minoris.

Por otra parte, los Tribunales sociales espafoles estin poniendo de mani-
fiesto una respuesta novedosa a la hora de enfrentarse a la problemdtica de la validez
de la kafala. Dada la funcién asistencial que cumple dicha institucién extranjera y
atendiendo a las circunstancias del caso concreto, la kafala marroqui puede asimi-
larse funcionalmente a la adopcién espafola, aunque al solo efecto de que el makfiil
pueda beneficiarse en Espafia de una prestacién de la Seguridad Social, como la
pensién de orfandad®.

residen habitualmente en Marruecos. Circular n.° 40 S/2 Reino de Marruecos», Millennium DiPr.
Recuperado de http://www.millenniumdipr.com/e- 68-5-n%C2%BA-2-denegacion-de-constitu-
cion-de-kafala-por-parte-de-extranjeros-que-noresiden-habitualmente-en-marruecos-circular-n%-
C2%BA-40-s-2-reino-de-marruecos, (consultado el 7 de marzo de 2017).

20 EDJ 2014/220503, base de datos El Derecho Lefebvre.

! Esta decision, no obstante, no se adopta por unanimidad, sino por una mayoria de cua-
tro votos contra tres. Véase el comentario de esta sentencia en O. Bouazza AriRNo, «La institucién
cordnica de la kafala ante el Tribunal Europeo de Derechos Humanos», Revista Espariola de Derecho
Administrativo, nim. 172 (julio-septiembre 2015), pp. 227-232.

2 Ley 1958/0027, de 4 de marzo de 1958, que regula la tutela publica, la tutela oficiosa
(kafala) y la adopcién.

% Arts. 305-320 del Cédigo turco, aprobado por Ley 4721 del 22.11.2001. Véase heep://
www.diplomatie.gouv.fr/fr/adopter-a-l-etranger/comment-adopter-a-l-etranger/les-fiches-pays-de-I-
adoption-internationale/fiches-pays-adoption/article/adopter-en-turquie.

% Conclusiones del Dictamen 3/2016 de la Fiscalia General del Estado sobre la incidencia de
la reforma de la Ley 54/2007, de 28 de diciembre, de Adopcién Internacional, respecto al tratamiento
de la kafala. Sobre la utilizacién de la kafala por familias extranjeras o residentes en el extranjero y la
inaplicacién de las normas marroquies en Espana, véase B. GOMEZ BENGOECHEA, A. BERASTEGUI
PEDRO-VIEJO y S. ADROHER Brosca, «Un estudio de caso sobre adoptabilidad: la kafala isldmica»,
capitulo 1v de Se busca familia para un nifio: Perspectivas psico-juridicas sobre la adoptabilidad, Madrid,
Dykinson, 2015, pp. 121-175.

% En caso de fallecimiento del kafil, se viene reconociendo el derecho a pensién de orfan-
dad de los menores en custodia por la institucién marroqui de la kafala, tal como se ha reconocido
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En conclusion, el tratamiento asimétrico de la kafala marroqui en Espafa
puede perjudicar al interés del menor kafalado, al no existir una solucién trans-
versal, dnica y aplicable por todas las autoridades espanolas para llevar a cabo su
reconocimiento®.

2. NORMATIVA INTERNACIONAL Y ESPANOLA
PARA EL RECONOCIMIENTO DE LA KAFALA
MARROQUI EN ESPANA

El articulo 20.3 de la Convencién de las Naciones Unidas de 20 noviembre
1989 sobre los Derechos del Nifio, asi como los articulos 3, ¢) y 33, apartado 1.°
del CH1996, han servido para argumentar en nuestra LAI el reconocimiento de
las kafalas en Espafa en los términos que hoy prevé el articulo 34 de la referida ley.
Sin embargo, cuando se pretende dar validez en Espana a una kafala procedente
de Marruecos, es preciso tener en cuenta que ambos paises quedan vinculados a
varios textos internacionales?’. Nos referimos, particularmente, al CH1996 vy el
Convenio hispano-marroqui sobre cooperacién en diversos dmbitos hecho el 30 de
mayo de 1997 en Madrid?® (en adelante Convenio hispano-marroqui). A la hora de
determinar el régimen aplicable a la validez de la kafala deberemos tener en cuenta
dos factores: el momento en el que se constituyé en Marruecos y ante qué tipo de
kafala nos encontramos. Esta combinacién de elementos determinard la aplicaciéon
de uno u otro régimen de reconocimiento. Cuando sean kafalas judiciales®, serd de
aplicacién el régimen convencional —multilateral o bilateral—, mientras que para
las kafalas intervenidas por notario y posteriormente protocolizadas se utilizard el
régimen auténomo espafol, estos es, la LAI*°.

La resolucién de kafala deberd pasar un «reconocimiento incidental» en
Espana, que comporta siempre un control de regularidad de los requisitos procesales

en sentencia del T'S] Madrid, Sala de lo Social, sec. 3.%, S 31-1-2008, n.° 58/2008, rec. 2423/2007
(EDJ 2008/45564). Para un andlisis mds profundo véase M.D. OrT1z VIDAL, «La kafala isldmica:
institucién juridica protegida en Espafan, pp. 259-295.

26 Sobre las distintas respuestas, véase N. MarcHAL EscaLona, «Problemas actuales de
reconocimiento de la k4fz/a marroqui ante las autoridades espafolas», en M. Mova Escupero (dir.),
Familia y sucesiones en las relaciones hispano-marroquies, Valencia, Tirant lo Blanch, 2015, pp. 141-176.

77 Silas kafalas isldmicas proceden de paises con los que Espania no haya suscrito convenios
internacionales en materia de reconocimiento, aquéllas se someten a una pluralidad de regimenes
normativos auténomos. Segtin la calificacién que se otorgue al documento o resolucién que contiene la
kafalay el efecto que se pretende con la misma, se atenderd a los requisitos expuestos en la Ley 29/2015
de Cooperacién juridica internacional en materia civil (BOE nim. 182, de 31 de julio de 1015), la Ley
15/2015 de Jurisdiccién Voluntaria (BOE nim. 158, de 3 de julio de 2015) o el articulo 34 de la LAI

2 BOE ntm. 151, de 25 de junio de 1997.

» Véase N. MarcHAL EscaLona, «Problemas actuales de reconocimiento de la kafala
marroqui ante autoridades espafiolas», p. 145 y ss.

30 Para una explicacién mds detallada véase M.D. Ortiz VIDAL, «La kafala isldmica:
institucién juridica protegida en Espafia», pp. 265 y 266.



de tal resolucién. El control lo realizard la autoridad ante la cual se desee hacer valer
los efectos de tal acto y los extremos objeto de aquél serdn, en su mayoria, de cardcter
formal. Si la kafala estd integrada en una resolucién judicial marroqui, el CH1996
establece los controles para su validez”, al igual que el Convenio hispano-marroqui.
Este tltimo instrumento es problemdtico al contener una terminologia imprecisa
de la expresién «cosa juzgada» (arts. 22.1.° y 23) y, por definicién, los actos de ju-
risdiccién voluntaria como la kafala nunca adquieren dicha eficacia. Por tanto, el
término «resolucién» contenido en el Convenio hispano-marroqui se refiere solo a
las resoluciones dictadas en procedimientos contenciosos. Ahora bien, al margen de
las dudas que pudiera suscitar la aplicacién del Convenio hispano-marroquiy ante la
concurrencia normativa entre los dos instrumentos mencionados, serfa preferible, a
juicio de la profesora Marchal Escalona, aplicar el CH1996°%. En cualquier caso, un
andlisis comparado de ambos instrumentos podria dejar la resolucién de los problemas
de concurrencia en manos del fzvor recognitionis®®, principio que cabe invocar en defensa
de un instrumento que, como el CH1996, contempla un régimen de reconocimiento
especifico que favorece el interés superior del menor.

Por su parte, la kafala notarial o privada se supedita a la concurrencia de los
requisitos del articulo 34 de la LAT**. De esta manera, el documento marroqui en el
que consta constituida la kafala deberd reunir los requisitos formales de autenticidad,
consistentes en la legalizacién o apostilla y en la traduccién al idioma espanol oficial
para evitar las falsificaciones de documentos. Particularmente, se comprueba que
la kafala no produzca «efectos manifiestamente contrarios al orden publico inter-
nacional espafol». Este serfa el caso si se pretendiera el reconocimiento de efectos
legales del acuerdo respecto de menores que tuvieran padres sin haber mediado una
previa declaracién judicial de abandono o cuando se constate que el consentimiento
se obtuvo mediante pago monetario, incluidos los supuestos de fraude de ley en el
marco del Derecho de extranjerfa, como tendremos ocasién de exponer mds adelante.

En todo caso, si la kafala supera los controles establecidos en el CH1996 o
en la LAI habrd penetrado en nuestro orden juridico y habrd logrado la produccién
de efectos.

31 Véase P. LaAGARDE (Paris, 15 de enero de 1997), Informe explicativo del Convenio de La Haya de
19 de octubre de 1996 relativo a la competencia, la ley aplicable, el reconocimiento, la ejecucion y la cooperacion
en materia de responsabilidad parentaly de medidas de proteccion de los nitios, p. 17. Recuperado de heep://
www.childabduction.com/wp-content/uploads/02-Informe-explicativo-1996.pdf.

3 Véase N. MarcHAL EscALONA, «La kafala marroqui: Problemas de ayer, hoy y manana,
Revista Internacional de Doctrina y Jurisprudencia, vol. 3 (julio 2013), pp. 49-75.

3 Véase J. C. FERNANDEZ RozaAs y S. SANCHEZ LORENZO, Derecho Internacional Privado.
Cizur Menor, Civitas-Thomson Reuters, 2016 (9.% ed.), pp. 206 y 400.

3 Véase G. MoreNo CORDERO, «Determinacién de los efectos que en el 4mbito espafiol
despliega una kafala marroqui. 2016/DGRN/1.—Resolucién (4.?) de 13 de marzo de 2015», Anuario
espariol de Derecho internacional privado, tomo 16 (2016), pp. 1285-1289.
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3. EL PERFIL DE LA MUJER TITULAR
DE LA KAFALA (KAFILA)

El Dahir de 2002 permite que un matrimonio y una mujer musulmana (no
casada, divorciada o viuda) se hagan cargo de un menor mediante kafala, al igual
que lo puede acoger una institucién publica encargada de proteger a menores. El
vardn, en solitario, puede asumir la kafala en situaciones muy especiales, cuando
ésta cesa por fallecimiento de su esposa (art. 25) o cuando existe un divorcio de los
responsables del menor kafalado (art. 26).

Centrdndonos en el perfil de la mujer kafila, compartimos la afirmacién
del profesor Llorent Bedmar®, cuando dice que «por sus especiales caracteristicas,
en el Islam se le asigna a las mujeres la primordial misién de cuidar a sus familias.
Ellas ocupan un lugar preeminente en la crianza y educacion de sus hijos». Y es que
la mujer musulmana resulta «indispensable pero invisible»*, lo que responde a una
herencia cultural y a cierta concepcién negativa de las cualidades del hombre para
el desarrollo de este tipo de obligaciones®”. En la sociedad magrebi, la adjudicacién
de funciones especificas en relacién con el sexo origina que la mujer musulmana se
convierta en la gran responsable de la educacién y proteccién de los nifos, y que,
ademds, se vea empujada voluntaria o involuntariamente a ocupar un lugar relevante
en las migraciones de estos menores.

Precisamente, uno de los perfiles a los que mayormente se recurre para asu-
mir en solitario la protecciéon de un menor marroqui mediante kafala es el de mujer
musulmana residente fuera de Marruecos. De hecho, la prictica judicial espanola
en la materia asf lo refleja®®, ya que existen abundantes casos litigiosos de titulares

% V.LLORENT BEDMAR, «La madre como entidad educativa clave en los dmbitos populares
y rurales del Reino de Marruecos y de la Republica de Argelia», en V. LLORENT BEDMAR (coord.).
Familia y educacion en un contexto internacional, Sevilla, Universidad de Sevilla, 1998, p. 100 (citado
en'T. TERRON CaRro, «La mujer en el islam. Andlisis desde una perspectiva socioeducativar, E/ Futuro
del Pasado, nim. 3 [2012], pp. 237-254, espec. p. 241).

3¢ L. Dris-AiT-HAMADOUCHE, «La mujer en el Magreb. Estereotipos y realidades», en Y.H.
ZousiR y H. AMIRAH FERNANDEZ (coords.), £/ Magreb. Realidades nacionales y dindmicas regionales,
Madrid, Sintesis, 2008, pp. 255-282.

% H. ZexRri, «La kafala en el Derecho marroqui», pp. 39-40.

38 Véase la nutrida jurisprudencia espafola al respecto. A modo de ejemplo, en Sentencia del
Tribunal Superior de Justicia (en adelante STS]) de Madrid, Sala de lo Contencioso-Administrativo
de 26 septiembre 2016 (EDJ 2016/195574, base de datos El Derecho Lefebvre), la sobrina queda
amparada bajo la kafala otorgada por la tia; en STS] de Catalufia, Sala de lo Social de 20 septiembre
2016 (EDJ 2016/188030, base de datos El Derecho Lefebvre), los padres del menor marroqui con-
ceden la tutela a la tia del menor mediante kafala; en STS] de Madrid, Sala de lo Contencioso-Ad-
ministrativo de 20 mayo 2011 (EDJ 2011/155974, base de datos El Derecho Lefebvre), el Juzgado
de Primera Instancia de Tdnger aprueba la entrega por kafala de la menor a su tia; también la STS]
de Madrid, Sala de lo Contencioso-Administrativo de 23 mayo 2005 (EDJ 2005/311601, base de
datos El Derecho Lefebvre), afirma que el menor queda bajo la proteccién de su tia por kafala; por
su parte, en el Auto de la Audiencia Provincial de Barcelona de 17 mayo 2011 (EDJ 2011/164746) se
expone que la menor se encuentra bajo el cuidado de su hermana en virtud de kafala constituida ante



de kafalas que acuden a los jueces espafoles para reclamar la validez de una kafala,
donde la recurrente suele ser la tia o la hermana del menor kafalado con residencia
legal en Espana. Tal como declara el Tribunal Superior de Justicia de Madrid en
la Sentencia de 25 de febrero de 2010, se observa una tendencia cada vez mis
generalizada «al otorgamiento de visados a menores marroquies amparados en
una legislacién nacional en la que poco importan las mujeres y los menores». En el
centro de esta cuestién se advierte cémo desde Marruecos se favorece la emigracién
de menores por problemas de indole econémica, laboral o asistencial del pais, cosa
que parecen consentir las autoridades y los tribunales de origen cuando autorizan
estas kafalas sin control apenas.

El mayor obstdculo que tendrd que superar una mujer kafila es el relacionado
con su religién, ya que una de las finalidades bésicas de la kafala es el aseguramiento
de la fe en el islam del menor. Por tanto, la mujer que asuma esta responsabilidad
tendrd que profesar la religién musulmana, ademds de ser mayor de edad, con ca-
pacidad y medios econémicos, buena conducta moral y social, y sana fisica y sico-
l6gicamente. En este sentido, Marruecos ha posibilitado que los extranjeros puedan
ser kafiles de menores siempre que se les obligue a respetar el nombre y apellidos del
nifio, su nacionalidad y, sobre todo, la religién musulmana hasta la mayoria de edad.
Por ello, las extranjeras no musulmanas deberdn convertirse al islam* mediante un
acta otorgada ante dos adules o notarios en presencia de dos testigos y certificada
por la autoridad judicial competente?'.

Para garantizar una supervisién mds exhaustiva de las kafalas asumidas por
nacionales espafioles, el Ministerio de Justicia marroqui inst6 a la Fiscalia, mediante
la Circular ndmero 40 S/2, de 19 de septiembre de 2012*?, a fijar un mecanismo de

notario por los padres de la misma; en igual sentido, el Auto de la Audiencia Provincial de Barcelona
de 12 abril 2011 (EDJ 2011/190080) sefala que los padres entregan a su hija a la hermana de ésta;
del mismo modo, la STSJ de Andalucfa, Sala de lo Contencioso-Administrativo de 30 noviembre
2007 (EDJ 2007/362299, base de datos El Derecho Lefebvre), relata que la menor estd sometida a
kafala otorgada para su hermana.

¥ EDJ 2010/65774, base de datos El Derecho Lefebvre.

40 A este respecto resulta ilustrativa la narracién de Merce Vilaseca, madre de dos menores
kafalados en Marruecos. En su libro Un mar d amor. Diari d’una doble adopcié (Barcelona, Medite-
rrania, 2006) explica su conversién al islam, su llegada a Marruecos con un certificado de idoneidad
para adoptar en India (ya que la Administracién espafola no puede dar la idoneidad para adoptar en
un pais en que la adopcidn estd prohibida) y el peculiar proceso de asignacién que sigue (conociendo
previamente a los nifios ingresados en el orfanato).

#1El procedimiento se inicia por demanda dirigida al juez de tutelas. Si el menor tiene
mds de 12 afios, se requiere su consentimiento. El juez de tutelas recibe un informe de una comisién
compuesta por varios representantes de organismos publicos y puede solicitar informe de los consu-
lados si los demandantes son extranjeros. Debido a que se trata de una institucién de proteccion de
menores es estrictamente necesaria la participacion del Ministerio Fiscal, el cual tiene que presentar lo
mids rdpido posible una demanda en la que quede suficientemente clara la situacién de abandono del
menor, aportando también los elementos de la investigacion que le han conducido a esa conclusion.

42 La Circular ntimero 40 S/2, de 19 de septiembre de 2012, del Ministerio de Justicia y
Libertad marroqui, solicita a las autoridades competentes que constituyen la kafala que verifiquensi el
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control del nifno acogido por familias extranjeras, que vigile la conservacién de su
nacionalidad, su nombre y su religién musulmana. La aplicacién de esta Circular,
no obstante, no obliga a los jueces tutelares, ya que éstos, ante todo, deben velar por
el interés del menor que va a ser kafalado y la capacidad del kafil para la proteccién
del mismo.

Otro de los inconvenientes que se encuentra la mujer kafila residente en
nuestro pais es el traslado de la residencia del menor marroqui a Espafa, pues es
necesaria la previa autorizacién del juez marroqui competente para dicho asunto.
En este aspecto, la Circular del Ministerio de Justicia de 1 de julio de 2003* insta
a los jueces marroquies competentes a que examinen si el pais de acogida del menor
reconoce la kafala antes de conceder la autorizacién para que éste salga del territorio
marroqui. Ello significa que la kafila tendrd que probar ante el juez la legalidad de
la kafala en el pais de destino. En el caso espafiol, no debe existir inconveniente
ya que tanto Marruecos como Espana forman parte del CH1996, instrumento
que la menciona expresamente como medida incluida en su dmbito de aplicacién,
tal como recoge el articulo 3 e) de dicho texto internacional. Lo que se pretende
principalmente es determinar qué respuesta ofrece nuestro ordenamiento juridico
cuando el menor kafalado venga a residir a Espafa, para evitar precisamente una
situacién de desamparo. Y una vez obtenida la autorizacién necesaria para el traslado
del menor, los servicios consulares marroquies del lugar de residencia de la kafila
serdn los encargados de la labor de seguimiento y control de los deberes que ésta
tendrd que cumplir®. La autoridad consular marroqui remitir4 el pertinente informe
al juez de tutelas competente, pudiendo tomar cuantas medidas estime necesarias
en comisiones rogatorias. Se garantiza también el derecho de visita de los menores
trasladados a un pais extranjero por parte de sus padres biolégicos.

Por ultimo, y desde el punto de vista del ordenamiento espanol, la titular
de la kafala tendrd que plantearse cudles pueden ser los efectos que dicha institu-
cién producird en Espafia. Observaremos que, a diferencia de la resolucién judicial
marroqui que contiene una kafala, resulta muy probable que el documento notarial
marroqui, donde se constituye vilidamente un acogimiento de un menor por una

solicitante extranjero tiene su residencia habitual en Marruecos, y si no fuese asi, se deniegue la kafala.
La finalidad de esta medida es garantizar que la persona kafila profese la religién musulmana. Se insiste
en la necesidad de fijar un mecanismo para que el nifio tutelado conserve su nacionalidad, nombre
y religién musulmana y que ello quede bajo control de la autoridad consular marroqui cuando éste
sea trasladado a residir al extranjero. Sobre dicha Circular, vedse M.P. D1aco D1aGo, «Denegacién
de constitucién de Kafala por parte de extranjeros que no residen habitualmente en Marruecos».

# Circular con fecha de 1 de julio de 2003, citada por Mohamed Benhssain en un articulo
en 4rabe cuyo titulo en traduccién castellana serfa «Los marroquies residentes en el extranjero y la
Ley de kafala de nifios abandonados», publicado en el volumen 11 de la Revista de Derecho Marrogui
(traduccién propia). Véase M. BENHSsAIN, «Magaribat al-harigwa-qantinkafalat al-atfal al-muhmaliny,
Magallat al-ganin al-magribi, 11 (2007), p. 171.

# Véase MV. SANCHEZ HERNANDEZ, La kafala isldmica, TFG de la Universidad de
Salamanca, 2016. Disponible en http://gredos.usal.es/jspui/bitstream/10366/131819/1/TG_San-
chezHernandez_Kafala.pdf.



http://gredos.usal.es/jspui/bitstream/10366/131819/1/TG_SanchezHernandez_Kafala.pdf
http://gredos.usal.es/jspui/bitstream/10366/131819/1/TG_SanchezHernandez_Kafala.pdf

mujer kafila, no obtenga su reconocimiento en Espafa. En este tipo de actos no
existe control por parte de una autoridad judicial ni tampoco se desarrolla en un
procedimiento judicial. En todo caso, en los epigrafes posteriores desarrollaremos
dichas cuestiones en relacion con los dmbitos de la extranjeria y de la nacionalidad
espafiola que afectan a la situacién del menor kafalado.

4. VALIDEZ DE LA KAFALA MARRQQUf
EN EL AMBITO DE EXTRANJERIA

Una de las cuestiones decisivas a la hora de la entrada y permanencia en
Espafia del menor extranjero acogido en kafala es determinar el régimen juridico
de extranjerfa al que quedard sometida su solicitud de visado y el correspondiente
permiso de residencia. Para ello, se tendrdn en cuenta varios criterios: 1) la inter-
vencién o no de los padres biolégicos del menor en la constitucién de la kafala en
Marruecos, 2) la nacionalidad o la residencia legal de la kafila en Espana, y 3) el
vinculo familiar de la titular de la kafala y el menor acogido.

La combinacién de esta variedad de elementos deriva en tres hipétesis, la
primera de las cuales surge a partir de la kafala constituida por la tia o hermana,
con nacionalidad espanola, del kafalado. Este supuesto permite que el visado y la
residencia en Espana del menor marroqui sean solicitados en aplicacién de las nor-
mas de libre circulacién, siempre que la kafila sea nacional de la Unién Europea, del
Espacio Econémico Europeo o de Suiza. La normativa espafiola que regula dichas
cuestiones es el Real Decreto 240/2007, de 16 de febrero, sobre entrada y perma-
nencia en Espana de ciudadanos de los Estados miembros de la Unién Europea y
otros Estados parte en el Espacio Econémico Europeo o Suiza® (en adelante RD
240/2007).

Particularmente, tenemos que acogernos al concepto de familia extensa del
articulo 2 bis a) del RD 240/2007, que considera que son integrantes los miembros
de la familia del titular a titulo principal, cualquiera que sea su nacionalidad, no
incluidos en el articulo 2 del Real Decreto (cényuge, pareja registrada, ascendientes
y descendientes), que acompafien o se retinan con él. No se especifica ni el grado de
parentesco ni la consanguineidad o afinidad, por lo que se da cabida a todo tipo de
vinculo, como el de tia 0 hermana del menor kafalado. Segtin esta norma, lo im-
portante es el vinculo familiar que mantienen, independientemente de que la kafila
sea 0 no representante legal del menor extranjero. De ser asi, para obtener la tarjeta
de residente comunitario, ademds de probar la validez del vinculo que le otorga
el derecho a someterse al régimen comunitario, se debe acreditar también alguna
de estas dos circunstancias®®: 1) que en el pais de procedencia estén «a su cargo»,

% BOE nam. 51, de 28 de febrero de 2007.
46 Sobre estas dos circunstancias véase un examen mds detallado en M. Soto Moya, «Droit
4 la vie de famille. Un parcours difficile depuis le Maroc», Paix et Sécurité Internationales, nim. 4
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garantizando la existencia de dependencia econémica o, también, que vivan con él;
2) que, por motivos graves de salud o de discapacidad, sea estrictamente necesario
que el ciudadano de la Unidn se haga cargo del cuidado personal del miembro de la
familia. En definitiva, la kafala es una prueba mds a considerar por la Administracién
espafola, pues lo determinante es el vinculo familiar entre la kafila y el kafalado en
los términos descritos, junto con alguno de los Gltimos requisitos expuestos.

La segunda de las hipétesis es que la kafala se haya constituido respecto de
un menor abandonado, donde la autoridad piblica marroqui insta previamente a una
declaracién de abandono para posteriormente otorgar la kafala judicial. En la mayor
parte de estos casos no existe entre ellos ninguna relacién familiar, ya que este tipo
de kafala estd previsto para menores abandonados (sin existencia de progenitores ni
de familia que los pueda acoger). Se entiende, por lo tanto, que existe un régimen
juridico equiparable a la tutela dativa, y a la kafila se le considera «representante
legal» del menor. En este sentido, la Instruccién de la Direccién General de Inmi-
graciones de 27 de septiembre de 2007 (DGI/SGR]/06/2007) ha determinado que
la kafala no constituida por los padres biolégicos del nifo, y habiendo intervenido en
el procedimiento una autoridad piblica extranjera, ya sea administrativa o judicial,
en orden a la proteccién del interés del menor, si establece representacién legal de la
persona espafiola o extranjera residente en nuestro pais que se ha responsabilizado
del menor?.

De esta manera, su traslado al territorio espafiol adquiere un cardcter per-
manente y la kafila extranjera residente en Espafia tendrd que tramitar el visado de
residencia por reagrupacion familiar contemplado por el articulo 17 de la Ley orgdnica
4/2000, de 11 de enero, sobre derechos y libertades de los extranjeros en Espafia y

(2016), pp. 137-166, espec. pp. 147 y 148. Recuperado de http://catedras.uca.es/jean-monnet/revistas/
paix-et-securite-internationales/numerosPSI/psi-04-dossier-soto-familia.pdf.

7 La jurisprudencia sigue el criterio expuesto por la Instruccién de 27 de septiembre de
2007, admitiendo la concesién del visado por reagrupacién familiar cuando se hubiera constituido
a través de un procedimiento judicial o administrativo, siempre que hubiera mediado la previa
declaracién de desamparo del mismo. Asi lo recogen las siguientes sentencias: Audiencia Nacional,
Sala de lo Contencioso-Administrativo, de 2 de febrero de 2011 (EDJ 2011/11156, base de datos El
Derecho Lefebvre); Tribunal Superior de Justicia de Madrid, Sala de lo Contencioso-Administrativo,
de 2 octubre de 2008 (EDJ 2008/257072, base de datos El Derecho Lefebvre); Tribunal Superior de
Justicia de Madrid, Sala de lo Contencioso-Administrativo, de 3 abril de 2008 (EDJ 2008/84442,
base de datos El Derecho Lefebvre). Por el contrario, entiende que no procede el visado en los casos
de constitucién privada de la kafala, mediante consentimiento de los padres bioldgicos del makfiil
prestado ante notario, al margen de un procedimiento judicial o administrativo: Sentencia del Tri-
bunal Supremo de 9 de diciembre de 2011 (R] 2012/2630, base de datos aranzadiwetlaw); Sentencia
del Tribunal Superior de Justicia de Madrid de 10 de julio de 2008 (JUR 2008/315217, base de datos
aranzadiwetlaw); Sentencia del Tribunal Superior de Justicia del Pais Vasco de 23 de septiembre de
2008 (JUR 2009/3819, base de datos aranzadiwetlaw); Sentencia del Tribunal Superior de Justicia de
Madrid de 11 de septiembre de 2013 (JUR 2013/311461, base de datos aranzadiwetlaw); Sentencia
del Tribunal Superior de Justicia de Catalufia de 21 de noviembre de 2012 (EDJ 2012/330041, base
de datos El Derecho Lefebvre); o Sentencia del Tribunal Superior de Justicia de Cataluna de 16 de
julio de 2014 (JUR 2015/627, base de datos aranzadiwetlaw).



http://catedras.uca.es/jean-monnet/revistas/paix-et-securite-internationales/numerosPSI/psi-04-dossier-soto-familia.pdf
http://catedras.uca.es/jean-monnet/revistas/paix-et-securite-internationales/numerosPSI/psi-04-dossier-soto-familia.pdf

su integracién social®® (en adelante LOE)*. La misma solucién se acoge si la kafila
fuese espanola o ciudadana comunitaria residente en Espafa. Ello es debido a que
la normativa de la Unién Europea no reconoce el derecho a la libre circulacién de
los tutelados o representados (art. 2 del RD 240/2007)°.

La tercera de las hipétesis estd relacionada con los menores que han sido
entregados voluntariamente por sus padres a la titular de la kafala®. Al no consentir
nuestro ordenamiento juridico actos dispositivos de los padres sobre el derecho-fun-
cién de la patria potestad, ya que ésta se ha de ejercer siempre en beneficio del menor
y comprende los deberes y facultades de velar por él, tenerlo en su compafiia, ali-
mentarlo, educarlo, procurarle una formacion integral, representarlo y administrar
sus bienes (art. 154 del Cédigo Civil espanol), tampoco es posible que los padres
cedan la representacién legal a la kafila ni obtener un visado de reagrupacién familiar
para el kafalado®®. Ahora bien, ello no significa la total falta de validez de la kafala

4 BOE ntim. 10, de 12 de enero de 2000.

# La reagrupacién familiar viene desarrollada en los articulos 52 a 58 del Reglamento de
Extranjeria aprobado por el Real Decreto 557/2011, de 20 de abril, por el que se aprueba el Reglamento
de la Ley Orgédnica 4/2000, sobre derechos y libertades de los extranjeros en Espana y su integracién
social (BOE nim. 103, de 20 de abril de 2011). Particularmente, los representantes legales del menor
deben presentar personalmente la solicitud en la oficina de extranjeria de la provincia en la que vaya
a fijarse la residencia (art. 56.2 de este Real Decreto 557/2011), donde se valorard el cumplimiento de
los requisitos exigidos. Si los menores se encontraran en el pais de origen, deberdn quedar al cuidado
de otros familiares o de responsables publicos en tanto se tramita el procedimiento y, una vez finali-
zado, si la resolucidn fuera favorable, el representante legal deberd solicitar el visado correspondiente
para la venida a Espafa de estos menores ante la oficina consular de la demarcacién que corresponda.

% Cuando el representante legal sea ciudadano espafiol o residente comunitario pero no
fuera aplicable el régimen previsto en el Real Decreto 240/2007, de 16 de febrero, sobre entrada,
libre circulacién y residencia en Espafia de ciudadanos de los Estados miembros de la UE y de otros
Estados miembros, por no estar incluido el menor nacional de tercer pais sujeto a la tutela de un
ciudadano comunitario, segin la Disposicién adicional vigésima 1.c) del Reglamento de la Ley
Orgénica 4/2000, introducida por la Disposicién final tercera dos del Real Decreto 240/2007, serd
de aplicacién la Ley de extranjeria. Y es que, tal como dispone el articulo 1 de la Ley de extranjeria,
«los nacionales de los Estados miembros de la UE y aquellos a quienes sea de aplicacién el régimen
comunitario se regirdn por las normas que lo regulan, siéndoles de aplicacién la presente Ley en
aquellos aspectos que pudieran ser més favorables».

5! Tal como se dispone en la Sentencia del Tribunal Superior de Justicia de Madrid, de
11 de septiembre de 2013 (EDJ 2013/183836, base de datos El Derecho Lefebvre). Particularmente,
el Fundamento de Derecho Primero recoge las palabras exactas del padre de la solicitante del visado
de estancia, ya que éste declaré que habia dejado embarazada a su mujer para regalarle la menor a
su cufiada residente en Espafia.

52 Asi lo refleja la Sentencia del Tribunal Supremo, Sala Tercera de lo Contencioso-admi-
nistrativo, de 9 de diciembre de 2011 (ED] 2011/289775, base de datos El Derecho Lefebvre), donde
se afirma que si el menor se encuentra bajo la patria potestad de sus padres bioldgicos o adoptivos,
viviendo uno o ambos y no existiendo declaracion judicial de desamparo, procede la denegacion del
visado por reagrupacién familiar, siendo insuficiente a estos efectos la presentacién del documento
kafala. También en la Sentencia del Tribunal Superior de Justicia de Madrid de 20 de mayo de
2011 (EDJ 2011/155974, base de datos El Derecho Lefebvre) se deniega el visado de reagrupacién
solicitado por la kafila para su sobrina kafalada, ya que no se encuentra abandonada, sino que vive
en Marruecos con sus padres. En el Fundamento de Derecho 4.° de esta sentencia se afirma que «...
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debidamente constituida en Marruecos, pues la propia Administracién espafola
admite que puede ser eficaz en programas de desplazamiento temporal de menores,
siempre que concurran las demds condiciones legalmente exigibles. De esta manera,
cabe la solicitud del visado de estancia de menor kafalado con fines de escolarizacién,
tratamiento médico o disfrute de vacaciones cuando la estancia no corra a cargo de
quien ejerza su patria potestad, conforme a lo previsto en los articulos 187 y 188 del
Real Decreto 557/2011. La kafila que pretenda tal solucién deberd solicitar personal-
mente el visado ante la Delegacién o Subdelegacién del Gobierno correspondiente
para obtener el preceptivo informe favorable. Ahora bien, el visado de estancia del
menor requerird la autorizacion expresa para salir fuera de Marruecos, que tendrd
que efectuarse por las personas que ejerzan la patria potestad, asi como cerciorarse de
que la kafila exprese por escrito su compromiso de favorecer el retorno del kafalado
a su pais de origen. Con ello se pretende evitar las kafalas de conveniencia, creadas
para eludir los controles exhaustivos de entrada y residencia en Espafia conforme a
la normativa de extranjeria.

5. LA KAFALA EN EL PROCESO DE NACIONALIDAD
ESPANOLA DEL MENOR Y EL ROL DETERMINANTE
DE LA NACIONALIDAD DE LA MUJER KAFILA

Las oportunidades que se le ofrecen al menor kafalado marroqui en la le-
gislacién espanola para adquirir la nacionalidad son las siguientes:

1. En primer lugar, a través del derecho de opcién recogido en el articulo 20.1 a)
del Cédigo civil, segtin el cual «quien esté o haya estado sujeto a la patria
potestad de un espanol tiene un derecho de opcién a la nacionalidad espa-
fiolar. Se trata de una posibilidad que solo seria efectiva si el menor kafalado
hubiera sido adoptado por espanoles. Sin embargo, como se ha descrito en
este trabajo, la kafala marroqui, en el sistema juridico en el que nace, no
conlleva la transmisién de la patria potestad ni se asimila a la filiacién niala
adopcién®. De hecho, nuestro articulo 19.4 de la LAI prohibe la adopcién

todo resulta ser un verdadero “montaje” urdido por la kafila, con la pasividad de los padres de la
menor y la complicidad del Tribunal marroqui que prescindié de audiencias indispensables en el
sistema juridico espafiol...».

%3 Véase la Resolucién de la Direccién General de los Registros y del Notariado de 6 de
septiembre de 2011 (EDD 2011/365878, base de datos El Derecho Lefebvre), donde se deniega la
nacionalidad espafiola al marroqui que ha estado bajo kafala de su tia, ya que no puede quedar estable-
cida en ningtn caso la relacién de filiacidn del solicitante respecto a un espanol. La sola circunstancia
de que una persona se haya hecho cargo de la educacién y custodia de un menor de edad no es, pues,
suficiente para que este menor pueda optar a la nacionalidad espafola por opcién. En similar sentido
se pronuncian la Resolucién de la Direccién General de los Registros y del Notariado de 29 de octubre
de 2012 (EDD 2012/354486, base de datos El Derecho Lefebvre), la Resolucién de la Direccién
General de los Registros y del Notariado de 15 de noviembre de 2013 (EDD 2013/307187, base de



ex novo del makfiil ante la autoridad judicial espafiola cuando la ley nacional
del nifo asi lo disponga.

2. Si no fuera viable la adopcién internacional, la segunda posibilidad que existe
para que el menor marroqui en régimen de kafala adquiera la nacionalidad
espafola es la de llevar un afio de residencia legal en Espafa. Justamente,
el articulo 22.2.c) del Cédigo civil espafiol’* dispone que adquirird la na-
cionalidad por residencia quien «haya estado sujeto legalmente a la tutela
(bajo la vigilancia de un tutor), guarda o acogimiento (de un ciudadano o
institucion espanoles) durante dos arios consecutivos, incluso si contintia en
esta situacién en el momento de la solicitud». Asi, el kafalado obtendr4 la
nacionalidad espafola por el plazo abreviado de residencia de un afo, siempre
que la kafila sea espanola y representante legal del menor. De no cumplirse
estos requisitos, el periodo minimo de residencia legal y continuada en
Espana exigido se amplia a diez anos™.

Independientemente de si es mds o menos adecuada la via de adquisicién
de la nacionalidad espafiola del que estd bajo la tutela de una persona espafola,
el cambio de nacionalidad del menor marroqui kafalado resulta operativo para la
posterior solicitud de una adopcién ante las autoridades espafolas, habida cuenta
de que la ley personal que rige la adopcién serd la tltima adquirida, es decir, la es-
panola®. Es cierto que la norma de conflicto del articulo 19.4 de la LAT obstaculiza
la constitucién de la adopcién «... cuando la ley nacional del nifio lo prohiba», pero
nada se dispone sobre una solucién al conflicto mévil producido por un cambio de

datos El Derecho Lefebvre) o la Resolucién de la Direccién General de los Registros y del Notariado
de 29 de marzo de 2011 (EDD 2011/353815, base de datos El Derecho Lefebvre).

54 Cuestién desarrollada m4s ampliamente en A. Lara AGuapo, «La adopcién de menores
extranjeros como via de inmigracién en Andalucia», en S. SANCHEZ LORENZO (coord.), La integra-
cidn de los extranjeros. Un andlisis transversal desde Andalucia, Barcelona, Atelier, 2009, pp. 553-620,
espec. pp. 574y 575, 597-599.

% Tal como ocurrié en la Resolucion de la Direccién General de los Registros y del Notariado
de 12 de junio de 2015 (EDD 2015/281605, base de datos El Derecho Lefebvre), donde se insiste en
la falta de legitimacién de los promotores, al considerar que no tienen la condicién de representantes
legales del menor acogido mediante kafala en orden a iniciar los trdmites de adquisicién de la nacio-
nalidad espafola por residencia del menor en virtud del articulo 22.2¢) del Cédigo Civil. Si no es
posible esta via, el menor kafalado tendrd que residir en Espafia durante diez afios continuados para
adquirir la nacionalidad espanola.

¢ Véase A. BorrRAS RODRIGUEZ, «Reunién de la Comisién especial sobre el funcionamiento
préctico del Convenio de La Haya de 1993 en materia de adopcion internacional (8 a 12 de junio de
2015)», Revista Espasiola de Derecho Internacional, vol. 67, ntim. 2 (2015), pp. 275-279. En la reunién
de la que se informa en este documento se puso en evidencia la relacién entre kafala y adopcidn, ya
que es un tema particularmente conflictivo teniendo en cuenta la frecuencia con la que se convierte
en adopcidn. Al respecto, se recomienda que se trate en el contexto del «Proceso de Malta» y que se
trate también en la Comisién Especial relativa a la aplicacién del Convenio de La Haya de 1996 en
materia de proteccion de nifios, ya que incluye una disposicion especifica sobre el reconocimiento
de la kafala. Puede decirse, no obstante, que una parte importante de delegados no consideraban
mal la transformacién de una kafala en adopcidn, pese a las falsedades que implica en la prictica.
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nacionalidad del menor. En este sentido, la Fiscalia General del Estado’” desaconseja
la adquisicién de la nacionalidad espafola del kafalado, si bien, en nuestra opinién,
este criterio puede llegar a poner en riesgo el interés del menor en régimen de kafala.

Ciertamente, para el ordenamiento juridico marroqui, el «interés del menor
kafalado» pasa por educarlo en la fe isldmica y por que la medida de proteccion adop-
tada no genere vinculo de filiacién. En consideracién a esta finalidad, el legislador
espafol ha abordado el reconocimiento de la kafala en la dltima reforma de la LAI,
imposibilitando la constitucién de una adopcién ex novo de menores cuya ley nacional
las prohiba. A nuestro juicio, la toma de decisiones de las autoridades implicadas
en la proteccion del kafalado debe descansar sobre la base de una conciencia dual
que dependa de los distintos ordenamientos juridicos y de las diferentes culturas
vinculadas al menor acogido en régimen de kafala: por un lado, dar prioridad al
interés superior del nifio®® y, por otro, evitar cualquier tipo de discriminacién contra
los menores de paises musulmanes, como impedir el acceso a la nacionalidad del
Estado de residencia. Semejante debate se estd produciendo en el seno de Europa,
como se desprende de la Sentencia del TEDH, caso Harroud; contra Francia de 4 de
octubre de 2012, donde el pais galo tuvo que proporcionar criterios significativos
para favorecer un proceso mds rdpido de adquisicién de la nacionalidad francesa de
los kafalados extranjeros acogidos por ciudadanos franceses®.

En definitiva, en un mundo internacional, los lazos transfronterizos deben
estar latentes en los ordenamientos juridicos, tal y como ocurre con la kafala, institu-
cién de tradicién cordnica aceptada por Espafia. No obstante, tendremos que prestar
atencion si se pone en riesgo el interés del menor kafalado cuando se le imposibilite
el cambio a la nacionalidad espanola con motivo de no constituir una adopcién.

57 Ver el citado Dictamen 3/2016 sobre la incidencia de la reforma de la Ley 54/2007, de
28 de diciembre, de Adopcidn internacional respecto al tratamiento de la kafala.

58 A. DURAN AYaGo, «El interés del menor en el conflicto de civilizaciones: elementos para su
concrecién en un contexto intercultural», en A.L. CaLvo Caravacay E. CasTELLANOS RUiZ (coords.),
El Derecho de familia ante el siglo xx1: aspectos internacionales, Madrid, Colex, 2004, pp. 295-318.

% ED]J 2012/213705, base de datos El Derecho Lefebvre. Véase el comentario en C.I. Cor-
DERO ALvaREZ, «Adopcién en Europa y efectos de la kafala en el marco del Convenio Europeo de
Derechos Humanos», Anuario espariol de Derecho internacional privado, tomo 12 (2012), pp. 455-489,
espec. pp. 463 y 464.

€ Art. 21-12 del Cédigo Civil francés, que ha sido recientemente modificado por la Ley
N.°2016-297 de 14 de marzo de 2016 sobre proteccion de los nifios (Journal Officiel, de 15 de marzo
de 2016). A partir de la entrada en vigor de esta normativa, para adquirir la nacionalidad francesa
se reduce el periodo de cinco a tres afos de residencia para los menores que han sido acogidos por
kafala por un ciudadano francés.



6. REFLEXION FINAL

En este trabajo hemos advertido c6mo la mujer marroqui tiene un papel
relevante a la hora de constituir la kafala, convertida a su vez en el eje del proceso
migratorio del menor acogido. La jurisprudencia espafiola lo pone de manifiesto a
la hora de otorgar o no validez a las kafalas marroquies para los trimites de extran-
jeria del menor marroqui iniciados por la mujer kafila, al igual que ocurre con las
solicitudes de opcidn a la nacionalidad espafiola de los menores kafalados, donde la
responsable es una mujer espafiola.

Desde la visién de la normativa espanola de extranjeria existe una respuesta
heterogénea por parte de nuestros operadores juridicos a la hora de otorgar validez
a la kafala. Asi, cuando el menor carece de padres biolégicos por ser éstos descono-
cidos, haber fallecido o haber sido privados de la patria potestad, la kafila tiene la
representacion legal del menor acogido, y, por lo tanto, podrd ser reagrupado. En
los demids casos, dado que la renuncia a la patria potestad no estd admitida por el
ordenamiento juridico espafiol, solo es posible que el kafalado permanezca en Espana
temporalmente. Cierto es que si existen lazos familiares entre el menor kafalado y la
kafila espafola o de otra nacionalidad vinculada al régimen comunitario, el menor
extranjero podrd acogerse a los requisitos de la familia extensa, independientemente
de si la kafala marroqui es notarial o judicial. Igualmente, hemos evidenciado cémo
se obstaculiza la adquisicién de la nacionalidad espafiola del menor kafalado sometido
a tutela de la kafila espafola, toda vez que la finalidad perseguida por el legislador
espafol es impedir que las kafalas marroquies se transformen en adopciones espa-
fiolas, respetando de esta forma la ley nacional del kafalado.

En definitiva, la mujer musulmana resulta «<indispensable y visible», logrando
ser el eslabdn principal que garantiza que la kafala despliegue sus efectos en Espana.
Y ello al margen de las disgregadas respuestas que nuestro ordenamiento juridico
ofrece a esta problemdtica y las dificultades que esta circunstancia incorpora al
proceso migratorio de los menores kafalados a territorio espanol.

REecIBIDO: 3 de abril de 2017, aAcerTADO: 30 de mayo de 2017
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PALABRA E IMAGEN:
DOS FORMAS DE ACTUACION

Paula Lerones

RESUMEN

El estudio que a continuacién presentamos tiene como objetivo el andlisis de la repre-
sentacion femenina en la novela y en la pintura del siglo x1x. Un andlisis cronoldgico y
evolutivo de la figura femenina pero, a la vez, un andlisis feminista, puesto que buscamos
una representacién «contraestereotipada». La mayoria de imdgenes nos muestran el cldsico
estereotipo del «dngel del hogar» que representa a la mujer en su casa cuidando de sus hijos
y de su esposo, pero, en otras ocasiones, muy pocas, encontramos mujeres solas, leyendo,
tocando el piano, frente al espejo o frente a la ventana, una nueva representacion de la mujer
burguesa, llena de aburrimiento. ;Estas imdgenes trataban de identificar la problemdtica
de la desocupacién femenina? Y si es asi, jestas imdgenes podrian suponer el inicio de la
concienciacién feminista en Espafia?

PALABRAS CLAVE: estereotipos, novela, pintura, feminismo, imaginario colectivo.

ABSTRACT

«Word and image: two ways of action». The study presented below aims at analyzing wom-
en’s representation in the novel and the painting of the nineteenth century. It is a chron-
ological and evolutionary analysis of the female figure but also, a feminist analysis as we
seek a «counter stereotype» representation. Most pictures show the classic stereotype of the
“domestic angel” which represents the woman at home taking care of her children and her
husband, but on some other occasions we find single women, reading, playing the piano,
in the mirror or in front of the window, a new representation of the bourgeois woman, full
of boredom. Are these images trying to identify the female unemployment problem? And
if so, could these images mark the beginning of feminist awareness in Spain?

KEYWORDS: stereotypes, novel, painting, feminism, collective imagination.
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0. INTRODUCCION

A menudo cogemos el periédico, iniciamos sesién en facebook, twitter o po-
nemos la television para saber lo que ocurre en el mundo, a nuestro alrededor, para
ser participes de la sociedad en la que vivimos y conectar con los que nos rodean.
La informacién que adquirimos casi de forma inconsciente forma parte de nuestra
manera de pensar, y esa manera de pensar, a menudo también, es compartida por
todo el conjunto social. Esa forma de pensar se denominada imaginario colectivo'.

Esta mentalidad colectiva existe en cualquier ubicacién geogrificay en cual-
quier periodo histérico, por lo que esta idea la vamos a trasladar sin inconveniente
al siglo x1x y al 4mbito espafiol. Pero ;qué medios de comunicacién encontramos
en este siglo? Efectivamente, medios de comunicacién como tales no tenemos en
este momento, pero si podemos definir la cultura como un medio de difusion de
ideas o por lo menos un medio en el que se reflejan las ideas, en el que se muestra
este imaginario. En palabras de Arias de Cossio, «un escritor o un pintor expresa
en su obra un estado de 4nimo colectivo mds o menos difuso y al mismo tiempo,
con su creacién, contribuye de una manera individual a definirlo y a conformarlo».

Con Palabra e imagen: dos formas de actuacion buscamos analizar las ideas
que transmite la cultura del siglo x1x en dos de sus vias: la palabra y la imagen. La
primera haciendo referencia a la literatura, y la segunda, a la pintura, fundamental-
mente, aunque encontraremos otras fuentes tales como la moda, la ilustracion, el
teatro y la prensa, intentando abarcar un concepto amplio e interdisciplinar de lo
que supone, desde nuestro punto de vista, la Cultura.

Asi, como primer objetivo general, nos proponemos el andlisis de la men-
talidad de una época determinada a través de la representacion y con el enfoque
interdisciplinario que nos ofrece este concepto cultural. Un estudio interdisciplinar
sobre la Historia del Feminismo y bajo la perspectiva feminista: dos planteamientos
que debemos distinguir a la hora de abordar este estudio. Por un lado, la teoria femi-
nista o feminismo, que, segtin la Real Academia Espanola, se define como «doctrina
social favorable a la mujer, a quien concede capacidad y derechos reservados antes a
los hombres»’. En este sentido, conscientes del poder del lenguaje como productor
de realidades, queremos analizar el discurso y la representacién cultural de la mujer*.
Por otro lado, Historia del Feminismo como historia de la lucha para conseguir la

' Edgar Morin, pensador y cineasta, elabora en los anos sesenta esta teoria del imaginario
colectivo, en la que establece el concepto como un conjunto de mitos, formas, simbolos, tipos, mo-
tivos, figuras que existen en una sociedad en un momento dado.

> En A.M. Arias pE Cossfo, «La imagen de la mujer en el Romanticismo espafiol», en
M.A. DURAN (dir.), La imagen de la mujer en el arte espanol. Actas de las 111 Jornadas de Investigacién
Interdisciplinaria, Madrid, 1983, Madrid, Seminario de Estudios de la Mujer de la Universidad
Auténoma de Madrid, 1984, p. 141.

3 Lo establece en su primera acepcion, mientras que en la segunda dice «<movimiento que
exige para las mujeres iguales derechos que para los hombres».

4 Decimos mujer, en singular, y no mujeres, con todo conocimiento de causa, pues estamos
ante un tipo de mujer especifico, aquella de clase media o burguesa, como veremos posteriormente.



igualdad. Muchas veces asociamos Historia del Feminismo con sufragismo, pero lo
cierto es que va mds alld. Y es en este punto en el que queremos incidir.

Nuestro segundo objetivo se centra en el estudio de una representacién
«contraestereotipada». Este segundo objetivo guarda conexién con otras preguntas
mis especificas tales como ;estas imdgenes «contraestereotipadas» pudieron significar
un cambio de mentalidad? Y si es asi, ;ese cambio de mentalidad podria suponer un
feminismo en el 4mbito espafol?

De esta manera, unimos Teorfa feminista e Historia del Feminismo bajo
los conceptos cultura-representacién-imaginario. Para poder llegar a estudiar estas
cuestiones hemos configurado nuestro andlisis en torno a tres grandes apartados. El
primero abordard las formas culturales que perpettan el orden establecido; el segun-
do, las que dejan constancia, desde nuestro punto de vista, de una ruptura ya sea de
forma consciente o inconsciente; y el tercero, el nacimiento de una Nueva Mujer.

Hay que tener en cuenta que los periodos estrictamente «histéricos-cronol4-
gicos» no son respetados, pues la historia de las mujeres y de la representacion se rige
por otros ritmos. Por tanto, los limites del siglo x1x quedan desdibujados, abarcando
también los inicios del siglo xx. Ademds, hemos abarcado un periodo muy extenso,
lo cual ha delimitado la cantidad de fuentes para demostrar nuestra hipétesis rup-
turista; pero, por el contrario, ha sido fundamental esa amplitud cronoldgica para
poder entender el cardcter evolutivo de las ideas.

También debemos ser conscientes de que la ruptura del arquetipo de «perfecta
casada» es algo inusual, excepcional, puesto que la mayoria de artistas, escritores o
ilustradores gréficos se hacen eco de esta conciencia colectiva. Aqui entran en juego
los valores comerciales del producto cultural. Difundir un estereotipo ya consolidado
ayuda a identificar y a entender mds fécilmente por parte del publico a esa protago-
nista del folletin o de la prensa y por lo tanto es més sencillo para el autor vender ese
producto. Sin embargo, sin entrar en la problemdtica comercial ni en la subjetividad
o intencionalidad de cada autor, nos hemos limitado a buscar posibles rupturas
culturales ampliando lo mds que hemos podido la nocién de «contraestereotipos.

Ademis de la problemadtica en torno a la nocién del tiempo y a la intencio-
nalidad creativa del autor, nos hemos enfrentado a otro problema: el concepto de
lucha feminista. Desde nuestra concepcién actual el feminismo lucha por la igualdad,
pero esta igualdad trasladada al siglo x1x debe matizarse. No podemos juzgar desde
presupuestos actuales la lucha feminista decimonénica. Y con esta idea es con la que
hemos partido. ;Por qué estas nuevas imdgenes no pueden ser propuestas feministas?
Por qué sélo, segtn algunos autores, fue Emilia Pardo Bazdn la gran protagonista
del feminismo espafiol?

1. BREVE ESTADO DE LA CUESTION:
ENTRE MARIAY EVA

El papel de la mujer en la Historia de Espana ha sido estudiado por nume-
rosos autores desde los inicios de los afios setenta, momento en el que se empieza
a poner los cimientos del enfoque feminista en las ciencias sociales introduciendo
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la nueva herramienta metodoldgica: el concepto de género (como modo de pensar
a las personas seglin su sexo) y a desterrar la «impuesta invisibilidad femenina» en
nuestra disciplina.

En este dmbito destaca la labor tan ingente que ha llevado Folguera Crespo
en la investigacién y difusion de la Historia de las Mujeres y la Historia del Femi-
nismo. En lo que a esta tltima disciplina se refiere la autora coordiné ya en 1988
la publicacién de El Feminismo en Espana: Dos siglos de Historia, obra que gracias
a la colaboracién de distintos investigadores continué el debate en relacién con el
desfase del feminismo espafiol. Debate que podemos retrotraer a 1964 con los inci-
pientes estudios de la condesa de Campo Alange, que se ven reflejados en La mujer
en Espana: Cien anos de su historia, un estudio que tiene el indudable mérito de ser
el primero que aborda el tema. Un poco después, en 1970, E/ feminismo ibérico, de
M.? Aurelia Capmany, vuelve a tratar este asunto aunque de forma menos precisa.

Andando en el tiempo, Giuliana di Febo en torno a 1976 continuari esta
linea de investigacién en su articulo Origenes del debate feminista en Espana: la escuela
krausista y la Institucion Libre de Ensenianza (1870-1890), aunque las aportaciones mds
relevantes vendrdn de la mano de Geraldine Scanlon (1987) y Mary Nash (2007),
las cuales siguen trabajando en la actualidad en torno a este tema.

Las razones del desfase del feminismo espanol se fundamentaban en un
retraso en la adquisicién del voto con respecto a los demds paises, y con ello de la
ciudadania reconocida. Este razonamiento se fue desmontando con la introduccién
de nuevos planteamientos feministas. Estos vinieron a recordar la lucha por el trabajo
y por la educacién que se llevé a cabo durante el dltimo periodo del siglo x1x en
Espafa. De esta manera, el feminismo dejaba de relacionarse exclusivamente con
el sufragismo y aceptaba la lucha por una educacién de calidad y un puesto remu-

o
- nerado. Ambos aspectos estudiados plenamente por Ballarin Domingo (1989), el
9 primero, y por Capel Martinez (1982), el segundo. Por tanto, se vinieron a reconocer
% dos figuras principales en esta incipiente Historia del Feminismo Espafiol: una de
= ellas fue Emilia Pardo Bazdn y otra Concepcién Arenal. Ambas definidas como
i «las mujeres que lucharon solas» por Cabrera Bosch a finales de los afios ochenta.
= En lo que se refiere a la relacién entre las féminas y la cultura, aspecto
Lj que también vamos a tratar en nuestro estudio, se pueden distinguir dos lineas de
; trabajo: por un lado, aquellas que se centran en las creadoras, buen ejemplo de ello
i son las importantes aportaciones en el émbito espafiol de Estrella de Diego (1987),
i y por otro, aquellas que muestran mayor interés en la representacion de las mujeres
4 a través de la creacién artistico-literaria.

oL

N

C

En el campo del arte encontramos los trabajos de corte mds general, como
los de Serrano de Haro (2007), y més centrados en el caso espanol las investigaciones
de Pascual Molina (2007). Cabria hacer una distincion entre estos andlisis que tratan
la representacién de la mujer: en ellos podemos encontrar estudios sobre la mujer
de principio de siglo, como los trabajos realizados por Arias de Cossio (1984, 2001,
2000) en relacién con la mujer del Romanticismo espafiol, en pintura y literatura,
al igual que Rios Lloret (2006) combina literatura y arte junto al discurso médico
y religioso para explicar cémo se va construyendo la identidad moral de la mujer.
De manera mds exclusiva, Nicolds Gémez (2009) muestra la imagen de la mujer en




las escenas de interior del Romanticismo y Ramos Frendo (2001) identifica ciertas
iconografias del «dngel del hogar» en la pintura.

Por otro lado, tenemos las investigaciones en torno al estereotipo de la fem-
me fatale. La imagen de la mujer de final de siglo y comienzos de la nueva centuria
la vemos analizada en los trabajos de Erika Bornay Las hijas de Lilith (1995). De
igual manera lo hacen Litvuak en Erotismo fin de siglo (1979) o Dijkstra en ldolos de
perversidad: la imagen de la mujer en la cultura de fin de siglo (1994), donde se define
esta representacion como una iconografia de la misoginia.

De forma parecida, Freixa (2001) ha realizado estudios sobre esta mujer
de final de siglo en el dmbito catalin y Francesc Fontbona (2001) se ha centrado
también en la mujer pintada durante el simbolismo.

:No hubo més «tipos de mujer»? Parece ser que si. Martin Robles y Pere-
grina Palomares (2001) y Sauret Guerrero (2001) mostrardn un modelo distinto de
mujer. El primero tratard de identificar desde las primeras rupturas iconograficas
del siglo x1x llevadas a cabo por Goya hasta las surgidas por el Modernismo. Sauret
Guerrero, en cambio, mostrard un nuevo tipo, la «re-catada», la que estd entre la
«perfecta casada» y la demoniaca. De manera parecida Parrefio Arenas (2010) localiza
una mujer a medio camino entre estos dos arquetipos, una mujer que, sobre todo,
representa el pintor catalin Ramén Casas.

En 2006 se publica el trabajo de tesis realizado afios atrds por Lépez Ferndn-
dez. La imagen de la mujer en la pintura espanola, 1890-1914 trataba de agrupar y
distinguir distintas iconografias de las mujeres de final de siglo. En estas iconografias
encontramos gitanas, prostitutas, obreras, pero en lo que se refiere a nuestro tipo
de mujer burguesa, la autora distingue multitud de representaciones de lo que ella
denomina «la elegante».

Como vemos, aunque en los tltimos afios ha habido nuevas propuestas,
predominan los estudios sobre los dos principales estereotipos femeninos del siglo
x1x. La mujer que se corresponde con Maria, desarrollada durante el Romanticis-
mo, y la mujer que se corresponde con Eva, estereotipo difundido en el fin de siglo
como producto de la misoginia y del decadentismo. Pero, ademds de la Historia de
la representacién femenina fijada en la buena y la mala, la Historia del Feminismo
queda relegada a cuestiones académicas y laborales.

Debemos tener en cuenta estas cuestiones a la hora de abordar nuestro
estudio puesto que nuestros objetivos especificos se han insertado en los posibles
huecos o aspectos menos tratados en la historiografia. Creemos que existen modelos
de mujer que no se identifican ni con Marfa ni con Eva, tipos que se desarrollan en
la época de la lucha por la educacién (también por el trabajo, pero la educacion es,
de las dos luchas, la inica que atafie a nuestra mujer) y que podrian relacionarse con
los cambios que se estdn dando en la sociedad.

En este sentido, utilizaremos la teorfa feminista pero sin que nos domine
la investigacién, tratando de hacer historia con los documentos, la reflexién y el
dialogo con los conceptos, que se llenan asi de contenido.
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2. EL DISCURSO DOMINANTE:
«EL ANGEL DEL HOGAR»

Durante el Romanticismo, nuestra mujer burguesa unicamente sera repre-
sentada como «dngel del hogar»’. Un arquetipo femenino que se podria definir con
estas palabras del poeta Gabriel y Galdn: «;Quieres, por fin, saber cudl es el tipo
acabado, el modelo y el dechado de la perfecta mujer? La que sabe conservar su honor
puro y recogido; la que es honor del marido y alegria del hogar».

Una imagen de la mujer ligada a una especie de santidad. Asi, encontramos
una gran cantidad de obras relevantes dedicadas a las advocaciones de Maria (a pesar
de la menor cantidad de pintura religiosa que se realiza en estos anos)’, ya fuera
como Virgen o como Madre.

Durante estos anos se dejan ver multitud de imdgenes de madonas como las
que propaga la tendencia prerrafaelista en el mundo victoriano®. Carlos Luis Ribera
y Fieve, en 1849, realiza Retrato de dama con su hijo, en el que la mujer, como dama
recatada que es, viste de negro, mientras sujeta al nifio con actitud serena.

Esta dlinea de purismo internacional»’, en palabras de Arias de Cossio, serd
continuada por su condiscipulo Federico de Madrazo. En su retrato de Carolina
Coronado de 1855 no nos ensena a una luchadora feminista sino a una mujer me-
lancélica que ha perdido recientemente a su hijo primogénito'®. De manera parecida
lo hace Cano de la Pena en su retrato de Ferndn Caballero.

Pero, ademds del retrato individual, en esta etapa romdntica destaca el in-
timismo de corte realista. Asi, a través de retratos en familia contemplamos a unas
mujeres serenas, distinguidas, confiadas'.

> Este «dngel del hogar» convivird con otras figuras femeninas como las gitanas de Lépez
Mezquita o de Garcia Ramos, que se combinan con mujeres protagonistas de hechos histéricos, como
queda representado en La muerte de Lucrecia, de Rosales, o Las hijas del Cid, de Didscoro Puebla.

¢ R.E. Rfos LLORET, «Suefnios de moralidad. La construccién de la honestidad femenina»,
en I. MoraNT (dir.), Historia de las mujeres en Espana y América Latina (vol. 111). Del siglo Xix a los
umbrales del xx, Madrid, Cdtedra, 2006, p. 185.

7 Idem, p. 192.

8 «La pintura victoriana destaca en este siglo los aspectos moralizantes sobre la vida coti-
diana: cuadros sobre la vida hogarena, noviazgos, virtudes cristianas y los peligros de su transgresién
conformaban actitudes firmemente asentadas. El encierro de la mujer en el hogar como en un san-
tuario contribuyé a la aparicién de representaciones femeninas a modo de madonas», en R. Garcia
RAYEGO, «Mujeres, arte y literatura: imdgenes de lo femenino y feminismo», Cuadernos de Trabajo
Instituto Investigaciones Feministas, Universidad Complutense de Madrid, 1, (2002), p. 3.

> En A.M. Arias pE Cossio, «De dngel del hogar a librepensadora», en T. SAURET GUE-
RRERO y A. QUILES Faz (eds.), Luchas de género en la Historia a través de la imagen (tomo 11), Mélaga,
Centro de Ediciones Diputacién de Mdlaga, 2001, p. 24.

10 Museo Nacional del Prado. Galeria online, Madrid, https://www.museodelprado.es/
coleccion/ (consultado el 2 de mayo de 2015).

" S.A. NicoLis GOMEZ, «<Mujer e intimismo en algunos pintores del Romanticismo en
Espafia: de “El dngel del hogar” a la “Silfide” de los bosques», en J.M. PaRraDO DEL OrmoO y F. Gu-



https://www.museodelprado.es/coleccion/
https://www.museodelprado.es/coleccion/

Es el caso del cuadro familiar burgués que plasma Sans y Cabot en Escena
Jfamiliar o el de Valeriano Dominguez Bécquer en su obra pictérica Retrato familiar,
de 1856. En ella vemos ensalzada la maternidad a través de una luz blanquecina
que ilumina el centro de la imagen, donde se ubica la madre con su hija menor. El
manto azul que viste la protagonista y la iluminacién blanca son colores, ambos,
simbolos de pureza y de virginidad que por el contrario sirven para destacar el papel
de la concepcidn, y por ende la no virginidad. Por otro lado, la hija mayor aparece
practicando «sus labores», que ya trata de ensefiar a su hermana menor. Todo ello
mientras el «pater familias» queda casi exento de este nicleo familiar.

Por el contrario, en El pintor carlista y su familia, Valeriano pone en el centro
del cuadro al hombre trabajando en su nueva obra pictdrica mientras el resto de
las mujeres de su familia lo acompanan armoniosamente, facilitando y endulzando
el ambiente doméstico con musica de piano o, sencillamente, con una presencia
delicada y sumisa.

De manera parecida, Espalter nos ensefia a La familia de Jorge Flaquer,
donde queda patente la educacién recibida por las mujeres de la que hablamos an-
teriormente. La hija mayor toca el piano mientras la menor guarda en sus manos
un pequefio libro que podria ser el devocionario. La madre, sin embargo, mantiene
en su mano derecha una especie de tela como si hubiese dejado momentdneamente
la labor para retomarla después del retrato.

Imdgenes que ponen de manifiesto el papel de la mujer como pilar del hogar
y del dmbito doméstico, educadora de sus hijos y ejemplo a seguir, especialmente
por sus hijas, porque «embellecer y sembrar de flores el drido camino de la vida del
hombre, formar el corazén de los hijos, y ser el dngel tutelar de todos los desdicha-
dos que demandan a la sociedad consuelo, amparo y proteccién»'? era su principal
funcién, tal y como deja constancia el miembro n.° 6 de la Real Academia Nacional
de Medicina, Francisco Alonso y Rubio.

Siempre dentro del hogar como una «perfecta casada»”. El intimismo la
representa con sus nifos, junto a los juguetes, rezando con ellos, tendiéndolos en
brazos o, por el contrario, realizando sus labores, como aparece en el lienzo de Joan
Llimona Lesposa, obra que traslada esta misma idea surgida durante el Romanticismo
a los inicios del siglo xx'.

Ello se debe a que esta divisién de géneros no fue algo contra lo que profun-
damente se luchd o al menos no tanto ni con tanta fuerza como contra la divisién
de clases. El sistema patriarcal tuvo mds afines que el sistema clasista. Moderados y
progresistas difundieron la imagen de la mujer madre-esposa-bella.

TIERREZ BAROS (coord.), Estudios de Historia del Arte. Homenaje al profesor de La Plaza Santiago,
Valladolid: Diputacién de Valladolid, 2009, p. 230.

12 F. ALoNso Y RuBlo, La mujer bajo el punto de vista filosdfico, social y moral: sus deberes
en relacion con la familia y la sociedad. Madrid: Gamayo, 1863, p. 55.

'3 Hay que tener en cuenta que La perfecta casada de Fray Luis de Leén se siguié reeditando
como manual de conducta hasta bien entrado el siglo xx.

4 NricoLis GOMEZ, Salvadora Marfa. Op. cit., p. 231.
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Maternidad y belleza fueron el leitmotiv principal durante este periodo
isabelino. Sin embargo, queremos hacer hincapié en que no es tanto una cuestién
cronolégica, puesto que este papel de madre continuard dindose durante todo el
siglo x1x y parte del xx. Ser4 la imagen que nos seguird dando Angel Larroque en
Maternidad, de 1895, o Pablo Picasso en 1902 con Madre con nisio o Julio Gonzilez
en las distintas obras que realiza bajo el titulo de Maternidad.

Asi, como vamos a ver a continuacién, diversos autores, ya sea por moder-
nidad o por compromiso social, transmiten otros modelos que rompen con el hasta
ahora impuesto. Estos modelos, igualmente, no atienden a cronologfas, aunque cabe
decir que los ideales revolucionarios que derivan de La Gloriosa facilitan la intro-
duccién de nuevas identidades femeninas y, por tanto, muchas de estas imdgenes
van a ser especificas del dltimo cuarto de siglo.

3. CAMBIANDO LAS FORMAS,
IDENTIFICANDO PROBLEMAS

Hemos dispuesto otro punto a medio camino entre las imagenes legitima-
doras del discurso dominante y las nuevas propuestas. Estas imdgenes muestran una
iconografia ambigua. Una iconografia que refleja a mujeres solas, sin ninos ni marido,
pero siguen estando en su habitual 4mbito: el hogar. Ahora bien, no estdn rezando,
no se encuentran realizando sus labores, sino sumidas en el ocio mds absoluto. ;Y
representar la ociosidad no puede ser identificar un problema? Aunque no haya in-
tencion de hacer critica por parte de los autores ni de implicarse ideolégicamente en
la representacion, encontramos una forma distinta de mostrar a la «perfecta casadav,
una forma que nos deja ver un problema.

Asi, la mujer leyendo, la mujer ventanera®, enferma, adiltera o coqueta,
ya no representa a la perfecta casada, sino a la «malcasada» mujer ociosa, aburrida,
reflejo de una problemdtica social.

Dentro de esta iconografia, encontramos en 1898 Mujer leyendo en un inte-
rior, de Ricardo Lépez Cabrera. La lectura, para nosotros, es un arma de doble filo,
pues por un lado «le dio mayor confianza en su propio valer, la hizo mds auténoma,
la ayudé a pensar por si misma, le abrié nuevos horizontes»'®; por otro, la mantuvo
en el hogar, le ayudé a evadirse, le fomenté su ya «exaltada sensibilidad». Por lo

5 «En toda la literatura cldsica espafola, aparece con frecuencia [este] adjetivo hoy casi
en total desuso, y que llama la atencién por no venir nunca usado mds que en género femenino», en
C. MaRrTIN GAITE, Desde la ventana, Madrid, Espasa Calpe, 1987, pp. 33-34.

1 En S. BOLLMAN, Las mujeres, que leen, son peligrosas, (prélogo de Esther Tusquets),
Madrid, Ediciones Maeva, 2006, p. 16. También encontramos la opinién de Beneytez Maesa la cual
afirma que «el hecho de leer [...] tiene por si mismo un efecto liberador» en M.L. BENEYTEZ M AESsa,
La mujer como tema en la representacion pictdrica occidental. Imagen femenina vs masculina. Desde
Jinales del siglo xix hasta la década del los setenta del siglo xx, (tesis doctoral inédita), Universidad de
Sevilla, 2008, p. 43.



tanto, la lectura pudo suponer un elemento de ruptura conforme a los discursos
vistos anteriormente, los cuales venian a apoyar que «la falta total de movimiento
corporal durante la lectura, unida a la diversidad tan violenta de ideas y sensacio-
nes [s6lo conducia a] la somnolencia, la obstruccidn, la flatulencia y la oclusién de
los intestinos con consecuencias bien conocidas sobre la salud sexual...»"”. Pero es
evidente que el hecho de representar a una mujer leyendo, o al menos en el caso de
Lépez Cabrera, no suponia una critica. ;Por qué? Porque se nos muestra a una mujer
en una atmdsfera de felicidad y tranquilidad, leyendo, quizds después de ordenar
la casa o de vestirse cuidadosamente haciendo tiempo hasta que llegara el esposo.

Igualmente, Ana Ozores pasa su infancia leyendo. Su padre le permitia
leer los clasicos, «verdadero arte»'®. Mds tarde incluso se atrevera con la escritura de
poemas, lo cual va a ser criticado por toda Vetusta. Y es que «escribir poesia, y leer
poesia escrita por mujeres, equivalia a luchar para abrir una salida, un espacio en
que podia alentarse un yo pensante y sensible»".

Clarin nos deja ver a una mujer sin ocupacién, ociosa en todo momento,
la cual cae en el tedio y en la desesperacién, que la lleva a enfermar en multitud de
ocasiones. Es la imagen que nos deja también Ramén Casas en Joven decante, de 1899.
Y es que, como dice Carmen Martin Gaite, «el siglo x1x es la época por excelencia
de la novela pasional, leida por mujeres mds conscientes que nunca de la banalidad
de su existencia. Y es que, deseosas de identificarse con aquellas heroinas pdlidas,
enamoradas y audaces de la ficcién, aborrecian las cuatro paredes de su casa...»*.

La lectura principal ya no es el devocionario, es la novela romdntica o la
carta de un amado. Asi, el lienzo Novela Romdntica, de Santiago Rusifiol, realizado
en 1894, nos permite ver a una mujer totalmente sola frente a un libro. En él, la
protagonista mira casi desafiante hacia nosotros, con la expresién de una persona
profundamente hastiada, consumida por el tedio, como se consume la madera por
el fuego en la chimenea. «La figura, acertadamente enlutada, de semblante vaporosa
y como détraqué, y en actitud de natural abandono, encaja divinamente con aquel
medio entre sensorial y melancélico, donde parece que hayan pasado cosas tristes,
historias misteriosas y aventuras novelescas de otros tiempos»!, dice Casellas en
una carta que le envia al pintor. Quizds, con este comentario, el autor se referia a
la totalmente aceptada soledad que debian sufrir aquellas mujeres, «las literatas»,
dedicadas a la vida intelectual. Una soledad fundamentada en la marginacién.

Frente a estas imdgenes encontramos la obra pictérica de Joan Llimona,
también miembro del Modernismo, pero profundamente creyente, lo que se puede

'7°S. BOLLMAN, 0p. cit., p. 25, citando al pedagogo Karl G. Bauer (1791).

'8 Afirma Carlos Ozores ya que muchas novelas modernas no le parecen adecuadas para
Ana. L. Aras CLARIN, La Regenta, Barcelona, Ediciones Orbis S.A., 1982, p. 73.

1 S. KIRKPATRICK, «Liberales y romdnticas», en I. MORANT, op. cit., p. 137.

20 C. MARTIN GAITE, 0p. cit., p. 30.

21 L. Litvak, «El reino interior. La mujer y el inconsciente en la pintura simbolista», en
VV.AA., Mujeres pintadas. La imagen de la mujer en Espana 1890-1914, [Cat. Exp.], Madrid, Fun-
dacién Cultural Mapfre Vida, 12 de noviembre 2003-11 enero 2004, p. 63.
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apreciar en La carta o La lectura, entre otros lienzos, donde sigue apareciendo un
modelo tradicional de mujer catdlica que no atiende a la lectura por «intelectualidad»
como en el caso anterior, sino simplemente por devocién.

Lo cierto es que el nacimiento de la prensa femenina, la difusién de las novelas
por entregas o la poesia y las lecturas de «evasion» fomentaron la formacién intelectual
de la mujer. Una formacién «determinista» en el sentido de que ensefiaban recetas,
modas, costumbres y actitudes de la buena esposa, pero que sin embargo aportaban
protagonismo a este tipo de mujer en otra esfera distinta a la tradicional del hogar.

De manera muy parecida a la «<mujer lectora», la iconografia sobre la mujer
en la ventana también presenta esta dualidad. La ventana* siempre cubierta de
transparentes visillos, marcando la separacion de los dos mundos creados a partir de
la Tlustracién. Algunas de estas mujeres se cifien a la ventana anhelando el mundo
exterior; sin embargo, otras se asoman ligeramente observando el dmbito publico
sin dar muestra de querer abandonar el privado. Segtin Bastida de la Calle, frente
al perfil iconografico de una ventana que no va més alld de servir como foco de
luz en la representacién de una perfecta casada, «surge en el siglo X1x una imagen
de mujer y ventana que refleja una emocién nueva»” y continta afirmando la no
intencién de mostrar deleite visual con esta mujer sino mds bien misterio, pues la
protagonista no contacta psicolégicamente con el espectador, de manera que nos
enfrentamos a un sujeto extrafo, que suena, y quizds suefia con sobrepasar ese limite
del marco de la ventana.

Ademds de misterio, podemos encontrar aburrimiento. La Regenta, en sus
largas horas encerrada en el caserén se asoma al balcén pensando en ese, todavia,
amor utépico, don Alvaro. Y desde ahi lo vera venir en un precioso caballo blanco.

No entraremos en si estas representaciones de mujeres hastiadas son miso-
ginia** o feminismo, pero lo cierto es que no concuerdan con el «tipo femenino»
anterior.

22O el balcén, ambos acttian como la frontera entre lo privado y lo publico. «Porque por
el balcon se proyecta hacia afuera una parte de la vida privada y por el balcén puede entrar en el
dmbito privado de la habitacién parte de la vida que existe fuera de ella», igual que ocurre con la
ventana. En A.M. Arias pe Cossfo, «Las fronteras del balcén» en VV.AA., El espacio privado. Cinco
siglos en veinte palabras, [Cat. Exp.], Madrid, Ministerio de Cultura, octubre-diciembre 1990, p. 93.

# M.*D. BasTiDA DE LA CALLE, «La mujer en la ventana, una iconografia del x1x en pintura
e ilustraciény, Espacio, tiempo y forma. Serie vit, Historia del arte, n.° 9, Madrid, UNED, 1996, p. 299.
(Consultado el 9 de mayo de 2014).

24 Distintos autores reconocen en Clarin y en su novela valores miséginos, y en Ana un
tipico «dngel del hogar». Es el caso de Blanco de Lalama, que define a Anita como abnegada y virtuosa
a la vez que bella, superficial y sensible, en M.A. BLaNco DE LaLAMA, «Ana Ozores y La Regenta,
del personaje romdntico a la novela naturalista», RILCE: Revista de filologia hispdnica, vol. 9, n.° 2,
Navarra, Universidad de Navarra, 1993, p. 154. También es el caso de Nufiez Puente, que dice que
la protagonista es una «figura femenina que se muestra sintesis de ingenua dulzura y pervertido
erotismo», en S. NUREZ PUENTE, «;Imagen o estatua?: hacia una interpretacién de la visién de lo
femenino en La Regenta», en T. SAURET GUERRERO y A. QUILES Faz, op. cit., p. 274.



El mismo caso lo podemos encontrar en la mujer tocando el piano. «El
piano se convierte en un medio de entretenimiento, un lugar para la ensonacién vy,
en ocasiones, una forma de expulsar las pasiones contenidas»”. El piano acttia de
forma parecida al libro, como medio de evasion.

De igual manera tenemos la iconografia ambigua de la mujer en el espejo.
«Los espejos se van a convertir en sus mejores aliados. Son mds escasas las repre-
sentaciones en el espejo puesto que suponen una intromisién en su dmbito privado
e intimo»*®, pero aun asi encontramos conforme avanza el siglo imdgenes como la
que nos ofrece el pintor sevillano Manuel Cabral y Aguado Bejarano en Probdndose
el sombrero, de 1882.

También Dario de Regoyos, de forma inusual, crea una escena de interior
en Retrato de Miss Jeannig, de 1885, donde nos deja ver tristeza y melancolia a través
del cristal y de un reloj que ocupa el centro del lienzo.

Muchas veces tristeza, otras coqueterias, como en E/ maquillaje y en Los
espejos, de Joaquim Sunyer, realizados en torno a 1907. Este gusto por el arreglo no
era cuestién Gnicamente de estética, sino de poder, puesto que una mujer atractiva
logra lo que quiere de cualquier hombre. Es uno de los pocos medios de los que
puede valerse para alcanzar un buen marido, prestigio y posicién social.

Pero esta coqueteria era criticada, pues era sinénimo de pecado. La mu-
jer que pasa horas delante del espejo no dedica horas a su marido. Y también era
simbolo de lujuria. El hecho de comprar compulsivamente y arreglarse de manera
exhaustiva iba en contra de la modestia cristiana, significaba lujo, y la que cafa en el
lujo era descarriada de igual manera que la addltera. «El adulterio femenino aparece
derivado de una cultura de consumo que lleva a la mujer a traspasar los limites de
la necesidad»”. Las adulteras son siempre ociosas, damas de clase media-alta que
no tienen desempefio alguno, pues sus sirvientas hacen las tareas del hogar y las
institutrices educan a sus hijos.

Y es que las mujeres burguesas son las que se encuentran en la peor situacién
en cuanto a falta de libertades se refiere, pues, como dice Emilia Pardo Bazén, la
mujer de clase baja podia trabajar, sabia hacer algo, tenia una cierta «independencia»
de la cual carece la mujer burguesa, que se encuentra profundamente hastiada:

La hija del pueblo, chiquitita ain, aprende a agenciarse el pedazo de pan haciendo
recados, sirviendo, cosiendo... Pero suponed una familia mesocrdtica, favorecida
por la naturaleza con cinco o seis hijas, y condenada por la suerte a vivir de un
sueldo o de una renta miserable. ;Qué van a hacer esas ninas? ;Colocarse detrds de

» Ramos FRENDO, Eva Maria, «El modelo burgués femenino visto a través del arte», en
T. SAURET GUERRERO y A. QUILES Faz, op. cit., p. 231.

26 Thidem.

* F. VAzQuEz GaRciay A. MORENO MENGIBAR, «La sexualidad vergonzante», en I. Mo-
RANT, 0p. cit., p. 214.
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un mostrador? ;Ejercer una profesién, un oficio, una ocupacién cualquiera? ;Ah!
iDejarfan de ser seforitas ipso facto!*®

Por tanto, el hecho de representar este tipo de mujer coqueta y adultera es
reflejo de lo que ocurre en la realidad: la progresiva ruptura de los valores burgueses
familiares y de las esferas. Asi, tenemos la historia de Fortunata y Jacinta, de Benito
Pérez Galdés®, que nos deja ver un matrimonio por conveniencia entre Jacinta y
«el Delfin» donde lo inico que importa es la descendencia, mientras que Fortunata,
libre de doctrinas, actia de una forma sincera, buscando el amor. Galdés nos deja ver
las contradicciones de esta clase social media-alta, de manera parecida a como nos
lo deja ver Emilia Pardo Bazdn en uno de sus cuentos, La perla rosa, donde queda
clara la unién entre lujo y lujuria por parte de la protagonista, Lucila.

Otro tipo de mujer representado serd la enferma. Mujeres enfermas, casi
siempre, en relacién con la falta de actividad sexual. De este modo, la mujer frégil
y enfermiza se va a convertir en un modelo que va a estar de moda, uniéndose
indisolublemente el concepto de fragilidad al de feminidad. «La mujer ldnguida
y recostada, de piel pdlida, débil, con una salud que se puede ver quebrantada en
cualquier momento, siempre a punto del desmayo, serd el modelo a seguir por toda
mujer de alta sociedad»*.

Una forma de inquietud y desasosiego que hasta ahora en el modelo ideal no
vefamos. «Un estado de dnimo desapacible y poco estable, lo que se calificaba como
nervios, solia ser una explicacion eufemistica de un estado de turbacién provocado
por un despertar sexual»’.

Y es el caso de uno de los personajes de Miau. Abelarda Cadalso cae en un
terrible trastorno mental que incluso la llevard a estar a punto de asesinar a su so-
brino de manera parecida a Camila Barrientos en La prueba. Ella, una chica soltera
de clase media, siente los estragos de una larga solterfa. Asi, Pardo Bazdn escribe:
«Bajo el artificio de su educacién convencional, iba descubriéndose la naturaleza
mds fogosa que yo habia encontrado nunca. La proximidad de un individuo de mi

28 E. PARDO BazAN, «La mujer espaola, 111. La clase media», La Esparia Moderna, afio 11,
n.° X1X, julio, Madrid, Imprenta de Antonio Pérez Dubrull, 1890, p. 124 (consultado el 5 de junio
de 2014).

» Con respecto a las protagonistas de las novelas de Galdés, un escritor coetdneo suyo deja
escrito: «Todo lo que en tales mujeres hay, 4 la vez de simpdtico por el calor del afecto, (que saben
sentir 4 menudo hasta el heroismo, hasta la muerte) y de antipdtico por su ceguera ante las delicade-
zas y finuras del espiritu, su falta de valentia moral de arranque, para responder a los més ardientes
llamamientos de la nobleza del alma y esa frialdad inerte que las imposibilita para reconocer la falta
y redimirse en lo intimo por verdadera contricién...». Opinién de Altamira: <La mujer en las novelas
de Benito Pérez Galdds», Hispania, n.° 11, julio, Barcelona, Imp. Hermenegildo Miralles, 1899, p.
118 (consultado el 12 de mayo de 2014).

3 E.M. Ramos FRENDO, 9p. cit., p. 222.

' R.E. Rfos LLoRET, Rosa Elena, op. cit., p. 184.



sexo producia en Camila un efecto que encubria disimulando [...] pero no siempre
podia mandar en sus ojos ni en su fisonomia delatora»?.

Por ultimo, encontramos un tipo de mujer con aires de independencia.
Electra, de Galdés, le dice a Mdximo: «Quieren anularme, esclavizarme, reducir-
me a una cosa... angelical... No lo entiendo»” y él le recomienda como solucién la
independencia: «La emancipacién... més claro, la insubordinacién»*. M4s adelante
ella le dice: «Lldmame lo que quieras Mdximo, pero dngel no me llames»”, aunque,
por otro lado, su conducta realmente se corresponde con una mujer ideal.

Un caso similar serd otro gran personaje de Galdés, Tristana, la cual tam-
bién nos deja ver las ansias de libertad sentimental y econémica, el suefio de ser una
mujer independiente que, sin embargo, se ve interrumpido por un fatal desenlace.
La protagonista se queda sin pierna y, con ello, sin suefio que llevar a la realidad.
Este final fue criticado por Emilia Pardo Bazdn, la cual vio en esa amputacién un
simbolo de la cruel sociedad, que no deja liberarse a la mujer.

Como vemos, tenemos mujeres que tocan con los dedos la fortuna de la
independencia pero que sin embargo no la consiguen, mujeres que leen, que se
asoman por la ventana o se miran al espejo como sefial de un profundo ennui que
inunda sus vidas, o como resultado de esa inaccién tanto profesional como sexual,
la mujer adultera, la coqueta o la enferma. Los limites entre ellas no son fijos, no son
distintos tipos de mujeres sino mds bien distintas formas de representar un tnico
tema: el cambio de la mujer burguesa. Esa que debia estar al cuidado de su hogar y
de sus hijos y sin embargo tiene una desocupacién plena y no sabe en qué invertir
su tiempo. Ya no es, por tanto, «ingel del hogar» sino, quizds, «ingel caido».

4. APORTANDO SOLUCIONES:
MUJER NUEVA?%¢

En 1875-1876 se empieza un largo camino hacia la conquista de derechos
por parte de las mujeres. Los circulos krausistas de educacién y los Congresos Pe-
dagégicos de 1882 y 1892 apoyan la educacién de la mujer desde una perspectiva
peculiar. No se trataba de un derecho inherente a su condicién de ciudadana, sino
mds bien un medio para conseguir el crecimiento de la nacién y el progreso de la
sociedad. Es por ello por lo que Emilia Pardo Bazdn dird en el Congreso Pedagégico
de 1892: «... Aunque no es costumbre en buena estrategia rechazar aliados, yo he
de desprenderme de unos que considero funestos: los que encarecen la necesidad

32 Idem, pp. 185. Extraido de E. PARDO BAZAN, Obra completas. Novelas y cuentos 1, Madrid,
Aguilar, 1957, p. 636.

3 B. PEREZ GALDOS, Electra, Madrid, Tip. Viuda e Hijos de M. Tello, 2001, p. 27.

34 Thidem.

3 Idem, p. 64.

3¢ El término «Nueva Mujer» fue utilizado por Sarah Grand en 1894 para designar a las
mujeres que rechazaban el hogar y los ideales femeninos de la clase media.
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de educar intelectualmente a la mujer, para que pueda transmitir la ensefanza a
sus hijos»”’.

Es asi como algunos hombres y algunas mujeres van a abogar por una mujer
instruida, educada, pero todavia para su finalidad de madre y esposa como se refleja
en muchos de los articulos de la publicacién dirigida por Faustina Sdez de Melgar,
Las mujeres espanolas, americanas y lusitanas pintadas por si mismas.

Frente a esas opiniones que siguen siendo ciertamente ambiguas, tenemos
imdgenes de mujeres plenamente nuevas, representaciones cosmopolitas de la figu-
ra femenina. Ello se debe a que, aunque hay «mensajes de liberaciéon sometidos a
los condicionantes del modelo burgués y comercial, siempre en esas fechas tibio,
indeciso y ambiguo, [segtin dice Sauret, existe también] una voluntad de desafio,
[sobre todo por parte de las mujeres], de mostrarse desde unas claves que anuncien
su contestarismo»’®.

Asi, casi de forma exclusiva en el dmbito espanol, Emilia Pardo Bazdn ha sido
identificada por la historiografia como la primera y inica mujer feminista que lucha
desde la individualidad en estos momentos. Ella combate con la pluma diferentes
problemas que atafien a las mujeres, como el maltrato, resefiado en muchos de sus
cuentos, o la educacidn, entre otros temas.

En relacién con la inteligencia de la mujer y su educacién tenemos el gran
retrato de Gertrude Stein realizado por Picasso. «El primer retrato consciente de una
mujer intelectual»”, pues si recordamos el retrato realizado por Federico de Madrazo
a Carolina Coronado o el de Cano de la Pena a Ferndn Caballero que mostramos
anteriormente vemos que se trata de retratos convencionales de damas mds o menos
domésticas frente a esta nueva concepcién de la mujer intelectual.

En la pintura encontramos en estos momentos multitud de mujeres dedicadas

o
2 al aprendizaje. Ya no es una lectura mds o menos romdntica, ahora se refleja una
9 actitud de estudio. Es el caso de la obra de Cecilio Pl que muestra a Blanca de los
5 Rios o una de las imdgenes que nos deja Casas en la postal dedicada a la Sociedad
. Cartéfila Espafiola fechada en 1901 y el conocido dibujo realizado para la portada
iy del primer ntimero de Pe/ ¢ Ploma. La ilustracién titulada La Minerva dAra, la
,L cual va acompanada por un texto de Miqel Utrillo, representa a una chica con una
e pluma en la mano y rodeada de documentos. Todas ellas se dejan ver haciendo un
Z gran esfuerzo _intelectual: . .

i Los aires europeizantes, sobre todo del Modernismo cataldn y la pintura
i luminista valenciana, van a ser los que traigan consigo una nueva mujer. Es el caso
‘/j de Clotilde con traje de noche, de Sorolla. La esposa no aparece como tal, sino como

C

N

una mujer independiente, una dama vestida a la moda, la cual va a asistir a algtin
evento extradoméstico. Una mujer que mira directamente al pintor, rompiendo con

37 VV.AA., Textos para la historia de las mujeres en Espasia, Madrid, Cdtedra,1994, p. 343.

38 'T. SAURET GUERRERO, «La iconografia de la re-catada: un prototipo femenino para un
nuevo modelo de mujer», en T. SAURET GUERRERO y A. QUILES Faz, gp. cit., p. 515.

¥ F. FONTBONA VILLADESCAR, «Nuevas miradas sobre la mujer en el cruce de siglo», en
T. SAURET GUERRERO y A. QUILES Faz, op. cit., p. 279.



esa mirada baja o retraida que presentaban los «dngeles del hogar». Segin Sauret Gue-
rrero, «las miradas directas [en este momento] pasan de entenderse como malignas
y embaucadoras a atrayentes y desafiantes pero con una connotacién de limpieza y
sinceridad, como la aplicada a las masculinas de la retratistica burguesa»®.

Es el caso de Luisa, la mujer de José Maria Rodriguez Acosta, retratada en
1903. En la obra En el balcén, Luisa nos mira directamente, sonrie y, ademds, pre-
senta una actitud relajada frente al retrato. La rigidez de las formas ha desaparecido
y tenemos ante nosotros una mujer al natural.

Mujeres que siguen estando en el hogar pero con una postura totalmente
diferente. Por el contrario, tenemos también algunas en espacios publicos. En
Plein-air, de Ramén Casas, nos enfrentamos ante una mujer, eso si, parisina, que
se encuentra sola en un espacio transitado por hombres.

Pero, por otro lado, tenemos a la espanola integrada en el paisaje. Paseo a
orillas del mar presenta mujeres elegantes que se desenvuelven con total capacidad en
los espacios piblicos y que se alejan cada vez mds del tépico doméstico, acercindose
a sus homénimas parisinas.

«Una némina extensa de pintores afiliados a ese Modernismo agradable»*,
como dicen Martin Robles y Peregrina Palomares, «<buscardn en la mujer sus elemen-
tos amables, su belleza no sélo a través del desnudo, sino de su actitud “moderna™*2.
Con un cardcter decadente, muy cercano a la corriente simbolista, pero sin llegar a
representar el otro gran arquetipo que ya menciondbamos al inicio de este trabajo:
la femme fatale®.

Sin embargo, debemos tener en cuenta que sigue habiendo elementos tra-
dicionales y no todo supone una ruptura total. En los conocidos dibujos de Casas
encontramos distintas personalidades catalanas, incluso madrilenas, como médicos,
escritores, politicos..., pero, sin embargo, sélo tres mujeres. Tres actrices de teatro.
Esto segtn Freixa se debia a que «las mujeres solo eran susceptibles de ser retratadas
por medio de la pintura, al 6leo y sobre tela [...] el dibujo se identifica con un espacio
publico al que la mujer tiene vedado el acceso»*.

El despertar de esta nueva representacion era un proceso dificil y costoso,
pues ante la falta de tradicién en nuevas imdgenes femeninas era relativamente facil
caer en los estereotipos. Pero hay ciertas protagonistas que son realmente novedosas.
Es el caso de Micaelita en £/ encaje roto, de Pardo Bazdn. Micaelita el dia de su boda,
en el altar, se niega a casarse: «No son inauditos casos tales, y solemos leerlos en

4 T. SAURET GUERRERO, op. cit., p. 516.

4 J.M. MarTiN RoBLEs y M.L. PEREGRINA PALOMARES, «La mujer como elemento icénico/
simbdlico en la pintura espafola del siglo x1x aproximacion a su estudio», en T. SAURET GUERRERO
y A. QuiLes Faz, op. ciz., p. 41.

2 [bidem.

% Estavendrd después y serd el resultado de un odio 0 miedo miségino hacia las propuestas
feministas de igualdad juridica y social.

4 M. FrREIXA, «Mujeres de un nuevo orden. La imagen de la mujer en la revista “Or i Grana”
(1906-1907)», en T. SAURET GUERRERO y A. QuiLEs Faz, op. cit., p. 295.
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los periédicos; pero ocurren entre gente de clase humilde, de muy modesto estado,
en esferas donde las conveniencias sociales no embarazan la manifestacién franca
y espontdnea del sentimiento y de la voluntad»®. Y es que Micaelita, aunque de
clase burguesa, era consciente de que no conocia a su futuro marido y que de ello
dependia la felicidad de su vida.

Otras mujeres de Emilia, como Celina, ya no aceptan de buen grado la infi-
delidad de los maridos como ocurria con Consuelo de Lépez de Ayala, ahora buscan
la venganza. En Paracaidas, 1a madre de Celina le dice: «Las mujeres nacemos para
eso: para ser burladas... y perdonar [y ella dice:] ;Segun! Yo no soy tan buena...»*.
Celina se va a dedicar al teatro para desprestigiar a su marido. «Si, usando de facultad
que la ley no debiera darle (ya que la ley no le vedé partirme el corazén); jentonces
me acordaré de que hay tantas cosas que la ley no puede prohibir!»*.

Esta progresiva concienciacién feminista iba calando gracias, en gran medida,
a la difusién de revistas como La Mujer, Ellas, Gaceta del Bello Sexo y, mas tarde, El
Pensil de Iberia, las cuales cuentan con conocidas escritoras y articulistas que escriben
sobre igualdad, educacién o trabajo desde una perspectiva critica y agresiva. Asi, en
La Mujer, encontramos este pequefio poema: «Probando con nuestros hechos / El
amor a sus deberes, / Hoy debemos las mujeres / Reclamar nuestros derechos. / Arda
pues, en vuestros pechos / Hombres! Si tenéis conciencia, / Un poco mds de clemen-
cia / Que también quiere beber / En las fuentes de la ciencia»*®.

Con este tipo de publicaciones, y con la reforma de la ensefianza, se difun-
dird el reconocimiento de una conciencia femenina con inquietudes, necesidades e
intereses propios que va a iniciar el camino hacia la independencia y la emancipacién
de la mujer.

Por ello aparecen imdgenes de mujeres conduciendo como la que nos da

<

e Ramén Casas en una de sus postales o imdgenes de mujeres solas como la que
9 muestra Lépez de Mezquita en la revista Blanco y Negro de 1900 o, incluso, mujeres
% practicando deporte o manejando una cdmara fotogrifica como las que nos deja
= Cecilio Pl4.

iy Mujeres modernas, en definitiva, pero no sélo por utilizar artilugios tec-
= noldgicos-modernos, sino por incorporar nuevos matices rupturistas. La mirada, el
Lj movimiento, la actitud ya no son recogidos ni recatados, sino independientes. Y asi
; se dejan ver en muchas obras. Mujeres alternativas que son capaces de responder al
i reto de la modernizacién.

i Asi, aunque la debilidad de las clases medias espanolas, el monolitismo de
W la religién catdlica y los problemas para consolidar un régimen liberal estable en

C
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Espafia limitan el desarrollo del feminismo burgués en nuestro pais, que no florece

# E. PARDO BazAN, Cuentos de mujeres valientes, seleccién y prélogo de Marta Gonzdlez
Megia, Madrid, CLAN. 2006, pp. 95-96.

16 Idem, pp. 168.

47 Idem, pp. 169.

® VV.AA., op.cit., pp. 364 extraido de «Al sexo fuerte», La Muger. Periddico cientifico,
artistico y literario. La mujer defenderd los derechos de las mujeres, Barcelona, 20 de marzo de 1882.



hasta el primer tercio del siglo xx, como la historiografia se ha encargado de senalar,
hemos podido destacar una creciente oleada de imdgenes que nos presentan nuevos
tipos de mujer burguesa.

5. REFLEXIONES

;Estas imdgenes «contraestereotipadas» pueden significar un cambio de
mentalidad? y ;ese cambio de mentalidad podria suponer un feminismo en el imbito
espafiol? Son las preguntas que nos hicimos al inicio de este andlisis y que se plantea-
ban como los objetivos especificos de este estudio. Si en los inicios del siglo x1x, con
el Romanticismo, hemos advertido la primacia de este «dngel del hogar», conforme
avanza el siglo se dejan ver nuevos modelos de mujer burguesa: algunos con cierta
ambigiiedad, otros, muy pocos, proclamando activamente el «contraestereotipo».

Mujeres «ventaneras», lectoras, adilteras y coquetas, entre otras, empiezan a
hacer su aparicién y, aunque para la historiografia estas son estereotipos que forman
parte del «dngel del hogar» o de la femme fatale, dependiendo del caso, y por tanto,
son sintoma de la misoginia, para nosotros son mujeres rupturistas.

Teniendo en cuenta que venimos de una asentada tradicién doméstica por
excelencia donde la mujer burguesa debe dedicarse exclusivamente a las labores,
el hecho de que emerjan en el mundo de la representacién mujeres cuya imagen
principal es la ociosidad para nosotros es clave en el reconocimiento de una proble-
madtica femenina.

Quizds no sean imdgenes totalmente feministas en la mayoria de casos,
incluso, como apuntan muchos autores, pueden ser producto de la critica hacia las
mujeres, pero aun asf, van aportando un pequefo granito de arena hacia una nueva
visién de lo femenino. Una visién que empieza a tener en cuenta el dmbito putblico.

Encontramos mujeres en la playa, en los jardines, solas en la calle, en una
cafeterfa, en una pista de tenis o con actitudes nuevas tales como la intelectualidad,
puesto que aparecen estudiando, o la picardia, puesto que miran directamente al
espectador.

Durante el desarrollo de este trabajo hemos percibido un imaginario co-
lectivo con variantes o con distintas formas de actuacién que dependen del espacio
cronoldgico, de la estética, del sexo, del dmbito geogréfico, y/o de la propia ideologia.

Como ya hemos dicho, la iconografia femenina varia dependiendo de la
época. Durante la etapa isabelina predomina el dngel doméstico, mientras, conforme
avanza el siglo, y a partir de la Revolucién del 68, se dejan ver nuevos modelos de
mujer. Es evidente que los limites cronoldgicos se difuminan, pero aun asi es un
elemento a tener en cuenta.

Ademas del tiempo cronolégico como elemento influyente en el pensamiento
colectivo, debemos destacar la estética. Es importante resenar el anticipo de la lite-
ratura en mostrar los incipientes cambios femeninos. Dentro de las dos disciplinas
que mds hemos tratado, la pintura y la novela, esta tltima deja ver la problemdtica
femenina mucho antes que la pintura. Quizds esto se deba al desarrollo de una
incipiente corriente realista que ya estaba dejando su huella en el dmbito literario
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espafiol de manera mds enérgica que el costumbrismo o la corriente intimista en la
pintura espafiola. Este hecho favorecié la critica social en la novela y el desarrollo
del relato psicoldgico y con ello, los autores se pararon a observar la realidad y a
describirla detalladamente a través del pensamiento de sus personajes. Por tanto,
encontramos una critica ferviente hacia el mundo burgués, hacia la configuracién
de las esferas y de la familia, y en general hacia el Estado liberal. Critica que facilita
el tratamiento de una imagen femenina rupturista.

A su vez, cabe destacar otra variante: el sexo. Por lo general, vemos que las
mujeres que reivindican derechos lo hacen desde una postura de lucha, mientras que
en los hombres no encontramos esta idea de reivindicar abiertamente la igualdad
aunque sus imdgenes sean novedosas.

Por otro lado, en cuanto al dmbito geogrifico destacamos una mentalidad
mds abierta en aquellas imdgenes que proceden del modernismo cataldn y del
luminismo valenciano. Ello, seguramente, es debido a un intercambio de ideas y
asimilacién de influencias de las corrientes europeas. Es el caso de las imdgenes que
nos aportan Ramoén Casas, Santiago Rusifol, Sorolla o Cecilio Pl4, pero también,
es el caso de Emilia Pardo Bazdn, que, sin vivir en el dmbito cataldn, sus continuos
viajes al extranjero le facilitan el conocimiento de lo que estd ocurriendo fuera en
torno a la mujer.

Como decimos, es frecuente encontrar en la costa este un imaginario fe-
menino mds avanzado, aunque no es una norma, pues las imdgenes que nos deja el
cataldn Joan Llimona son realmente tradicionales en comparacién con sus coetdneos.
Este anclaje en formas tradicionales deviene de la creencia religiosa y esta es otra
variante a destacar.

La ideologia influye de manera notable en la percepcién de la situacién
de la mujer. Es cierto que durante el estudio hemos destacado que moderados y
progresistas no tenfan opiniones diferentes en torno al feminismo pero, evidente-
mente, aquellos de creencia catdlica posefan mds dificultades para aceptar nuevas
identidades femeninas.

Dentro del imaginario colectivo hay una gran cantidad de elementos con-
dicionantes a la hora de elaborar una imagen femenina. Todas estas variantes, que
aparecen reflejadas en la tabla 1, no son inamovibles, no son limitaciones fijas, sino
que s6lo son algunas observaciones que hemos podido extraer de todas las repre-
sentaciones que hemos estudiado.

TABLA 1. TABLA EXPLICATIVA DE LAS POSIBLES VARIANTES
DEL IMAGINARIO COLECTIVO

VARIANTES IMAGEN FEMENINA TRADICIONAL IMAGEN FEMEMINA RUPTURISTA
Cronolégica Antes de 1868 Después de 1868
Geogréﬁca Sln contacto con Cl exterior Contacto con Cl exterior
Estética Costumbrismo Realismo
Ideolégica Catolicismo Libertad de creencia

Hombres Mujeres




;Y estas variantes no formarian parte de la subjetividad del individuo? Real-
mente consideramos que serfan parte integrante del imaginario colectivo puesto
que la creencia catdlica, las influencias europeas, el realismo y el conocimiento de
pertenencia a un sexo en estos momentos no es algo que haya sido escogido por el
individuo deliberadamente sino impuesto por el sistema social.

El imaginario colectivo cambia continuamente pero de forma procesual. Esto
es lo que hemos intentado mostrar en nuestro estudio. La historiografia existente
nos dejaba una linea divisoria entre el dngel y el demonio, entre Marfa y Eva, como
si de un dfa para otro hubiésemos cambiado de parecer y la mujer se nos presentase
distinta y desconocida. Asi, hemos querido mostrar ese proceso de transformacién
hacia otras ideas, hacia el feminismo, hacia la libertad de la mujer, un proceso de
cambio que tiene todo sistema ideoldgico. Lento y gradual con comunes y habituales
vueltas al pasado.

REcIBIDO: noviembre de 2015, ACEPTADO: abril de 2016
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CAPACIDAD DE LA MUJER
EN DERECHO PRIVADO ROMANO

Victoria Eugenia Pérez Pérez

RESUMEN

El Derecho romano fue reflejo de una sociedad desigual en la que solamente el individuo
que reunia la condicién de libre (status libertatis), ciudadano (status civitatis) y no sometido a
potestad ajena (status familiae) gozaba de plena capacidad juridica. La mujer romana siempre
estuvo sometida a potestad o, cuando era sui iuris, a tutela. La situacién de inferioridad
juridica de la mujer podia verse acentuada con el matrimonio cum manu, que determinaba
su ingreso en la familia del marido con una especial sumisién a su marido (manus) o al
paterfamilias de este.

PALABRAS CLAVE: mujer, Derecho romano, capacidad juridica, capacidad de obrar.

ABSTRACT

«Women’s agency in Roman private law». Roman Law was a reflection of an unequal society
in which only the individual who had the condition of being free (status libertatis), citizen
(status civitatis) and not subjected to external authority (status familiae), enjoyed the full
legal capacity. Roman women were always subjected to authority or, when she was suziuris,
to tutelage. The lesser legal status of women may be accentuated with the cum manumar-
riage, that stated her entry in her husband’s family with a special submission to her husband
(manus) or to her husband’s paterfamilias.

KEeyworDps: women, Roman Law, legal capacity, capacity to act.
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0. INTRODUCCION

El Derecho es, irremediablemente, producto histérico. Con esta idea como
punto de partida ha de suscitarse el interés por el estudio del Derecho romano,
base de nuestro ordenamiento juridico'. Y es en este estado de cosas, y no en otro,
donde se vuelve preciso preguntarse por el papel de la mujer en la Historia. Asi, de
pronto se torna recurrente e incluso repetitiva la idea de que la Historia ha obviado
a media humanidad.

Circunscribir el objeto de estudio al Derecho romano vy, especialmente, a
la esfera privada tiene una doble justificacién. En primer lugar, Roma conocié un
ordenamiento caracterizado por la desigualdad, lo que, sin necesidad de ir mds
lejos, se pone de manifiesto con la teoria de los tres szatus. Pero es que ademds fue
precisamente en el dmbito privado donde tnico se puede hablar de poder de ac-
tuacién de la mujer. Ello no puede resultar extrafio, ya que el matrimonio romano
respondia a la preeminente finalidad de atender a la procreacion, razén por la cual
necesariamente tuvo que ser sexualmente diferenciado, y ello implicé que la mujer
quedase relegada al dmbito doméstico.

Inevitablemente se vuelve recurrente la idea del patriarcado como un modelo
de sociedad, de familia, caracterizado por el predominio del varén. La situacién ju-
ridica de la mujer fue, en definitiva, el resultado de un Derecho por y para hombres.
En Roma, la mujer era excluida de forma expresa de la vida publica con una divisién
entre sexos sustentada en la inferioridad juridica de la mujer.

1. LAMUJER ANTE
EL DERECHO ROMANO

El Derecho romano considerd persona al ser humano con independencia de
su capacidad®. Asi, la personalidad se adquiria tras el nacimiento efectivo, con vida
y con forma humana del nacido. Ello era condicién necesaria, pero no suficiente,
para poder predicar capacidad juridica al individuo, debiendo concurrir en este
la condicién de libre, ciudadano y no sujeto a potestad ajena’. En consecuencia,

! Como ejemplo de repercusion del Derecho romano en el Derecho privado espafol, el art.
1442 del Cédigo Civil nos remite a la legislacion concursal, donde concretamente el art. 78.1 de la
Ley Concursal tiene su precedente en la presuncion muciana.

* El Derecho romano no conocié un concepto técnico para designar lo que se denomina
capacidad juridica.

3 El tercer estado, el status familiae, determinaba la distincién entre personas sui iuris (no
sometidas a potestad ajena) o alieni iuris (sometidas a la potestas del paterfamilias). Si el paterfamilias
que ejerce potestas sobre la mujer es, ademds, su marido a esta se la denominard manus.



solamente ostentarifa la plena capacidad juridica® aquel en quien concurriesen los
tres status’.

La mujer romana se encontraba en una posicién de inferioridad con respecto
al hombre y siempre estuvo sujeta a una potestad familiar (patria potestas o manus) o
bajo la tutela perpetua si era sui iuris®. De esta forma, aunque podia ostentar los tres
statusy tener por ello plena capacidad juridica, el sexo se presenté como circunstancia
extintiva de su capacidad de obrar’.

# La capacidad juridica se define como la aptitud genérica para ser titular de derechos y
deberes en una relacién juridica. Se plantea en términos de posibilidad, por lo que a su tenencia
efectiva se la denomina titularidad. Se serd sujeto de una relacién juridica en la medida en la que se
tengan derechos y deberes en la misma.

> J. IGLES1AS. Derecho romano. Madrid, Sello Editorial, 2010, pp. 83 a 86; E. CANTARELA.
La calamidad ambigua. Condicidn e imagen de la mujer en la antigiiedad griega y romana. Madrid,
1991, p. 195: «En los siglos iniciales de su historia, el derecho romano consideraba sujetos de pleno
derecho sélo a los ciudadanos (machos) cabezas de un grupo familiar. Las mujeres, incluso cuando
no estaban sometidas al poder de un cabeza de familia, tenfan una capacidad limitada, en primer
lugar, por el hecho de no ser titulares de derechos politicos (...) y, en segundo lugar, por el hecho de
poder ejercer los derechos civiles solamente con el consentimiento de un “tutor™.

¢ D. Espin CANovas. «Capacidad juridica de la mujer casada. Discurso pronunciado en
la solemne apertura del Curso Académico 1969-1970». Salamanca [consultado en febrero de 2016],
URL: http://gredos.usal.es/jspui/bitstream/10366/115881/1/bg_120520.pdf; P. Resina Sora. «La
condicién juridica de la mujer en Roma». En Aurora Lépez, Cédndida Martinez, Andrés Pocifia
(eds.), La Mujer en el mundo mediterrdaneo antiguo, Servicio de Publicaciones de la Universidad de
Granada, Granada, 1990, p. 102.

7 La capacidad de obrar se define como la aptitud concreta para ejercitar los derechos o
cumplir los deberes de los que se es titular; J.L. LacrRuz BERDEJO. Derecho de familia. El matrimonioy
su economia. Navarra, Civitas Thomson Reuters, 2010, p. 176, afirma que en el mds antiguo Derecho
romano la mujer era del todo incapaz y ello con independencia de su estado civil de casada, soltera
o viuda. La cuestidn es relevante ya que las limitaciones sobre la capacidad de obrar de la mujer que
encontramos en la evolucién del Derecho privado espafol eran impuestas no por razén de su sexo sino
por razén del matrimonio, esto es, por su condicién de casada; A. FERNANDEZ DE BUJAN. Derecho
Privado Romano. Madrid, lustel, 2010, pp. 198 y 199, emplea como criterio para discernir entre causa
modificativa de la capacidad juridica y de obrar que la primera se debe a motivos politicos, sociales
o culturales propios de la comunidad politica, los cuales van desapareciendo a lo largo de la historia,
mientras que la segunda encuentra fundamento en realidades fisicas o psiquicas que condicionan a la
persona afectada como la edad, enfermedad mental o prodigalidad. Por ello, considera mds acertado
que la condicién de mujer ha de encuadrarse entre las causas que limitan la capacidad juridica y no la
de obrar, ya que considera que ello obedece a razones culturales o sociales derivadas de la concepcién
patriarcalista de la familia que ha ido evolucionando a lo largo de los siglos, sin que —dice— pueda
considerarse un capitulo cerrado en la historia de la humanidad.
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2. LA MUJER
EN LA FAMILIA ROMANA

El vinculo que determinaba la integracién de una persona en la familia era
la sujecién a un mismo jefe de familia o paterfamilias (familia agnaticia). La familia
romana estaba constituida por un conjunto de personas que se encontraban bajo la
misma potestad, por naturaleza o por Derecho, como el padre de familia, el hijo y
la hija de familia y los que siguen, como nietos y nietas®.

El status familiae era la situacion en la que se encontraba el individuo libre
y ciudadano. Es decir, tendria szatus familiae tanto el paterfamilias como el filius
Jfamilias (descendientes legitimos o adoptivos de un paterfamilias vivo), pero sola-
mente era plenamente capaz el primero dado que carecia de ascendientes legitimos
varones o habfa salido de la potestad bajo cuya dependencia se encontraba por
emancipacién.

Todo filius familias, hombre o mujer, se encontraba sometido a la parria
potestas del paterfamilias siendo alieni iuris. La mujer estaba sujeta a la manus de
su marido o bajo la potestad del parerfamilias que se encontrase este. Al principio
los filius familias carecian de capacidad patrimonial activa, por lo que todo lo que
adquirian revertia en el patrimonio del paterfamilias’.

Con la muerte del paterla hija se hacia sui iuris con la diferencia, con respecto
al hijo, de quedar sometida a tutela por razén de sexo. En cuanto a su actuacién
patrimonial, la hija adquiria siempre para el padre como los demds alieni iurisy regia
la regla general de que podia mejorar, pero no empeorar con sus actos la condicién
del patrimonio paterno. No obstante, no ocurrird lo mismo con los actos del padre
sobre los bienes de la hija, que, en definitiva, le pertenecen'.

Dado que a la mujer le estaba vedado el ejercicio de la patria potestad, estas
no podian crear su familia y, dado que no podian establecer vinculos de parentesco

8 Digesto de Justiniano, 50, 16, 195, 2 -Ulpiano, Comentarios al Edicto, 46; P. REsiNa
SoLa. op. cit., pp. 98-119; E. CANTARELA. 0p. cit., p. 195, afirma que para el jurista Ulpiano la familia
era aquel grupo de personas sujetas narura aut iure al poder del paterfamilias, una sumision a un
cabeza comun que derivaba de la naturaleza para los hijos y descendientes de la naturaleza y para la
esposa y los esclavos del Derecho.

? ]J. IGLEs1AS. 0p. cit., pp. 100 y 101.

1 M. Garcia GARRIDO. Jusuxorium: el régimen patrimonial de la mujer casada en derecho
romano. Roma-Madrid, Cuadernos del Instituto Juridico Espafol, nim. 9, 1958, p. 66 y ss.



agnaticio con sus propios hijos (el parentesco se determinaba por la linea del varén'),
se las consideraba el comienzo y fin de su propia familia'2.

La dominica potestas era ejercida por el paterfamilias sobre los esclavos y
esclavas, considerados elementos del patrimonio familiar. Al igual que los esclavos
varones, las esclavas eran consideradas objeto y no sujeto de Derecho. Ahora bien,
a diferencia de estos, debian estar a disposicion de los varones de la familia siempre
que prefiriesen mantener relaciones sexuales extramatrimoniales con ellas. No tenfan
el denominado conubium, esto es, la capacidad para contraer iustum matrimoniom,
por lo que no podian casarse. La unién entre esclavos se denominaba conzubernium
y podia ser interrumpida en cualquier momento por el patrén, al vender cualquiera
de los dos convivientes. Ademds, los hijos de las esclavas también estaban bajo la
dominica potestas del patrén y, en condicion de esclavos, eran considerados frutos
civiles”.

" B. GamBOA URIBARREN. «Mujer y sucesién hereditaria en Roma». En Mujeres y Derecho:
Pasado y presente. Congreso multidisciplinar de la seccién de Bizkaia de la Facultad de Derecho [consultado
en febrero de 2016]. URL: http://www.ehu.eus/documents/2007376/2109490/mujeres_y_derecho.
pdf; A.M. Ropricuez GoNzALEzZ. «El derecho y la diferenciacion de sexos». Curso Mujeres de la
Literatura y la Historia de Roma Universidad Carlos 111 de Madrid, 2010, [consultado en febrero de
2016]. URL: http://ocw.uc3m.es/derecho-privado/mujeres-de-la-literatura-y-la-historia-de-roma/
material-de-clase-1/leccion_2.pdf/view, exponen que la filiacién materna Ginicamente determinaba
la condicién juridica de libre/esclavo o ciudadano/extranjero de los hijos. Aquellos hijos nacidos fuera
del matrimonio adquirirfan la ciudadania de su madre. Sin embargo, el vardn necesitaba la existencia
de un matrimonio vdlido (iustum) para transmitir la ciudadania a sus descendientes. La mujer no
tenfa parentesco legal agnaticio con sus hijos bioldgicos transmitiéndose este por linea de varén de
forma que solo en caso de matrimonio legitimo los descendientes adquirfan el parentesco paterno.
Por ello, si el matrimonio no se acompanaba de la conventio in manu los hijos nacidos de la unién
marital pertenecian a la familia de su padre, por lo que ellos y su madre se integraban en familias
agnaticias distintas; Y. THoMmAs. «La divisién de los sexos en el derecho romano». En Historia de las
mugjeres. 1. La antigiiedad, Ed. Taurus, Madrid, 2000, pp. 136-206, explica cémo cuando el hijo ha
sido concebido en bodas justas, este nacerd en la condicién juridica en que se hallaba el padre en el
momento de la concepcion de modo que el hijo «siga a su padre» (patrem sequitur) y, por el contrario,
el hijo «sigue a la madre» cuando su concepcién ilegitima haga que adquiera el estatus de la que le
dio nacimiento. El matrimonio confiere el estatus paterno y el nacimiento el materno.

"2 Digesto de Justiniano, 50, 16, 195, 5- Ulpiano, Comentarios al Edicto, 46; Y. THOMAS.
op. cit., p. 146 y ss., considera que atribuir al parentesco agnaticio la cuestién de la intransmisibilidad
por linea materna es conformarse con aproximaciones. Explica cémo la expresién heres sus designa-
ba al heredero «bajo la potestad de quien muere» y que, al no tener la mujer esa potestad, no tenia
herederos «suyos».

3 E. CANTARELA. 0p. cit., pp. 195y 196.
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3. EL MATRIMONIO*
Y LA CONVENTIO IN MANU

La situacién de inferioridad juridica de la mujer podia verse acentuada si
el matrimonio venia acompanado de la conventio in manu (matrimonio cum ma-
nu)", esto es, un acto juridico que implicaba una especial sumisién de la mujer a
su marido o al paterfamilias de este'®. La manus se presentaba como una variante
de la patria potestas disenada Ginicamente para ser ejercida sobre las mujeres a través
del matrimonio".

Ademis de por nacimiento (ff/ius familias), la mujer entraba a formar parte
de una familia por la conventio in manu rompiendo todo vinculo con su familia
originaria e ingresando en la familia de su marido /loco filiae' (en el lugar de una
hija si su marido era paterfamilias) o neptis loco (en el lugar de una nieta si su marido
se encontraba bajo la potestad de su padre in patris potestate). Sin embargo, si no
habia tenido lugar la conventio in manu (matrimonio libre o sine manu), la mujer

Y. THOMAS. 0p. cit., pp. 136-2006, se refiere al matrimonio como una estructura o entidad
social indefinidamente reproducible, ya que a través de la filiacién se asegura la reproduccién de la
sociedad, al instituir a hombres y mujeres como padres y madres (paterfamilias y materfamilias o
matrona, respectivamente). Por ello, el matrimonio les otorga un stazus al hombre y a la mujer unidos
en matrimonio que se manifiesta en esta nomenclatura. Y es que en Roma la divisién de sexos era un
objeto sabiamente construido por el Derecho y el matrimonio era la institucién humana fundamental
del Derecho, la institucién que gobierna la filiacién y las sucesiones en la que se unen el Derecho Na-
tural y el Derecho Civil; M. PIETTRE. La condicidn femenina a través de los tiempos. Madrid, Ediciones
Rialp S.A., 1977, p. 131 y ss., afirma que en la época imperial la mujer conquistaria mayores cuotas
de capacidad teniendo lugar la desaparicién de la tutela, pero también una nueva concepcién del
matrimonio, en el que la mujer ya no estarfa obligada a la obediencia y el marido no tendria derecho
de correccion y esta mujer tendria el mismo derecho de ruptura con la unién que su marido, derecho
que se concedi6 en el matrimonio con manus en el s. 11 d.C. Ademds, aparece el matrimonio por
consentimiento. También tiene lugar una nueva concepcién de la familia no solo haciendo retroceder
los derechos paternos sino también admitiendo el parentesco sanguineo como fuente de derecho.

 En palabras de A. DeL CasTiLLo. «Legislacién romana y liberacién femenina: una
relacién inconsciente». Alicante [consultado en julio de 2016]. URL: https://rua.ua.es/dspace/
bitstream/10045/4435/1/Lucentum_07-08_07.pdf: «Para los romanos el matrimonio era el medio
para producir una unién con vistas a asegurar la procreacién y la educacién de los descendientes y la
conventio in manum era el vehiculo mediante el cual se conseguia introducir a la mujer en un grupo
agnaticio diferente del suyo propio, poniéndola asi bajo la autoridad del jefe de ese».

¢ D. Espin CANOVAS. 0p. cit.

7" A.M. RODRIGUEZ GONZALEZ. 0p. cit.; en palabras de A. D’ORrs. Derecho Privado Romano,
Navarra, Eunsa, 2004, p. 307: «Si la manus es un derecho, el matrimonio, por si mismo, no es mds
que una situacién de hecho, pero que produce algunas consecuencias juridicas».

'8 M. PIETTRE. 0p. cit., p. 110, explica cémo la mujer que pasaba a la manus de su marido
recibirfa un estatuto equivalente al de «hija de su marido», pero que esta asimilacién no era absoluta
puesto que el marido no tenfa el derecho de vender a su mujer, mientras que el padre si tenfa derecho de
vender a sus hijos (como prerrogativa del paterfamilias), pero que cobraba todo su valor en la sucesion;
J.L. Lacruz BERDEJO. 0p. cit., p. 12, afirma que la madre solo serd pariente de sus hijos si hay manus,
aunque ello conlleve perder todo parentesco son sus padres. Ahora bien, en el matrimonio sine manu
al seguir perteneciendo a su familia de origen sus hijos no eran parientes suyos.
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conservaba su posicién anterior en la familia originaria estando sometida a su pa-
terfamilias o, en caso de ser sui iuris, conservando su independencia. Atendiendo
a la forma de celebracién de la conventio in manu se distinguia entre confarreatio
(ceremonia religiosa y solemne), coemptio” (puramente civil, consistia en una especie
de compraventa cuyo objeto era la mujer) y usus (usucapion o adquisicién por la
posesion de la mujer adquiriéndose la manus maritalis sobre la mujer al ejercer de
hecho la potestad durante un afio®® y pudiendo la mujer interrumpir la adquisicién
de la manus mediante la trinoctius urpatio™).

La manus quedaba extinta por diffareatio, una ceremonia religiosa semejante
a la confarreatio, pero con efecto contrario y por la venta fingida de la mujer a un
tercero o a la persona bajo cuya potestad se encontraba con anterioridad al matri-
monio que luego la manumitia (remancipatio, dimissio ex manu®).

El matrimonio cum manu queda en desuso durante la etapa cldsica con la
consiguiente generalizacién del matrimonio libre o sine manu®. En este la mujer
era propietaria de un patrimonio independiente que podia entregar al marido o al
procurador o, incluso, hacerse cargo ella misma de su administracién. No obstan-
te, continuaria precisando de la asistencia de un tutor para determinados actos y
negocios.

Se mantienen las relaciones patrimoniales entre cényuges propias de la
conventio in manu configurdndose, con respecto a la mujer casada, un auténtico

' M. PIETTRE. p. cit., p. 112, explica como en las formas de matrimonio conferreatio y
coemptio, el prefijo indica la participacién activa de la mujer, por lo que no serd objeto sino sujeto.

20 Se aplicaba a la mujer la misma idea de la usucapién que las x11 Tablas sancionaban
exigiendo un bienio para los fundos y un afio para «las demds cosas», entre las cuales, a estos efectos,
resultaba comprendida la mujer.

2 J. IGLESIAS. 0p. cit., p. 356; D. Espin CANOVAS. op. cit.; P. RESINA SOLA. 0p. cit., p. 103;
M. PIETTRE. 0p. cit., p. 111, expone que esa posibilidad de eludir la tutela marital se hallaba en la ley
de las x11 Tablas bastando con pasar cada afio tres noches consecutivas fuera del domicilio conyugal,
pero que esto no le permitia escapar de la tutela paterna, dado que su padre guardaba los derechos
sobre sus bienes y continuaba con su gerencia sobre su persona y teniendo también el derecho a
romper el matrimonio de su hija; E. CANTARELA. 0p. cit., pp. 202 y 203, afirma que la elusién a la
ley que suponia la trinoctii usurpatio era acordada por el padre de la mujer, interesado por razones
patrimoniales en no perder el poder sobre ella. Por ello, afirma, no se hacfa en interés de la mujer
sino en interés de la familia de procedencia.

22 J. IGLESIAS. op. cit., p. 357; A. D’ORs. op. cit., p. 312, especifica que la manus quedaba
extinta por la muerte o capitis deminutio de uno de los conyuges, y por la venta formal mancipatoria
o por la ceremonia religiosa de la diffarreatio.

% M.J. MuRoz GARCIA. Las limitaciones a la capacidad de obrar de la mujer casada: 1505-
1975. Madrid, Servicio de Publicaciones-UNEX, 1991, p. 38; E. CANTARELA. 0p. cit., p. 237, el
matrimonio se ird desvinculando de la adquisicién de la manus llegando a considerar la existencia
de vinculo matrimonial entre dos personas siempre que la convivencia estuviese acompafada de la
affectio maritalis, esto es, de la intencién de ser marido y mujer; J.L. Lacruz BERDEJO. 0p. cit., p. 39,
también habla de la affectio maritalis. Explica cémo para la constitucién del matrimonio es necesaria
la concurrencia de dos elementos: la deductio (unién o comunidad de vida) y un animus que es la
affectio maritalis como intencién de quererse por marido y mujer, de crear y mantener la vida en
comin y de perseguir la consecucién de los fines de la sociedad conyugal.
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ius uxorium no aplicable, en principio, a la concubina. No obstante, por fuerza de
la tradicién serfa también aplicable al matrimonio libre?.

Cuando no tenia lugar el ingreso de la mujer en la familia del marido por la
manus, esta alcanzé bastante independencia, sobre todo en el dmbito patrimonial,
dado que si era sui iuris obraba simplemente con la asistencia de un tutor, lo que
terminarfa convirtiéndose en una ficcién®.

También tuvo consecuencias positivas para la mujer alieni iruis con respec-
to a su propio paterfamilias, ya que solamente tenian que responder ante este (que
ademds vivia en otra casa) y no ante sus maridos y conseguian la emancipacién
mucho antes dado que sus padres, por razones de edad, morfan antes de lo que
cabria esperar de sus esposos.

En todo caso, para contraer matrimonio era preciso tener capacidad para
ello. Asi, en la persona habrian de concurrir como requisitos la capacidad natural
(o madurez sexual, una vez llegada la pubertad), capacidad juridica (conubium) y
el consentimiento. Sobre este tltimo requisito es preciso sefialar que este consenti-
miento no habria de ser inicial sino duradero (affectio maritalis) de forma tal que,
estando los contrayentes bajo potestad, habria de necesitarse del consentimiento del
paterfamilias. Es preciso apuntar que la legislacién matrimonial de Augusto, permite
recabar el consentimiento del magistrado cuando el paterfamilias se haya negado a
prestar consentimiento de forma infundada?®.

La filiacién paterna es uno de los efectos del matrimonio haciendo a los
hijos de la unién legitimos. Mientras que la madre siempre serd cierta (mater semper
certa est), el padre serd el que demuestren las nupcias (pater is est quem nuptiae de-
monstrant). Dado que los hijos habidos en el matrimonio se presumen del marido
(presunci6n de paternidad) se establecieron una serie de medidas para asegurar que
los vinculos juridicos de filiacién se correspondian con los de sangre, esto es, que
los hijos legitimos fueran ademds descendientes naturales el marido. Entre estas
medidas, se encuentra la imposicién a las viudas de un tiempo de luto antes de
contraer nuevas nupcias (diez meses después de la muerte del marido era el tiempo
establecido como tempus lugendi, literalmente tiempo de llorar?).

2 M. Garcia GARRIDO. 9p. cit., p. 160 y ss.

» D. Espin CANOVAS. 0p. cit.

% J. M1QUEL. Derecho privado romano. Madrid, Marcial Pons, 1992, pp. 355 y 356.

* A.M. RoDRriGUEZ GONZALEZ. 0p. cit.; J. MIQUEL. op. cit., p. 357; ].A. L6PEZ NEVOT.
La aportacion marital en la historia del derecho castellano. Almeria, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Almeria, 1998, p. 19 y ss., explica que en el afio 381, una constitucién de Graciano,
Valentiniano 1y Teodosio I impuso como sancién a la infraccién por parte de la viuda del tempus
lugendi |a privacién de los bienes que hubiese recibido de su marido, los cuales pasarfan a los hijos.
Ademds, afirma que a estos emperadores se debe la constitucién Feminae del afio 382, por la que la
mujer binuba debe reservar a los hijos del primer matrimonio los bienes recibidos del marido rete-
niendo tan solo un derecho de usufructo, aunque se le reconoce la facultad de preferir a uno de ellos.
De no haber hijos, o haber estos fallecido, serd propietaria de los bienes. Para el marido existia una
recomendacién conductal, pero no obligacién legal. Por otro lado, en el afio 392 y en virtud de una
constitucién de Teodosio 1, si el marido deja sus bienes en usufructo a la viuda y, posteriormente,



En lo que a la disolucién del vinculo matrimonial se refiere, en un primer
momento rigié el repudium, que venia indicar la repulsa manifiesta a unos malos
comportamientos femeninos que atentaban contra las normas juridico-religiosas del
matrimonio y del grupo familiar. En consecuencia, solo el marido estaba legitimado
para repudiar, bien por decision propia o forzado por el paterfamilias. Mas tarde,
el divortium encontraba causa en el cese de la affectio maritalis, bien a iniciativa del
marido en un principio y, progresivamente, también a iniciativa de la mujer o de
comun acuerdo®.

4. EL PATRIMONIO PRIVATIVO DE LA MUJER
4.1. PEcuL1O

En la Roma primitiva la mujer casada cum manu no podia ser propietaria de
cosas de importancia y los bienes adquiridos por ella no constituian un patrimonio
particular suyo sino que se integrarfan en el patrimonio doméstico cuya titularidad,
administracién y libre disposicién pertenecia al paterfamilias.

El Gnico patrimonio privativo de la mujer casada cum manu era el peculio
formado por bienes de exclusivo uso personal como, por ejemplo, vestidos o joyas®.
Por ello, el peculio se refiere al uso y cuidado permitido a la mujer sobre su ajuar, el
cual se venia incrementando constante matrimonio debido a los regalos de su marido
o de otros familiares y a los esclavos o dtiles que su marido pondria a su servicio™.

En la etapa cldsica encontramos los términos peculium y parapherna como
sinénimos de bienes extradotales. Asimismo, se diferenciaba entre los extradotales
de uso o ajuar que la mujer llevase al domicilio conyugal (i/lactio), sobre los que,
en la préctica, se solia hacer inventario firmado por su marido para facilitar la de-

esta contrae segundas nupcias, habrd de quedar privada de dicho usufructo en beneficio de los hijos
del primer matrimonio, a excepcién del que recae sobre la donacién antenupcial. En una Novela de
Valentiniano 111 del afo 452 se reducen los derechos del cényuge sobreviviente sobre la aportacién
del cényuge premuerto cuando existan ascendientes vivos, pero no hijos del matrimonio. En tal caso,
la mujer viuda adquiria la mitad de la donatio, siendo devuelta la otra mitad a los padres del marido
difunto, y lo mismo ocurria con la dote, recibiendo el marido viudo una mitad y los padres de la mujer
la otra. En la Novela 6 de Mayoriano del afio 458 los bienes constitutivos de la donacién antenupcial
serdn considerados bona paterna siendo destinatarios de los mismos los hijos. Con Livio Severo, en
su Novela del afio 463, la reserva afectard a la viuda en todo caso, vuelva a contraer matrimonio o
no. Es preciso aclarar que si por dote se entiende el conjunto de bienes aportados por la mujer al ma-
trimonio, por donatio ante nupcias o donacién habrd de entender el conjunto de bienes aportados por
el marido a la mujer con anterioridad al matrimonio y que, en virtud de la constitucién promulgada
por Justiniano entre los afios 530 y 533, se conoceria como donatio propter nupcias, ya que no solo
se podria aumentar la donacién sino también formalizarla durante, esto es, constante, matrimonio.

% M.E. FERNANDEZ BAQUERO. «La mujer romana ante el divorcio». En Aurora Lépez,
Cindida Martinez, Andrés Pocina (eds.), La Mujer en el mundo mediterrdaneo antiguo, Servicio de
Publicaciones de la Universidad de Granada, Granada, 1990, pp. 122-135.

» M.]. Muroz GaRcia. op. cit., p. 37.

3 M. GARrcia GARRIDO. 0p. cit.,, p. 5y ss, y 160 y ss.
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terminacién de los bienes de la mujer que podrian ser usados en comun, y los que
constituyesen una aportacion paralela a la dote o entrega en propiedad al marido
(traditio o peculio) con la finalidad de que este dejase su uso a la mujer’'.

4.2. DOTE

La dote* —dos o resuxoria— estaba constituida por el conjunto de bienes que
la mujer, u otra persona por ella, entregaba al marido con la finalidad de afectarlos
al sostenimiento de las cargas familiares. La dote surgi6 en el dmbito del matrimo-
nio cum manu para compensar la pérdida de los derechos hereditarios que sufria
la mujer como consecuencia de la ruptura de todo vinculo con su familia paterna.
Posteriormente se ampli6é al matrimonio libre o sine manu como una aportacién
destinada a sufragar los gastos del hogar doméstico®.

La entrega de dote se impuso por fuerza de la costumbre como prueba de
un matrimonio existente y de su honorabilidad, de forma que, no habiendo matri-
monio, no habia dote*.

En el matrimonio cum manu cuando la mujer entraba en el domicilio
del marido, inicidndose la vida conyugal, aportaba un patrimonio mds o menos
cuantioso integrado por la dote que, en el supuesto mds frecuente, el paterfamilias
de la mujer entregaba al nuevo cabeza de familia como aportacién definitiva (dote
profecticia). Aunque también podia estar formado por todos los bienes de la mujer
si era sui iuris, en cuyo caso actuaba asistida por su tutor. Estos bienes procedentes
de la familia de la wxor se hacen propiedad del titular de la manus, integrando el
patrimonio familiar® .

La lex Iulia de fundo dotali*, en época de Augusto, prohibié la alienacién
de bienes dotales por los esposos sin consentimiento de su mujer, y es que era muy
frecuente la dilapidacién de tales bienes de forma que no quedaban afectos al soste-
nimiento de las cargas matrimoniales. Ademads, la lex lulia de maritandis ordinibus
prohibié al marido la manumisién de los esclavos dotales sin permiso de su mujer,

3t M. GArcia GARRIDO. op. cit., p. 43.

32 En el mismo sentido, hablan de la dote A. FERNANDEZ DE BujAN. 0p. cit., pp. 300 a 303
y J.L. Lacruz BERDE]JO. 0p. cit., p. 326.

3 ]J. IGLESIAS. 0p. cit., p. 372 y ss.; E. CANTARELA. 0p. cit., pp. 238 y 239; J.A. LorEz
NEvVOT. gp. cit., p. 15 y ss., sefiala como finalidad de la dote no solamente la del sostenimiento de
los onera matrimonii sino también asegurar econdmicamente a la mujer una vez disuelto el vinculo
matrimonial, siendo esta, ademds, la parte juridicamente mds débil en el matrimonio. J. MIQUEL.
op. cit., p. 367 y ss., explica que en el matrimonio cum manu la mujer no tiene capacidad patrimo-
nial alguna, de forma que si era sui iuris todo lo suyo pasaria al marido en un régimen de absorcién
de bienes y que si estuviese sometida a potestas, en andlogos términos, al pasar bajo la manus toda
aportacion realizada al matrimonio era propiedad del marido.

3% A. DEL CasriLro. «Legislacién romana...», op. cit.

% M. Garcia GARRIDO. 0p. cit., p. 161 y ss.

3¢ E. CANTARELA. 0p. cit., p. 239.



otorgdndole una accién para clamarle todo lo que se hubiese obtenido a consecuencia
de la manumisién?’.

En la Roma primitiva la dote no pertenecia a la mujer y tampoco existian
garantfas para su restitucion, destindndose al matrimonio, que duraria toda la vida
de los cényuges (no estaba prevista su separacion).

La restitucién era un derecho de la mujer sobre su dote para cuyo fin
accionaba existiendo una obligacién del marido de restituirla, y a la que la mujer
solamente podia renunciar si se destinaba a sus hijos. Disuelto el matrimonio, era
obligada la restitucién de la dote. Se asegura, por tanto, la restitucién a la mujer
de su patrimonio de forma compatible con el destino de la dote en el matrimonio.

La mujer tenia la actio ex stipulatu (si mediaba promesa restitutoria del ma-
rido en forma de stipulatio o cautiones rei uxoriae) y la actio rei uxoriae (sin promesa
permitiendo al juez pronunciar en cada caso lo que fuese mds justo y conveniente).
La diferencia estriba en que, mediando estipulacién, la accién seria de buena fe no
precisdndose juicio estricto.

Con Diocleciano surgié la tendencia de implantar una comunidad de bie-
nes durante el matrimonio constituida por las aportaciones de ambos cényuges y
regida por el marido. El emperador proclamé que la mujer era libre de disponer de
sus bienes extradotales y que no estaba sujeta a la autorizacién de su marido. Eso
si, aplicando los principios cldsicos sobre la comunidad de uso, admitié que con la
voluntad desfavorable de la mujer podian ser consumidos sus bienes en la familia
o que ella podia tomar dinero a préstamo para destinarlo al uso de su marido™.

En la época poscldsica, se reconoceria eficacia al simple pacto de restituciéon
concertado entre el marido y el constituyente en el momento de darla, otorgdndose
al constituyente la accién tuteladora de los contratos innominados (actio preaescriptis
verbis)®.

Con Justiniano (del que a veces se predica el calificativo de legislator uxorium)
se acoge la tendencia de favorecer a la mujer garantizando con todos los medios
posibles su patrimonio y eliminando todos los limites a la disposicién de la mujer
que se aparten de dicha finalidad y también la de conformar una comunidad de
bienes durante el matrimonio formada por las aportaciones de ambos conyuges,
que quedaba reducida a la comunidad de uso por la precisa separacion de las masas
patrimoniales que, a efectos de restitucién, se mantienen®.

La dote debia ser restituida por el marido o sus herederos, a la mujer o a sus
herederos. Se declaré abolida la actio rei uxoriae y se otorgé a la actio ex stipulatio
valor general, de forma que podia ejercitarse con independencia de toda convencién.

3 A. DEL CasTILLO. La emancipacién de la mujer romana en el siglo 1 d.C. Granada, Se-
cretariado de Publicaciones de la Universidad de Granada y Departamento de Historia Antigua,
1976, p. 134

3% A. DeL CASTILLO. La emancipacién de..., op. cit., p. 136; M. GARcia GARRIDO. 9p. cit.,
p. 166.

¥ J. IGLESIAS. 0p. cit., p. 372.

4 M. Garcia GARRIDO. 0p. cit., pp. 166 y 167.
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La actio ex stipulatio es transformada en accién de buena fe. Ademds, este derecho
a la restitucién se encontraba garantizado con una hipoteca legal sobre los bienes
del marido, que era privilegiada frente a las demds constituidas con anterioridad al
matrimonio*!.

En la Constitucién 529 de Justiniano se reconocio la propiedad de los bienes
dotales al marido. Se trataba, sin embargo, de una propiedad formal dado que en la
préctica era mds bien un usufructo. Ademds, durante el matrimonio la mujer podia
obtener la administracién de la dote para dedicarla a las necesidades de la familia
quedando afecta al levantamiento de las cargas del matrimonio. El marido era, en
definitiva, un mero administrador del patrimonio de su mujer*’.

La constitucion de dote, que en principio habia sido un deber moral o una
cuestién de honor, ahora serfa un deber juridico existiendo la obligacién legal de
dotar que recafa sobre el padre y, excepcionalmente, sobre la madre®.

4 J. IGLESIAS. 0p. cit., p. 375.

2 M.J. Muroz GARCIA. 9p. cit., p. 48; L. FRIEDLANDER. 0p. cit., p. 285, expone que «en los
llamados matrimonios libres, como eran la inmensa mayoria de los contraidos en la época imperial,
s6lo pasaba al patrimonio del marido la dote, y ni siquiera sobre ésta tenfa derechos ilimitados; la
mujer retenfa en propiedad todo el resto de su patrionio propio y de sus bienes, sin que al marido le
compitiera siquiera el derecho de usufructo sobre ellos».

# J. IGLES1AS. 0p. cit., pp. 372y 373.



5. LATUTELA PERPETUA DE LA MUJER SUI IURIS

La tutela mulieris era perpetua y se fundamentaba en la ligereza del juicio
femenino*, la debilidad del sexo y la ignorancia de las cosas del foro®. Esta tltima
razén atiende a que por razones de decoro la mujer no ejercitaba actividades fuera
del hogar de ningtin tipo*.

No se puede, sin embargo, hablar con rigor del cargo de zuzor mulieris, ya
que frecuentemente la funcién de tutor quedaba incluida dentro del concepto de
potestas que ostentaba el paterfamilias o del de manus como forma de potestas ejercida
por el marido?.

4 ]. IGLES1AS. 0p. cit., p. 383, expone que para Gayo era razonable que quien no ha alcan-
zado la plena edad esté gobernado por tutor, pero ninguna razén puede convencer suficientemente
en lo que se refiere a la tutela de las mujeres. La invocacién que suele hacerse de la ligereza de juicio
se fundaba mds en lo aparente que en lo verdadero, ya que las mujeres de plena edad cumplian los
negocios por si mismas, y en algunos casos la interposicion de autoridad por parte del tutor era pura
férmula, si es que este no obrara contra su voluntad, es decir, obligado por el pretor; en palabras de
L. FRIEDLANDER. 0p. cit., p. 301, «la posicién independiente que la mujer ocupaba en Roma bajo el
imperio llevaba aparejada una fuerte tentacién que la empujaba a veces a romper las trabas impuestas
a su sexo por la naturaleza y la costumbre, a aspirar a ventajas negadas a los seres femeninos, a elegir
ocupaciones incompatibles con la auténtica feminidad».

# M.]J. Casapo CANDELAS. La tutela de la mujer en Roma, Valladolid, Secretario de Pu-
blicaciones de la Universidad de Valladolid, pp. 46 y 47; P. REsINA SoLa. p. cit., p. 105 y ss., explica
que en el Derecho romano més antiguo la tutela se justificaba porque a la muerte del pater, la mujer
seguia siendo considerada una filia familias, que quedaria sometida a la potestad de los herederos
como prolongacién de la patria potestad del difunto. Mds tarde, se admitié que las mujeres pudiesen
ser sui iuris convirtiéndose esa potestas en una tutela testamentaria o legitima, la cual, considera, no
encuentra su fundamento en una incapacidad propia de su naturaleza como mujer. Ademds, sostiene
que el ius liberorum hace patente que la tutela no tenga fundamento en la incapacidad natural de la
mujer, ya que tener un mayor nimero de hijos no podria conllevar la desaparicién de tal incapacidad.
En Roma, el matrimonio era un deber civico que tenia como finalidad prioritaria la reproduccion.
La romana era uxor y mater.

4 Cip Lopez, Rosa Marfa. «La educacién de la nifia romana: de puella a matrona docta».
En Virginia Alfaro-Rosa Francia (coords.), Bien enseriada: la formacion femenina en Roma y el occi-
dente romanizado, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Mdlaga, Mélaga, 2001, pp. 21-68,
explica cémo a las nifias de edad inferior a los doce anos (edad en la que estaban en condiciones de
acceder al matrimonio) se les inculcaban las virtudes de la pudicitia'y el afdn por el trabajo doméstico
formédndolas en el prototipo femenino tradicional; FRancia SomaLo, Rosa. «La mujer romana y
los ideales de la humanitas». En Virginia Alfaro-Rosa Francia (coords.), Bien enseriada: la formacién
femenina en Roma y el occidente romanizado, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Malaga,
Malaga, 2001, pp. 47-78, afirma que por estar destinada al matrimonio y al espacio doméstico, desde
los juegos iniciales se orientaba a la nifia hacia la administracion del hogar y en las labores domésticas;
L. FRIEDLANDER, 0p. cit., p. 280, también sitda en los doce anos la edad para que la mujer pueda
contraer matrimonio legalmente, aunque comente que en ocasiones se desposaban antes de esta edad,
pero que en tal caso solo adquirfan los derechos legales de esposa al cumplir los doce afios.

47 Sobre este extremo concreto, M.J. Casapo CANDELAS. 0p. cit., p. 122, expone que la
mayoria de los autores consideran que en el matrimonio sine manu era precisa la presencia de tutor al
lado del marido para suplir la posible falta de potestas sobre la mujer, pero que también existen otros
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Cuando la mujer conseguia ser sui iuris precisaba la asistencia de un tutor
que complementase su falta de capacidad®. En efecto, la mujer podia ser titular de
un derecho de propiedad sobre determinados bienes administrados por ella misma,
asi por ejemplo, fincas rusticas. Ahora bien, para la realizacién de determinados ne-
gocios juridicos atinentes a dichos bienes era absolutamente necesaria la auctoritatis
interpositio del tutor®.

En el ordenamiento primitivo regia la zutela mulieris originaria —por
contraposicién a la cldsica—, en la que existié todo un régimen de limitacién de
capacidad a la mujer. La mujer actuaba por si misma, pero no por si sola. Es decir,
su tutor no actuaba como un negotiorum gestor sino que le prestaba su autoritas™.

La Ley de las x11 Tablas otorgaria la posibilidad al paterfamilias de nombrar
tutor a su arbitrio en el testamento, un tutor diferente a la persona del heredero del
pater. Por ello, en testamento el marido podia designar un tutor a su mujer para
asistirla en los negocios de disposicién y otros actos juridicos. Este tutor supliria su
incapacidad designdndose al agnado mds préximo para asi mantener vinculada a la
mujer con la familia de su marido. A falta de nombramiento de tutor en el testamento
este era designado por la ley (tutor legitimo ab intestaro).

También se contemplaba la posibilidad de que el tutor de la hija, designado
en el testamento por el paterfamilias, fuese el marido. Igualmente aparece el mari-
do como posible tutor dativo, es decir, designado por un magistrado. Al acudir la
mujer al pretor para que este le asignase un tutor cabria pensar en la preferencia de
su marido ante los extrafios siempre que en el negocio juridico de que se tratase no
hubiese conflicto de intereses™.

El pater procuraria un tutor idéneo a sus incapaces (entre ellos, las mujeres),
por lo que la tutela testamentaria se extendié dejando a la tutela legitima en un

<

8 segundo plano®.

~ En ocasiones, el marido pretendia evitar que la tutela cayese en determinados
; parientes agnados y para ello establecia la tutela optiva, en la que en testamento se
. concedia facultad a la mujer para elegir a su tutor. Podia el marido también con-
= cederle una optio plena, por la cual podria cambiar de tutor a su voluntad, cuantas
5 veces quisiera.

P Con la misma finalidad de evitar que la mujer estuviese sometida a la tutela
< de los parientes agnados se recurrié a una venta fingida (coemptio tutelae evitan dae
é causa) con persona de su confianza, que adquirfa la manus o potestad sobre ella,
i

<

)
1
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que sostienen que el marido ejercia las funciones de tutor convirtiéndose en tutor automdticamente
por matrimonio.
% M.J. MuRoz GARcia. gp. cit., p. 35 y ss; M.]. Casapo CANDELAS. 0p. cit., pp. 46y 47;
P. RESINA SOLA. 0p. cit., p. 104.
“ A. DEL CASTILLO. La emancipacién de..., op. cit., p. 139; Dice J. MIQUEL. 0p. cit., p. 56.
50 P. RESINA SOLA. 0p. cit., p. 105 y ss.
' M. GARcia GARRIDO. 0p. cit., pp. 141 y ss.; M.J. Casapo CANDELAS. 9p. cit., p. 33 y ss.
2 M.J. Casapo CANDELAS. 0p. cit., p. 6.



pero con el pacto de emanciparla. El emancipante seria el tutor de la mujer (futor
Sfiduciarius)®.

En la época cldsica™ la tutela mulieris quedé como una limitacién formal
perviviendo esta institucién por razones historicas y simplemente en proteccién de
la propia mujer, que es quien realizaba los negocios por si misma y podia perfecta-
mente superarla.

Debido al fus Liberorum la mujer pudo empezar a considerarse siu iuris
después de que tuviese tres o cuatro hijos dependiendo de que fuese ingenua (nunca
conoci6 esclavitud) o liberta (libre que fue esclava).

Con Justiniano se produjo la completa desaparicion de la tutela mulieris, que
solamente pervivia como una mera limitacién formal vacia de contenido®.

6. LIMITACIONES A LA CAPACIDAD DE OBRAR
DE LA MUJER ROMANA

El estudio de la condicién juridica de la mujer romana precisa de un criterio
comparativo, el de su situacién respecto a la del hombre romano. Para ello, han de
concretarse qué actos de la vida civil podia llevar a cabo asistida, por ejemplo, de
la auctoritas de su tutor. Finalmente, se concluird que la mujer romana ostent6 una
situacién diferenciada dadas las restricciones impuestas en su capacidad de obrar,
las cuales se sustentaron en argumentos como la debilidad de su espiritu, su ligereza
mental o la imperfeccién de su sexo.

6.1. DERECHO DE SUCESIONES
6.1.1. La lex Voconia de mulierum hereditatibus

En el afo 169 a.C. (585 de Roma) se introduce por la lex Voconia la prohi-
bicién de instituir herederas a las mujeres de los romanos mds ricos, es decir, a los
inscritos en la primera clase de censo (aquellos que poseian mds de 100.000 ases).
Sin embargo, la vigencia de esta ley fue meramente formal debido a que en la época
imperial se abandona la formacién del censo. Ademds, las disposiciones fideicomi-

3 D. Espin CANOVAS. 0p. cit.; P. RESINA SoLa. op. cit., p. 105 y ss.;; M.J. Casapo CaN-
DELAS. 0p. cit., p. 66 y ss., y p. 126.

>4 M.J. Casapo CANDELAS. 0p. cit., pp.80 y 81, expone que en la época cldsica la tutela
deja de ser una porestas para convertirse en una munus o carga en la que una conducta negligente
entrafiard responsabilidad. Asi, surge la tutela dativa creada por la ley Atila y posteriormente por las
leyes Julia y Titia; P. RESINA SOLA. ap. cit., p. 105 y ss., expone cémo la institucién atin pervive en
la época clésica, necesitando la auctoritas del tutor para determinados actos formales, pero estos son
ya poco numerosos y se encuentran, ademds, en desuso.

% M.J. MuRoz GARCIA. 0p. cit., p. 44 y ss; A. D’ORSs. op. cit., pp. 296y 297.
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sarias en favor de las mujeres burlaban la prohibicién de instituirlas herederas™. La
lex Voconia hace referencia, por primera vez, al ius liberorum a través del cual toda
mujer que hubiese dado luz a tres hijos, siempre que fuese ingenua, seria liberada
de las incapacidades legales”.

6.1.2. Lex iulia de maritandis ordinibus de/ 18 a.C. y la lex papia poppaca nuptialis
del 9 d.C>®

Eran incapaces para suceder por testamento las mujeres de veinte a cincuenta
aflos que permanecian caelibes (no casadas, viudas o divorciadas). No obstante, se
les concedia la posibilidad de adquirir si contraian matrimonio dentro de cien dias
a partir de la muerte del testador o dentro del plazo de aceptacién formal. La Lex
Iulia concedia dispensa a la mujer por muerte del marido de un afo y de seis meses
por divorcio. No obstante, la Lex Papia establecié un plazo de dos anos por muerte
del marido y de dieciocho meses por divorcio. Si finalmente la adquisicién no tenfa
lugar, el objeto sucesorio constituia caduca, que pasaba a herederos y colegatarios
con hijos. En caso contrario, pasarfa al fisco.

Ademis, se impuso a las mujeres romanas poseedoras de, al menos, 20.000
sestercios un impuesto del 1% anual sobre el capital en tanto permaneciera sin
contraer matrimonio

Los orbi también eran incapaces. Entre ellos se encontraban las mujeres de
veinte a cincuenta afos, casadas y con un niimero de hijos inferior a tres si se trataba
de ingenuas o de cuatro si eran libertas, pudiendo adquirir solamente la mitad de
las herencias y legados.

©

8 Estas incapacidades estuvieron limitadas por un plazo de cincuenta afnos
~ para las mujeres y de setenta para los hombres hasta que en época del emperador
; Tiberio, en el afio 34 d.C., el SC. Persicianum establecié que una vez llegado el li-
. mite de edad las incapacidades continuarian y, en época del emperador Vespasiano,
= el SC. Pegasianum declara las leyes caducarias también aplicables a los fideicomissa
S acabando con las burlas a la lex Voconia.

:Q En lo que a las sucesiones entre esposos se refiere, la lex decimaria determiné
< que las asignaciones entre ellos no pudiesen exceder una décima parte del patrimonio
o de cada uno”.

o Con respecto a las mujeres probosas (mujeres que realizaban oficios torpes
- —por ejemplo, comediantes—, mujeres infames y prostitutas) eran incapaces por ley
E

)
1

R

3¢ P. RESINA SOLA. 0p. cit. p. 105 y ss; A. DEL CASTILLO. La emancipacidn de..., ap. cit.,
p.- 129; D. Espin CANOVAS. 0p. cit.

57" A. DEL CASTILLO. La emancipacion..., op. cit., p. 16y ss.

%8 La fecha de estas leyes y la forma de su promulgacién son controvertidas. Dada la unién
entre ambas, se las conoce genéricamente como lex Iulia et Papia Poppacea.

* J. IGLESIAS. 0p. cit., pp. 423 y 424, A. DEL CASTILLO. La emancipacién de..., op. cit.,
p. 16y ss.



a causa de su conducta para contraer matrimonio, por lo que no se les aplicaban las
disposiciones de la lex [ulia et Papia. Ante esta situacion, el emperador Domiciano
(81-96 d.C) les quitaria el 7us capiend;i o derecho para adquirir por herencia o legado®.

6.1.3. Capacidad de testar (testamenti factio activa)

Solamente gozaban de capacidad para testar aquellos que tenfan plena
capacidad juridica y de obrar. Consecuentemente, solamente el paterfamilias podia
testar. La mujer precisaba de la asistencia de su tutor, aunque con frecuencia si era
sui iuris recurria a la coemptio fiduciaria para poder testar librindose de la tutela
(coemptio testamenti faciendsi causa)®'.

6.1.4. Los legados

Con la finalidad de asegurar la subsistencia de la mujer y mantener su
posicién en la familia, al morir su marido, este, por medio de legados, le atribuia
determinados bienes que formaban parte de la dote o, dada la confusién de los bie-
nes dotales con el patrimonio familiar, otros bienes (legatum pro dote). El peculio
también serfa objeto de legado.

La mujer desempefiaba la funcién de materfamilias debiéndose ocupar del
cuidado y vigilancia de la despensa para la alimentacién de la familia, por lo que el
marido podia instituir un legado de penus en su favor (comprensivo de bienes como
comida, bebida y otros bienes de uso doméstico como la lena).

También podia establecer un legado de mudus en su favor que comprendia
aquellos bienes de belleza o adorno (utiles de tocador, joyas y otros ornamentos). Sin
embargo, los vestidos quedaban excluidos de este legado, ya que eran de ordinario
legados. Otros legados eran el de joyas, oro, plata y objetos preciosos.

€ B. GAMBOA URIBARREN. gp. cif.

' A. CasTRO SAENZ. Herencia y mundo antiguo. Estudio de Derecho sucesorio romano, Sevilla,
2002, p. 55 y ss., afirma que el causante necesariamente habria de ser un paterfamilias, aunque la
mujer sui iuris era capaz para disponer de sus bienes testamentariamente acompafada de la auctoritas
tutoris, més bien se trata de una capacidad dudosa, afirma, por su no consideracién de paterfamiliasy
la imposibilidad de tener sui, ademds de por la configuracién no solamente patrimonial, sino también
politica y religiosa del testamento. Para testar, sostiene, es necesaria titularidad y volicién, lo que
implica capacidad juridica y de obrar. Por ello, es discutida la capacidad de la mujer para testar. En
efecto, si es sui iuris puede tener bienes y la imposibilidad de acudir a los comicios o al ejército (para
prestar testamento en atencion a los requisitos de forma exigidos) podria salvarse por la presencia
de su tutor o de su marido. La posibilidad de que la mujer manifieste su voluntad acompanada de
auctoritas tutoris es introducida por Adriano, por lo que considera que la mujer no pudo tener acceso
al testamento comicial en época arcaica; J. IGLESIAS. 0p. cit., p. 421; P. REsINA SoLA. p. cit. p. 112;
B. GamBoA URIBARREN. 0p. cit., expone que la mujer podia ser testigo en juicio, pero no en testamento.
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Ellegado de usufructo tuvo la funcién originaria de atender a la subsistencia
de la viuda en el matrimonio libre asegurindole su marido los recursos necesarios
para llevar una vida digna en la familia y ello sin lesionar los legitimos derechos su-
cesorios de sus hijos. Se permiti6 el uso y disfrute de bienes familiares asegurdndose
una continuidad en su posicién familiar y en las funciones domésticas.

Este legado de usufructo podia adoptar diferentes formas siendo la mds
frecuente el usufructo vitalicio, aunque también se podia establecer una duracién
determinada. A veces, habria de finalizar cuando los hijos alcanzaran una deter-
minada edad.

En ocasiones, en lugar de dejarle un legado de usufructo, imponia un
fideicomiso en favor de los hijos o parientes. Por ejemplo, un legado de propiedad
gravado con un fideicomiso sobre los objetos de uso personal de la mujer en el que
el testador desea que, una vez usados por su mujer, pasen en propiedad a su hija.
Encontramos esa misma finalidad de no privar a la mujer del uso o disfrute de sus
bienes sin lesion de los derechos de los hijos.

Si el legado cumplia la estricta finalidad de asegurar la subsistencia de la
mujer se habla de annum, es decir, de una renta o pensiéon®.

6.1.5. La pesuncion muciana (praesumptio muciana)

Establecié que toda adquisicién de la mujer, cuya proveniencia no fuese
posible determinar, habria de presumirse procedente del marido. Su dmbito de
aplicacién era el matrimonio cum manu y afectaba a los bienes dejados en legado
por el marido a su mujer, ya que se presumia que todos los bienes adquiridos por la

®
] mujer durante el matrimonio procedian del marido. Se establecia esta presuncién
~ en beneficio del marido, que quedaba exento de probar que las cosas eran de su
; propiedad. Por lo tanto, no cumple una funcién protectora de la mujer casada. La
. presuncion no fue aplicable al matrimonio libre porque como la mujer era sui iruis
= los bienes podian ser de su patrimonio®.

5 En el Derecho romano cldsico se produce un cambio con respecto a dicha
P presuncién. Cuando el marido legaba a su mujer aquellos bienes que durante el ma-
< trimonio eran de su uso personal y estos bienes se encontraban en poder del heredero,
o la mujer debfa accionar con la actio reivindicatio o con la actio ex testamento debiendo
o probar la procedencia de estos bienes y que habian sido efectivamente entregados por
- el marido. En caso de imposibilidad probatoria, se estimaria que las cosas habfan
<

)
1
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¢ M. GARcia GARRIDO. 0p. cit., p. 106 y ss.

6 J. MIQUEL. 0p. cit., p. 372, habla de los bienes parafernales como aquellos que en el ma-
trimonio sine manu —pues en el cum manu la mujer carecia de capacidad patrimonial por lo que no
podia tener bienes privativos— que quedan fuera de la dote. Unos bienes que solian ser entregados al
marido en administracién y que para su devolucion se ejercitaria la actio depositi como reivindicatoria,
que corresponde a la mujer como propietaria de las cosas en caso de dolo la actio furti. Justiniano
consideraria que estos bienes constituyen una aportacién andloga a la dote.



sido adquiridas de una forma indigna o no honorable. Quinto Mucio Escévola (de
quién toma nombre la presuncién) establece la inversién de la carga de la prueba de
forma que serfa el heredero del marido quien, en caso de oposicién, debia probar que
aquellas cosas habian sido adquiridas por la mujer sin conocimiento o consentimiento
de su marido o bien que el legado no era comprensivo de las mismas®“.

6.1.6. Las xir Tablas (450 a.C.): la sucesion intestada en el ius civile

Las x11 Tablas no conocian distincién entre hombre y mujer. Un principio de
igualdad que rechazé la preferencia del varén frente a la mujer y otras instituciones
como la primogenitura. Las hijas accedian a la sucesién del padre al igual que los
varones, ya que se encontraban sometidos al mismo poder.

La mujer casada cum manu que ingresaba en la familia de su marido Joco
filiae (en el lugar de una hija siendo su marido el paterfamilias) se convertiria en
hermana agnada de sus propios hijos, por lo que concurria con ellos a la herencia
de su marido, considerdndose heres legitima de este.

Sin embargo, dado que del matrimonio sine manu no se derivaba una co-
munidad patrimonial la mujer casada sine manu no era considerada heres legitima
de su marido (y tampoco ¢él era considerado heres legitimus de su mujer). Solamente
en defecto de parientes cognados se concedia la bonorum possesio sine tabuli a cada
uno de los conyuges.

No se producia llamamiento por linea materna, por lo que madres e hijos
no se sucedfan reciprocamente. Solamente podian sucederse entre si como préximos

¢ En palabras de J.L. LAcruz BERDEjO. 0p. cit., p. 241: «En el Derecho romano, las
normas sobre régimen matrimonial aparecen tardiamente. Mientras se mantuvo el matrimonio
cum manu no eran necesarias (ni aun posibles, al no serlo las relaciones pecuniarias entre cényuges),
pues ocupando la mujer en la familia el lugar de uno de los hijos (loco filiae), todo cuanto ella recibia
se hacia propiedad del marido. En cambio el matrimonio sine manu influye poco en las relaciones
patrimoniales entre los conyuges: la mujer conserva sus bienes y su capacidad; el marido estd obli-
gado a procurarle los medios de subsistencia y, en general, a soportar, las cargas del matrimonio; las
adquisiciones de la mujer durante éste se hallan afectadas por la llamada praesumptio muciana, segtin
la cual se presumen hechas por el marido; finalmente, entre los cdnyuges no hay lugar a las acciones
de hurto...» y p. 242: «En el Derecho romano tardio la idea cristiana de la mujer socia et uxor y de la
intima unidn entre los conyuges, lleva a una cierta igualacién de sus circunstancias econémicas, que
se realizan sobre todo por via de la donatio ante nuptiaso propter nupcias, pero no llega mds alld, sin
duda por las dificultades que oponia a la introduccién de un régimen de comunidad la legislacién
vigente. En cambio, en documentos otorgados en Italia a partir de la caida del Imperio de Occidente,
hay atisbos de un régimen llamado medietas, en el que los haberes de la mujer se confundirian con
los del marido y éste a su vez prometeria a aquélla la mitad de sus bienes presentes y futuros; régimen
que representa la primera manifestacién de la comunidad conyugal, nacido en el campo del Derecho
romano vulgar». J. MIQUEL. 0p. ciz., p. 368; M.]. MuRoz GARCIA. 0p. cit., pp. 44 y 25; M. GARCIa
GARRIDO. 0p. cit., p. 119.
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agnados (segunda clase de herederos®) y si la mujer estaba bajo la manus del marido.
Y es que no habria sucesion sin potestas paterna porque bajo el término heres sus se
designaba al heredero bajo potestad de quien muere. En efecto, el sistema sucesorio no
respondia, en primer término, a la filiacién o al parentesco sino a la pozestas. Segin la
Ley de las x11 Tablas, tnicamente los descendientes por via masculina heredarian en
primera linea, en segunda linea los colaterales del lado paterno (agnados) y mientras
que en la clase de los descendientes se llama por igual a hombre y a mujer en la clase
de los colaterales se restringié a las hermanas consanguineas. El sistema sucesorio
romano exclufa a los parientes en linea materna (lo que no solo afectaba a los hijos,
sino que tampoco sucedian los sobrinos a los hermanos o hermanas de su madre,
ni los primos a los hijos de los hermanos o hermanas de su madre).

Si el causante de la sucesién era una mujer, no existia primera clase de
herederos porque la mujer no tenfa s (mds bien, no tenia ni potestas ni manus 'y
consecuentemente no la podia ejercitar sobre nadie). Correspondia llamar a los
agnados o gentiles.

6.1.7. Bonorum possessio ab intestato: /a sucesion intestada pretoria

En la época cldsica, hubo una sucesién intestada 7ure pretorio, la bonorum
possessio, basada en el parentesco sanguineo. El pretor podia otorgarla a los liberi,
legitimi, cognatii'y vir et uxor.

Los liberi eran los sui del causante y aquellas personas que serfan sui si una
capitis diminituo —disminucion de capacidad— no lo hubiese impedido con tal
de que no se hallen bajo la potestas de otro. Como la mujer no tiene potestas sobre
ninguna persona no puede haber bonorum possessio un deliberi en el supuesto de que
ella sea el causante. De la misma forma, quienes definitivamente la sucedian no eran
liberi. En cambio, la mujer si podia suceder a otro como /iberi.

Los legitimi eran los herederos civiles de las x11 Tablas, pero realmente solo
eran llamados los agnados porque los sui eran llamados como /iberiy el llamamiento
a los gentiles habia desaparecido a finales de la Reptblica.

Los cognatii eran los parientes sanguineos. Por primera vez, madre e hijo
podian sucederse reciprocamente. Ahora bien, para que ello fuese posible no podia

© Los heredes legitimi (herederos ab intestato) designados en la Ley de las x11 Tablas se
distribufan en tres clases: los sui (aquellos que se hallaban bajo la potestas o manus del causante), los
agnatus proximus (aquellos que descienden junto con el causante de un ascendiente comtn y que, de
no haber muerto el causante, se encontrarian sometidos a su patria potestas) y los gens (miembros de
la gens como un grupo compuesto por varias familias que llevan el mismo nombre y descienden de
antepasados comunes).

% A. D’ORs. op. cit., p. 345, explica que el hijo emancipado, a diferencia del que habfa
permanecido bajo potestad, tuvo la posibilidad de tener un patrimonio propio. Por este motivo, al
emancipado que solicite la bonorum possessio se le impone el deber de aportar para el cémputo del caudal
hereditario el valor activo de su propio patrimonio (collatio emancipati). Existe una particularidad
respecto a las hijas emancipadas y casadas (sine manu) puesto que también habrd de colacionar la dote.



haber ningtin agnado, teniendo, de haberlo, este preferencia frente a la madre y
frente al hijo. No obstante, se traté de una situacién resuelta por los S.C. Tertutalino
y Oficiano.

El S.C. Tertuliano (s. 11 d.C.) determiné que la madre casada sine manu
quedaba equiparada a las hermanas del hijo que moria sin descendencia—aunque no
alos hermanos—. La madre tenia preferencia frente a los tios agnados (tercer grado
de parentesco colateral), pero solo si la madre tenia tres o mds hijos (ius liberorum®).

El S.C. Orficiano (178 d.C.) determiné que los hijos sucedieran a su madre
con preferencia ante otros parientes agnados de aquella y, con posterioridad, fue
extendido a los nietos.

La vir et uxor era la sucesion reciproca entre marido y mujer. En el supuesto
de que el causante fuese el marido, vir et uxor refiere al matrimonio sine manu porque
en el cum manu la mujer era uno de los /iberi y entraba en el primer llamamiento.

En época posclésica la madre podia adquirir, cuando menos y en el supuesto
de no tener el ius liberorum, un tercio de la herencia de los hijos y en el derecho
justinianeo desaparece el ius liberorum, quedando excluida solo por los sui heredes
y por el padre natural. Mediante las Novelas 118 y 127, de los afios 543 y 548, se
establece definitivamente el parentesco de sangre, derogdndose el sistema de familia
agnada y adquiriendo la mujer plena capacidad sucesoria®®.

6.1.8. Sucesion testada

Para la sucesion testada, las x11 Tablas estipulaban que hijos e hijas accederian
en igualdad a la herencia del padre tal y como ocurria en la intestada.

No obstante, mientras que la desheredacién del hijo varén debia hacerse de
forma individual y nominativa (nominatim), la de las hijas (y ulteriores descendientes
cualquiera que fuese su sexo) podia hacerse de forma conjunta y genérica (inter cete-
ros). A partir de Justiniano todos tuvieron que ser desheredados de forma nominal.

¢ En el mismo sentido, A. DEL CASTILLO. La emancipacién de..., op. cit., p. 16y ss.

% A. D’ORrs. op. cit., p. 343 y ss; . MIQUEL. gp. cit., p. 405, de forma mds detallada pre-
senta la reforma sucesoria llevada a cabo por Justiniano en las Novelas 118 y 127. Habla de dos fases
a distinguir en la reforma. En primer lugar, habria una Compilacién con reformas puntuales cuyas
lineas maestras —sefiala— serdn la equiparacién de varones y mujeres en la sucesién citando como
ejemplo una constitucién del afio 531 (C. 6,58, 14) que elimina la preferencia de los agnados mascu-
linos frente a los femeninos, y también la preferencia del parentesco cognaticio frente al agnaticio. La
reforma operada por las novelas la califica de estructural. A lo que al tema de estudio resulta de interés
cabe apuntar que cita la reforma parcial por la novela 21 que se refiere a los armenios y otros pueblos
orientales citando literalmente que «desprecian la naturaleza y ofenden al sexo femenino como si no
hubiera sido creado por Dios y no estuviera llamado a perpetuar la humanidad»; P. REsina Sora.
op. cit., p. 112; B. GAMBOA URIBARREN. 0p. cit.
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Si el hijo varén era preterido el testamento era nulo ab initio abriéndose la
sucesién intestada. Sin embargo, de ser preterido cualquier otro el testamento era
vélido y concurrian a la herencia con los que si habian sido instituidos®.

6.2. DERECHO PROCESAL: LA PROHIBICION DE ABOGAR POR OTRO ANTE MAGISTRADO

Se prohibia a la mujer la defensa de otra persona mediante el ejercicio de
la abogacia. Ulpiano encontré la razén de esta prohibicién en la conveniencia de
que «las mujeres no se mezclen, contra la honestidad correspondiente a su sexo, en
causas ajenas, ni desempefien oficios propios de hombres»”.

6.3. DERECHO DE FAMILIA
6.3.1. Incapacidad de adoprar o arrogar

La adopcién suponia un acto juridico en el que un extrano ingresaba como
filius en una familia. Segtn el adoptado fuese alieni iuris o sui iuris se distinguia
entre adoptio y adrogatio.

La adoptio antigua, de acuerdo con el modelo de familia agnaticia, deter-
minaba la adquisicién de una nueva potestas sobre el adoptado con extincién de la
precedente. Sin embargo, la adrogatio implicaba la absorcién de una familia por
otra entrando el arrogado bajo la potestad del arrogante, que adquirfa también su
entero patrimonio como un supuesto de sucesién universal inter vivos. Por ello, la
mujer no podia adoptar o arrogar porque no podia ejercer ninguna potestas sobre

o

& otro sino que siempre estaba sujeta a una potestad ajena vy, en su defecto, a tutela.
I~ Justiniano distinguié dos clases de adopcion: la adoptio plena y la adoptio
g minus plena. La adoptio plena era la hecha por un ascendiente del adoptado y pro-
. ducia los mismos efectos que la cldsica de forma que el fr/ius se desligaba totalmente
= de su familia originaria para hacerse miembro de la nueva familia. En la adoptio
5 minus plena se dejaba al adoptado bajo la potestad de su padre natural y solo se le
o otorgaba un derecho de sucesién legitima sobre los bienes del adoptante. Puesto que
<

O

o
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% ¥ B. GamBOA URIBARREN. 0p. cit.; Y. THOMAS. 0p. cit., pp. 136-206; J. MIQUEL. 0p. cit.,
o p- 399 y ss; A. D’ORs. op. cit., p. 340.
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7% M.J. Casapo CANDELAS. 0p. cit., p. 78, afirma que la prohibicién a las mujeres de la
facultad de postulare pro aliis, negada por el Digesto, se suprimié por el pretor urbano a instancia de
una mujer abogado, Afrania; D. Espin CANOvAS. 9p. cit.; B. GAMBOA URIBARREN. 0p. cit., se permitid
a la mujer actuar como abogado en el proceso civil hasta mediados del s. 1 a.C., entonces el pretor
urbano introdujo una cldusula en un edicto en la que establecian exclusiones por razén de sexo. Se
prohibia a la mujer postulare pro aliis, es decir, presentar demandas formales a favor o en nombre de
terceros ante los tribunales. Para Paulo la razén de que las mujeres no pudieran ser nombradas jueces
se hallaba en la costumbre y no en la ley o en la naturaleza.



la adoptio minus plena no conferia la patria potestad, se permitié que las mujeres
pudiesen adoptar para consuelo de la pérdida de sus hijos™.

6.3.2. Exclusion de la patria potestad sobre los hijos

El paterfamilias, que necesariamente era vardn, ejercia la patria potestas sobre
los hijos. La idea de una materna potestas no es siquiera tenida en cuenta por los
juristas’. Dado que el parentesco se transmitia por la linea del varén, si la madre
era soltera su hijo carecia de autoridad familiar, por lo que era sui iuris desde el
nacimiento, aunque se le nombraba tutor por ser impuiber”.

6.3.3. Incapacidad para ejercer la tutela

Las mujeres eran incapaces para ejercer la tutela, pero en Derecho posclésico,
la madre y la abuela tendrian también acceso a la tutela de sus descendientes, siempre
que se comprometieran bajo juramento a no contraer nuevas nupcias’.

6.4. DERECHO DE OBLIGACIONES: LA PROHIBICION DE /NTERCEDERE PRO ALIIS DEL S.C.
VELEYANO

El Senadoconsulto Veleyano del afio 46 d.C. prohibia a la mujer la inzerces-
sio pro aliis”. Con respecto a la prohibicién, ya existente en un edicto de Augusto
confirmado después por Claudio, de interceder por su marido, esta disposicion la

7t J. IGLESIAS. 0p. cit., pp. 353 y 354. Ademds, Gayo en Instituciones, 1, 104: «Las mujeres,
en cambio, no pueden de ningin modo adoptar, ya que no tienen en su potestad ni siquiera a los
hijos naturales»; Y. THOMAS. gp. cit., pp. 136-206, afirma que los hombres podian adoptar, aunque
no tuviesen esposa. En la adrogacién, modalidad arcaica, la esposa era presupuesto necesario para
la simulacién por la cual la adopcién imitaba la naturaleza, pero no intervenia en el acto y tampoco
se convertia en madre del adoptado. Expone cémo los hombres no solamente pueden adoptar hijos
aun cuando no tengan esposa sino que, incluso estando casados, su mujer no participard en este acto.

72 ]. IGLESIAS. op. cit., p. 350 y ss.; P. RESINA SoOLA. 0p. cit., p. 102, expone que la situacién
de materfamilias no existe como categoria juridica y que su uso en las fuentes no puede significar
otra cosa que matrona como mujer de conducta honesta o #xor como esposa legitima del padre de
familia, con o sin hijos.

7> B. GAMBOA URIBARREN. 0p. cit.

7 ]. IGLESIAS. ap. cit., p. 377 y ss; Y. THOMAS. op. cit., pp. 194 a 203; E. CANTARELA.
op. cit., p. 241, explica que en la primera mitad del s. 11 el jurista Neracio admiti6é que las mujeres que
hubiesen hecho una postulatio al Principe pudiesen ejercer la tutela y en el afio 390 las viudas fueron
admitidas en la tutela sobre los hijos y los nietos a falta de tutores legitimos y testamentarios y bajo
la condicién de que declarasen no casarse de nuevo. Por dltimo, en el afio 530 Justiniano extendié
la tutela a la madre natural.

7> M.J. Casapo CANDELAS. 0p. cit., p. 78.
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ampliarfa sin limitarla a la mujer casada. Para ello, ordenaba al magistrado que de-
negase la accién a quien accionara por aquellos actos que constituyesen intercesién
o mediante la concesién de una exceptio a la mujer demandada o a sus garantes.

La disposicién senatorial entranaba una prohibicién limitadora del dmbito
de disposicién patrimonial de la mujer, pero ello con la finalidad de proteger sus
bienes dada su falta de experiencia y por estimarse lega en Derecho. Precisamen-
te esta finalidad de proteccidn se haria valer por la misma mujer a través de las
exceptio’.

En la Auténtica, Justiniano declar6 nula de pleno derecho toda intercesién
realizada por mujer casada. Se afiadié6 como fundamento excluir la posibilidad de
que el marido ejerciera coaccién que induzca a la mujer a obligarse con él con grave
riesgo para sus intereses. La mujer no se beneficiaria de la exceptio si documentalmente
declaraba que no intercedia gratuitamente o si renunciaba a la exceptio o confirmaba
la intercessio dentro de los dos anos siguientes’.

7. CONCLUSIONES

El Derecho romano negé capacidad de obrar a la mujer, la cual siempre
estuvo subordinada a una potestad familiar (patria potestas o manus mariti). Al salir
de esta potestad, la mujer se convertia en sui iuris y entonces era sometida a tutela
mulieris. Esta tutela desaparecié a finales de la época cldsica por la lex Claudiay a
partir de entonces solamente perviviria como una mera limitacién formal vacia de
contenido produciéndose su absoluta superacién con Justiniano.

En una sociedad patriarcal en la que el modelo de familia era el agnaticio
(estableciéndose el parentesco por la linea del varén) la situacién de inferioridad
en la que se encontraba la mujer se hacia mds patente cuando el matrimonio venia
acompanado de la conventio in manu. A través de este acto juridico la mujer aban-
donaba su familia para ingresar en la de su marido sometiéndose a su manus si este
era sui iuris o a la patria potestas bajo la que se encontrase si era alieni iuris. En el
Derecho romano cldsico se generalizé del matrimonio libre o sine manu, de forma
que la mujer casada no ingresaba en la familia de su marido, alcanzando bastante
independencia sobre todo en el dmbito patrimonial, ya que en el caso de ser sui iuris
solamente precisaba de su tutor para obrar.

Se concluye que, en términos de capacidad, la mujer no se encontraba en el
mismo plano que el hombre. Asi, en la sociedad romana la mujer podia ostentar los
tres status (mujer ciudadana, libre y no sometida a potestad ajena) y tener la plena
capacidad juridica. Sin embargo, si contrafa matrimonio cum manu se producia
una disminucién en dicha capacidad, ya que a través de la conventio in manu se
convertiria en alieni iuris. Por otra parte, el sexo se presentd como causa extintiva
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M. GaRcia GARRIDO. 0p. cit., p. 154 y ss.
77 M.J. Muroz GARCiA. op. cit., p. 49.



de la capacidad de obrar. De esta forma, mientras el matrimonio podia suponer
una disminucién de la capacidad juridica de la mujer, no ocurria lo mismo con la
capacidad de obrar, dado que ninguna mujer, fuese casada, soltera o viuda, podia
actuar por si misma y por s sola.

REeciBIDO: abril de 2015, AcEPTADO: abril de 2016
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MUJERES CHIAPANECAS, ELECCIONES
MUNICIPALES: SU TRIPLE EXCLUSION

Carlota Arqalia Bertoni Unda,
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y Juliana Matus Lépez

Universidad Auténoma de Chiapas
(UNACH). Tuxtla Gutiérrez, Chiapas

RESUMEN

En este trabajo comprenderemos al género como un entramado de relaciones, significaciones
y pricticas construidas socialmente; veremos cémo la exclusion de la mujer en la vida politica
de Chiapas es vista con naturalidad, a pesar de que formalmente se admite que varones y
mujeres poseen los mismos derechos politicos. Esta naturalizacién genera la prictica de una
una triple exclusién de las mujeres chiapanecas en elecciones municipales: por ser mujer,
por ser indigena y por pertenecer a un partido politico. Esta afirmacién se cimienta en el
andlisis de cudles y cudntos puestos de eleccién popular han ocupado las mujeres chiapane-
cas, permitiéndonos responder sobre el grado de la exclusién en la participacién de la vida
politica y develar que a pesar de las luchas feministas y acciones en el orden juridico, atin
falta camino por recorrer para alcanzar su inclusién e igualdad politica.

PALABRAS CLAVE: mujeres, elecciones municipales, exclusion.

ABSTRACT

«Chiapas women and municipal elections: Their triple exclusion». We are going to understand
gender as a network of relationships, meanings and built socially practices above different
dimensions; we will observe, in today’s society, how exclusion of women in political life in
Chiapas is seen naturally, Regardless of what formally and rationally is admitted that men
and women posses the same social and political rights. For native women, this generates the
practice of a triple exclusion of Chiapas women in municipal elections for: being woman,
native and belonging to a Political Party. Recognize triple exclusion in this dissertation, It
was based on the analysis about: which and how many positions of popular election haven
occupied Chiapas women, which has allowed us to respond, to a certain extent, the degree
of exclusion in the participation of politic life from Women, and has allowed us to reveal
that despite feminist struggles and recognition in the international, national and state legal
order of equal political and social rights, we still have a long way to go True inclusion of
women in the public life.

KEeywoRDSs: women, municipal elections, exclusion.
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0. INTRODUCCION

La equidad de género en nuestros dias es un valor vinculado a la lucha de
mujeres que, participando activamente en diferentes dmbitos de la sociedad, se han
esforzado por ser reconocidas como ciudadanas activas y actores importantes en la
construccién de una sociedad democrdtica. A pesar de que desde la primera mitad
del siglo xx en el mundo occidental se reconoce formalmente el derecho de las
mujeres a participar en los procesos de eleccién popular, fue a finales de ese siglo y
principios del xx1 cuando se observé el reclamo de las mujeres por hacer efectivo
este derecho (Ansolabehere y Cerva, 2009). Esta cuestién refiere a la igualdad' po-
litica, ya no en términos de homogeneidad abstracta, como en épocas previas, sino
como el reconocimiento de las diferentes categorias construidas socialmente, entre
las que podemos encontrar las de género® y la de la cultura politica en cuanto a la
inclusion y efectiva participacién de las mujeres en las decisiones de la vida publica.

Ahora bien, para efectos de este ensayo, es importante establecer que parti-
mos del supuesto de que el género es un entramado de relaciones, significaciones?,
ordenes y préicticas que se construyen socialmente tomando a la diferencia sexual
como fundamento; en esta construccién —que no siempre es explicita—, se han
establecido predisposiciones que ordenan, dentro de una determinada jerarquia,
las formas de participacién de las mujeres en la vida politica en nuestra sociedad;
siendo este mundo simbdlico el que constituye la aceptacién de formas de exclusién
como si fuese una cuestion natural del orden de las cosas, a pesar de que formal y
racionalmente se reconoce que varones y mujeres tienen los mismos derechos para
participar en la vida politica.

Asimismo, la participacién de las mujeres en la vida politica* de Chiapas
tiene caracteristicas propias en relacién con el resto del pais, y aunque siempre han

! La idea de igualdad aparece en el discurso de la modernidad ligada a otras ideas como
libertad y razén. En México, la Constitucién Politica reconoce libertades y derechos en igualdad a las
mexicanas y los mexicanos como individuos, ciudadanos de un Estado nacional. En Chiapas el voto
se obtiene el 11 de mayo de 1925, es el 2.° estado a nivel nacional después de San Luis Potosi en 1919.

% Lalucha por laigualdad de género en América Latina hunde sus raices en la segunda mitad
del siglo x1x, con el surgimiento de grupos de mujeres de clase alta que reivindicaron su acceso a la
universidad consiguiendo ser las primeras médicas y abogadas. Al mismo tiempo, las mujeres de las
clases bajas encabezarian las primeras huelgas de trabajadoras, exigiendo condiciones laborales dignas
parasiy para sus familias. Finalmente, las mujeres encontrarfan en la reivindicacion del reconocimiento
del derecho al voto protagonizada por las sufragistas la movilizacién para poner fin a las guerras y los
sistemas autoritarios y la progresiva lucha por la eliminacién de todas las desigualdades que impiden el
pleno desarrollo de las mujeres un espacio por el cual incursionar en el émbito de lo pablico. (heep:/
americalatinagenera.org/es/index.php?option=com_content&view=article&id=1756&Itemid=491).

3 Clifford Gueertz (2000) sostiene que este entramado de significaciones es un sistema de
concepciones heredadas con las que los seres humanos trasmiten, persisten y construyen su conoci-
miento y sus actitudes frente a la vida. De esta manera las mujeres y los varones estamos sujetos a una
serie de prescripciones y prohibiciones en nuestro sentir, pensar y actuar social.

4 Si bien las formas de participacién politica incluyen la afiliacién a partidos politicos, a
grupos de presién, persuacion y recoleccidén de votos, actividades en campanas electoras, cargos en las



http://americalatinagenera.org/es/index.php?option=com_content&view=article&id=1756&Itemid=491
http://americalatinagenera.org/es/index.php?option=com_content&view=article&id=1756&Itemid=491

estado presentes de alguna manera, no es sino hasta anos recientes cuando se han
postulado como candidatas en los procesos electorales’. Siendo que la posibilidad
de participar como candidatas se relaciona con su incursién en las instituciones
partidarias, donde han tenido una militancia activa posterior a la de los varones.

En este sentido, los partidos politicos son espacios en los que se dirimen
consensos de diferentes érdenes de las relaciones sociales (juridica, cultural, género,
econdmica, etcétera) articuladas en la politica nacional, estatal y municipal, esto es,
de la participacién de las ciudadanas y ciudadanos en la vida publica en estos tres
niveles de gobierno. En las dindmicas de este tipo de organizacién politica estdn
contenidas concepciones y formas de actuacién y relacién politica que definen las
maneras de participacién de varones y mujeres.

Por otra parte, pensamos que conocer cudles y cudntos puestos de eleccién
popular han ocupado las mujeres en los ayuntamientos de Chiapas nos permitird
responder, en cierta medida, si la mujer ha sido incluida o excluida de la participacién
de la vida politica de la entidad. Esto a la luz de que la politica mundial, respecto a
los Derechos Humanos y la democracia, busca promover su respeto y proteccion,
esto bajo los principios de universalidad, interdependencia, indivisibilidad y progre-
sividad, garantizando la participacién de mujeres y hombres de manera paritaria®.

En este sentido, nos interesa conocer cudnto han participado las mujeres
conforme al derecho del sufragio pasivo, circunscribiéndonos a los procesos electorales
municipales de 1970, 1988 y 2012; para ello hemos hecho un andlisis cuantitativo,
tomando como base los registros de candidatas y su eleccion efectiva. Ello, nos
parece, ha permitido, en un primer momento, visibilizar la inclusién de las mujeres
en la politica municipal, ademds de dar cuenta de la trayectoria de su participacién

dirigencias partidarias, en ONG, movimientos sociales en general, nos enfocaremos aqui solamente
en la participacién en los procesos electoras municipales en el estado de Chiapas, México.

> Las elecciones constituyen un escenario fundamental para el ¢jercicio de la ciudadania
politica activa. Desde siempre las mujeres han participado politicamente y hasta afios recientes se ha
iniciado su actividad electoral, como votantes y candidatas. Lamas y Azueta (2009: 31). El derecho de
las mujeres de votar y ser votadas en México, como seguramente ha sido en otras partes del mundo,
ha sido producto de litigios politicos, juridicos y medidticos encabezados por mujeres.

¢ La expectativa sobre la participacién paritaria de varones y mujeres en América Latina ha
sido explicitada en las legislaciones electorales y en los estatutos de los partidos politicos a partir de la
década de los noventa; la pionera fue la Ley de Cupo Femenino de Argentina en 1991. En México, el
«sistema de cuotas comienza en 1993, con la reforma al articulo 175, fraccién 3ra del Cédigo Fede-
ral de Instituciones y Procedimientos Electorales (Cofipe), donde se establece la accién afirmativa a
favor de las mujeres, para compensar la desigualdad de su participacién en relacién con los varones.
Recomienda que los partidos politicos promuevan una mayor participacién de las mujeres en la vida
politica del pais, postulando a mujeres a cargos de eleccién popular. En 1996 se aprueba la adicion a
la fraccién 22 transitoria del articulo 5.° del Cofipe, para que los partidos politicos estatutariamente
establezcan que las candidaturas a diputados y senadores no excedan del 70% para un mismo género
y promuevan mayor participacion politica de las mujeres. En 2002, se pasa de la recomendacion a
la aprobacién por unanimidad en la Cdmara de Diputados de la Ley de Cuotas». (Ansolabehere &
Cerva, 2009: 19 y 20).
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en los procesos electorales; esto nos da indicios del camino que atin nos falta por
recorrer en la participacion paritaria y plena de mujeres y varones en estos procesos’.

A efectos de lo anterior, las fuentes de consulta en este caso fueron el Ar-
chivo Histérico del Congreso del Estado de Chiapas (AHCE) para las elecciones
de 1970 y 1988, y el Archivo del Instituto Estatal Electoral (IEE) para la eleccién
de 2012. La seleccién de los periodos electorales en cuestién se debe a que son los
mds completamente documentados para un cotejo serio y cientifico, puesto que, por
desgracia, no existe una tradicién de conservar documentacién de este tipo, ni una
cultura de rescate y preservaciéon de documentos histéricos, en el estado.

Asi pues, el recorrido en los datos® nos ha permitido organizar los archivos
mencionados para el reconocimiento de la exclusién de las mujeres como candidatas
de partidos politicos” en Chiapas y en los puestos de eleccion popular. Pensamos
que esto es producto de lo que se ha llamado «techo de cristal»' y la consecuente
anulacién de hecho, en el dmbito de la politica estatal, de la mujer'’, y con mayor
magnitud en el 4mbito municipal, lo que induce nuestro interés de recuperar in-
formacién histérica de los espacios electorales y el ejercicio de cargos de eleccién
popular por mujeres chiapanecas en el devenir histérico en nuestra entidad. Nuestra
labor ha consistido, en el rescate y sistematizacién del acervo encontrado sobre la
participacién de las mujeres chiapanecas en los procesos electorales en Chiapas, lo
que nos ha permitido interpretar a la luz de estos resultados.

7 «En 2012, las mexicanas ocupamos 6 por ciento de presidencias municipales, 37 por
ciento de diputaciones federales, 27 por ciento diputaciones locales y 33 por ciento de senadoras.
Es un incremento en relacién al sexenio anterior pero todavia no es suficiente... la igualdad todavia
estd muy lejos para que pueda ser una realidad... Si revisamos, en el pais apenas hay tres mujeres en
las secretarias de Estado. En el Poder Judicial vemos que hay dos ministras de los 11 que son, y si
nos vamos a las entidades federativas tenemos cero gobernadoras», declaraba Marcela Eternot, del
Instituto Nacional de la Mujeres, para el periédico La Jornada, el 8 de julio de 2014.

8 Estando de acuerdo con Bourdieu (2000) en que los datos se construyen, en este momento
decidimos que ha sido necesario tener los datos como punto de partida para nuestra interpretacion.
Los datos construidos por las dependencias de los gobiernos federal y estatal nos han permitido ir
pensando, imaginando, viendo la necesidad de construir nuestros propios datos. Sin embargo, sin
los datos oficiales, ello no hubiera sido posible.

? Pensamos al partido politico como una institucién (Berger y Luckman, 2001) y esce-
nario de fuerzas (Panebianco, 1990), que tiene su origen en la cultura occidental, como un espacio
de socializacién de la cultura politica en el que se otorgan a sus miembros activos determinadas
probabilidades ideales o materiales (Weber, 1995).

10 El techo de cristal es una cuestion simbdlica, es «... una superficie superior invisible en
la carrera laboral de las mujeres, dificil de traspasar, que nos impide seguir avanzando. Su cardcter
de invisibilidad viene dado por el hecho de que no existen leyes ni dispositivos sociales establecidos
ni cédigos visibles que impongan a la mujeres semejante limitacién, sino que estd construido sobre
la base de otros rasgos que por su invisibilidad son dificiles de detectar». Mabel Burin (http://www.
stecyl.es/mujer/el_techo_de_cristal.htm).

""" Quizds valdria la pena resaltar que la cuestion de género tanto en la vida politica como
en las prdcticas electorales se manifiesta y regula con un pensamiento dicotémico; se piensa en
varén-mujeres.



http://www.stecyl.es/mujer/el_techo_de_cristal.htm
http://www.stecyl.es/mujer/el_techo_de_cristal.htm

Ahora bien, los datos generados en las elecciones municipales de Chiapas en
los procesos de los afios electorales de 1970, 1988 y 2012 han sido comparados de dos
formas: la primera en lo relativo a los nimeros totales que arrojan, con el propédsito
de encontrar las tendencias de participacién genérica y dar luz sobre los procesos de
inclusién/exclusiéon de las mujeres en la vida politica chiapaneca; y la segunda en
lo referente a la ubicacién y posicionamiento de las mujeres en la estructura de los
ayuntamientos municipales, con lo que se intenta conocer cudn préximas pueden
estar en espacios de poder y decisién de las formaciones politicas municipales, o
dicho de otra manera, qué tanto el hecho de ser mujer en Chiapas limita el acceso a
los cargos de elecciéon de ayuntamientos y la posibilidad de poder tomar decisiones
de la vida publica municipal.

Pensar cuantitativamente el tema de la exclusién de la mujer en la vida
politica de Chiapas implica recurrir a las estadisticas que hemos podido construir
con el andlisis de los archivos antes mencionados. Esto nos ha permitido hacer un
primer acercamiento a las posibilidades reales (inclusién/exclusién) que tenemos las
mujeres en Chiapas de participar en los ayuntamientos municipales y reconocer que
vivimos tres tipos de exclusiones.

1. PRIMERA EXCLUSION:
POR SER MUJER

En 1970, Chiapas contaba con 111 municipios cuyos ayuntamientos estaban
conformados, en su mayoria, por 11 miembros; 8 denominados propietarios ejercian
distintos cargos a nivel de la estructura politica local, 3 suplentes, esto es, ciudada-
nos sin cargo real ni acceso a la toma de decisiones (poder) en la vida municipal, de
manera que los ayuntamientos quedaban conformados de la siguiente manera: 1
edil o presidente (a) municipal; 1 sindico (a) municipal; 6 regidores (as) propietarios
(as); y 3 regidores (as) suplentes.

Ahora bien, en la eleccién de ese afio hubo 1.221 puestos de eleccién popular
a ocupar; en 96 de los 111 municipios encontramos mujeres en algin espacio de la
estructura administrativo-politica del ayuntamiento, en tanto que en 15 no se ob-
serva participacion femenina. Lo que implica que en 86,49% de los ayuntamientos
chiapanecos hubo participacién en cargos de eleccién popular de mujeres, mientras
que en 13,51% no (ver cuadro 1).

Para la eleccién de 1988, la estructura de los ayuntamientos municipales se
conserva, reduciéndose a 1.211 los puestos de eleccién popular, por la desaparicién
de Francisco Leén como municipio debido a la destruccién de su territorio por la
erupcion del volcdn Chichonal en 1982; como resultado del proceso electoral de
ese afio, 79 de estos municipios (71,82% de la eleccién) tuvieron mujeres como

12 El Chiconal es un volcdn que emite cenizas y gases, estd ubicado en el noroeste del

estado de Chiapas.
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integrantes de los cabildos en los ayuntamientos, en tanto que en 31 (28,18%) no
tuvieron participacién (ver cuadro 1).

Por dltimo, en el proceso electoral de 2012, la cantidad de municipios en
la entidad y la estructura de los ayuntamientos se modificé: se incrementaron a
122 los municipios', en consecuencia aumentaron a 1.419 los puestos de eleccién,
mismos que se integran de la siguiente manera: 9 ayuntamientos de 15 miembros,
18 ayuntamientos de 8 miembros y 95 ayuntamientos de 12 miembros. El gobierno
del estado justificé esta modificacién por la distribucion poblacional en la entidad,
de manera que un municipio con poca poblacién tenia 8 miembros en su estructura
municipal en tanto que otro con mayor poblacién tenia hasta 15 miembros.

Luego, como resultado de la eleccién de 2012 se observé un mayor nimero
de mujeres participando como candidatas a cargos municipales. En 88,56% de los
municipios, que corresponden a un total de 108, hubo participacién femenina; en
tanto que en 11.48% (en 14 municipios) no se observo el registro de candidatas.

En las tres elecciones municipales contrastadas se puede ver que la partici-
pacién de mujeres se ubicé en el rango de entre 71,82% y 88,56% (ver cuadro 1),
mientras que la participacion de varones fue de 100%.

CUADRO 1. ELECCIONES MUNICIPALES 1970, 1988, 2012.
MUNICIPIOS EN LOS QUE PARTICIPAN MUJERES

Municrpios
ELECCIONES Tzl dle Con candidatas mujeres Sin candidatas mujeres
municipios Cantidad Porcentaje Cantidad Porcentaje
1970 111 96 86,49% 15 13,51%
1988 110 79 71,82% 31 28,18%
2012 122 108 88,56% 14 11,48%
Promedios finales 94 82,28% 20 17,72%

Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

Ahora bien, aunque cada vez hay mds municipios en los que participan
mujeres como candidatas, como se puede observar en el cuadro anterior, ello no
implica que la participacién en la vida politica de las mujeres sea paritaria, lo que se
visualiza en el cuadro 2, que da cuenta de cémo estd distribuida esta participacién
en estos municipios en relacién con los varones:

¥ En 1999 se crearon 8 municipios, segregados de municipios con poblacién indigena
de la zona zapatista: San Juan Cancuc, Aldama, Benemérito de las Américas, Maravilla Tenejapa,
Marqués de Comillas, Montecristo de Guerrero, San Andrés Duraznal, Santiago del Pinar. En 2012
se crearon 4 nuevos en la region Centro del estado: Belisario Dominguez, Emiliano Zapata, El Parral,
Raudales Malpaso.



CUADRO 2. ELECCIONES MUNICIPALES DE CHIAPAS 1970, 1988, 2012.
RELACION PUESTOS DE ELECCION Y CANDIDATAS MUJERES

MuniIcIpIos
ELECCIONES Pusias dle Varones Mujeres
eleccién Cantidad Porcentaje Cantidad Porcentaje
1970 1.221 1.100 90,09% 121 9,91%
1988 1.211 1.097 90,59% 114 9,41%
2012 1.419 956 67,37% 463 32,63%
Promedios finales 1.051 82,68% 233 17,32%

Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

Del total de los 1.221 puestos de eleccién en 1970, 90,09% fue conquistado
por varones y solamente 9,91% por mujeres. En tanto que en la eleccién de 1988
el porcentaje disminuyé en 0,50% con respecto a la eleccién anterior. Para 2012,
la inclusién de mujeres como candidatas en los procesos de eleccién municipal ha
crecido significativamente (ver cuadro 2); esto puede comprenderse porque, como
resultado del creciente movimiento de las mujeres por la bisqueda de la igualdad
de derechos en todos los dmbitos de la vida social y luego de una serie de acciones
positivas del Estado mexicano', se establecieron medidas legales y politicas de cuotas
de género (40/60) obligatorias para los partidos politicos®.

Sin embargo, el sistema de cuotas de género ha sido insuficiente y limitado
para garantizar una participacion justa en los espacios de representacion politica,
pues, haciendo un comparativo entre las tres elecciones, a pesar de que en 2012,
32,63% de las candidaturas las ocupan mujeres, no podemos pensar en procesos
igualitarios cuando advertimos la manera en que se posicionan estas en los diferen-
tes cargos de eleccion en la organizacion de los cabildos municipales. Ya habiamos
senalado de la diferenciacién entre propietarios y suplentes, siendo los primeros los
que ejercen el poder local, mientras que los segundos son ciudadanos que podrian,
en caso de faltar el propietario, ejercer el puesto en el ayuntamiento. En ese sentido
podemos anotar que son mds los varones quienes ocupan puestos de eleccién como
propietarios que las mujeres, en una relacién 6,47 a 1, en tanto que como suplentes
por cada varén participan 5 mujeres (ver cuadro 3).

'* En 1974 se reforma el articulo 4.° constitucional, en que se establece la igualdad juridica
de varones y mujeres; en 1980 se crea el Programa Nacional de la integracién de la mujer al desarro-
llo; el 12 de enero de 2001 se crea el Instituto Nacional de la Mujeres; en el afio 2014 se modifica
la constitucién para reconocer la paridad de género en los proceso electorales como un derecho de
rango supremo.

5 Véanse los articulos 175-3, 175-A, 175-B, 175-C de la ley del COFIPE-1996. En la ley
del COFIPE actual se establece en el articulo 219 que «de la totalidad de solicitudes de registro,
tanto de las candidaturas a diputados como de senadores que presenten los partidos politicos o las
coaliciones ante el Instituto Federal Electoral, deberdn integrarse con al menos el cuarenta por ciento
de candidatos propietarios de un mismo género, procurando llegar a la paridad».
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Ahora bien, otra manera de analizar estos datos es considerar el conjunto de
candidatas propietarias y suplentes ganadoras en las elecciones de 1970 y 1988, en
donde las mujeres representaban apenas 9%, ya que por cada 2,27 mujeres suplen-
tes habfa una propietaria, mientras que en el caso de los varones por cada suplente
habia 2,7 propietarios.

Para la eleccién de 2012, si bien es significativo el crecimiento de la partici-
paci6n de las mujeres electas en cargos municipales (32,63%), observamos que por
cada suplente habia 0,81% de mujeres propietarias, mientras que para los varones la
relacién es de 1 suplente por 4 propietarios; lo que nos permite pensar que la partici-
pacién de las mujeres en los puestos de eleccién de los ayuntamientos locales parece
haber progresado en términos de la formalidad de la cuota de género exigida por la
ley. Si tomamos como referente los puestos que permiten el ejercicio efectivo de los
cargos de eleccién (cuando son propietarios) en los municipios, aunque la relacién
de participacién varones-mujeres no es cuantitativamente tan desigual como lo fue
1970 (una mujer por 9,57 varones), aiin no es igualitaria, pues resulta que por cada
mujer incluida en los cargos municipales encontramos 3,7 varones (ver cuadro 3)'°.

CUADRO 3. OCUPACION DE CARGOS DEL ELECCION MUNICIPAL.
PROPIETARIOS Y SUPLENTES. ELECCIONES DE 1970, 1988 Y 2012

'VARONES MUJERES
ELECccion
Total  Prop. % Sup. % Total  Prop. % Sup. %
1970 1.100 804 65,85 296 24,24 121 84 6,88 37 3,03

1988 1.097 805 66,47 292 24,11 114 76 6,28 38 3,14
2012 956 768 54,12 188 13,25 463 208 14,66 255 17,97
Prom. 1.051 792 62,15 259 20,53 233 123 9,27 110 8,05

Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

Existe también una distincién entre los diferentes cargos de eleccién po-
litico-administrativos que conforman los ayuntamientos municipales, que estin
organizados en una estructura piramidal que implica cuotas de poder que permiten
decidir sobre la orientacion los destinos de los municipios, en un contexto en el que
predomina el caudillismo, los clientelismos', machismo, complicidades, servilismo
y autoritarismos (ver cuadro 4). El puesto de presidente municipal —el caudillo

16 Tenemos que reconocer que el crecimiento de las mujeres, si bien est4 relacionado con
una mayor participacion de estas, también estd vinculado con un mayor nimero de municipios y la
participacién de diferentes partidos.

7 El clientelismo politico es un intercambio extraoficial de favores, en el cual los titulares
de cargos politicos regulan la concesién de prestaciones, obtenidas a través de su funcién publica o
de contactos relacionados con ella, a cambio de apoyo electoral.



supremo o soberano de todo— es el de mayor poder'®, en tanto que el 6.° regidor(a)
propietario(a) en las elecciones de 1970 y 1988 y 8.° regidor(a) propietario(a) en
la elecciéon de 2012, serfa el de menor jerarquia, y es que el poder pone en juego
relaciones entre individuos y/o grupos creando redes de acciones que se incitan y se
encuentran formando una continuacion (Foucault, 1988). Para cualquier ciudada-
no(a) electo(a) que quiera participar en las decisiones de la vida municipal, tendria
que encontrarse entre los primeros regidores®.

En este sentido, se observa la participacién de las mujeres en los cargos de
menor jerarquia, ya que en la eleccién de 111 presidentes municipales en 1970, so-
lamente cuatro fueron mujeres (3,6%); en tanto que, en 1988, fueron tinicamente
tres y en la de 2012 solo dos (1,64%) (ver cuadro 4).

CUADRO 4. PUESTOS DE ELECCION EN LOS AYUNTAMIENTOS. ELECCIONES 1970. 1988 Y 2012

el 1970 1988 2012
Mujeres % Mujeres % Mujeres %
Presidente(a) municipal 4 3,60 3 2,73 2 1,64
Sindico(a) propietario(a) 3 2,70 5 4,55 12 9,84
Sindico(a) suplente 45 36,89
1. Regidor(a) propietario(a) 2 1,80 3 2,73 23 18,85
2.° Regidor(a) propietario(a) 7 6,31 6 5,45 35 28,69
3. Regidor(a) propietario(a) 12 10,81 15 13,64 38 31,15
4.2 Regidor(a) propietario(a) 27 24,32 14 12,73 29 23,77
5.° Regidor(a) propietario(a) 17 15,32 11 10,00 31 25,41
6.° Regidor(a) propietario(a) 12 10,81 19 17,27 34 27,87
7.° Regidor(a) propietario(a) 3 2,46
8.° Regidor(a) propietario(a) 1 0,82
1. Regidor(a) suplente 8 7,21 12 10,91 56 45,90
2.° Regidor(a) suplente 13 11,71 15 13,64 74 60,66
3. Regidor(a) suplente 16 14,41 11 10,00 74 60,66
4.° Regidor(a) suplente 6 4,92
Total 121 9,91 114 9,42 463 34,50

Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

'® En una sociedad caciquil y clientelar como la chiapaneca, el poder de los presidentes
municipales estd vinculado con su capital politico, esto es, su posicién en el entramado de relaciones
politico-econdémicas y la fortaleza, complicidades y compromisos que tiene con los que estdn inscritos en
los gobiernos estatal y nacional, asi como el control que tiene sobre la ciudadania que vive en el municipio.

¥ De hecho, las posiciones dentro del ayuntamiento de mayor poder son, en este orden: el
presidente, el sindico, el primer regidor y el tesorero (este tltimo nombrado por el presidente municipal).
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Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

Griéfica 1. Porcentajes de mujeres en cargos municipales.

El cuadro anterior ofrece una mirada de cémo estuvieron posesionadas las
mujeres en los diferentes cargos de eleccién municipales. Permite observar la ten-
dencia con respecto a la posicién que han ocupado en la organizacién de los cabildos
municipales a lo largo de estas tres elecciones y remarca el hecho de que entre menor
jerarquia de los cargos es mayor la cantidad de mujeres que los ocupan: la primeras
regidurias correspondieron mayoritariamente a varones, en tanto que de la tercera
en adelante podemos ver al grueso de mujeres ocupando escanos. Las suplencias
también observan un claro repunte de la participacién femenina, 45 mujeres son
postuladas como sindicas en 2012, en tanto que 54 y 74 lo son de las regidurias de
los 122 espacios disponibles en esta eleccién (ver grafica 1).

2. SEGUNDA EXCLUSION:
SER INDIGENA EN CHIAPAS

Ademds de ser excluidas en razén del género, las mujeres son también
discriminadas por su origen étnico: del total de mujeres electas en 1970, 1988 y
2012, es interesante observar que sobresalen apellidos como Castanén, Orantes,
Castillejos, Gutiérrez, Centeno, Velasco, Castellanos, Coello, Pascasio o Roblero,
por mencionar algunos. Estos apellidos son representativos de familias mestizas y
que han detentado histéricamente el poder en la entidad.

Es hasta la eleccién de 2012 cuando aparecen algunos apellidos de origen in-
digena como Pech, Matambu, Santiz, Santizo, Chilel o Cundapi (archivos de AHCE



y IEE), cuyo origen no se relaciona con las clases poderosas locales. De tal manera que
es relativamente ficil observar que ser indigena en una entidad como la chiapaneca
limita el acceso a los puestos de eleccién de los ayuntamientos municipales, incluso en
municipios eminentemente indigenas donde el solo hecho de ser mujer, ya no digamos
indigena, obstaculiza la posibilidad de las mujeres para acceder estos espacios. Podemos
ver esta situacién en municipios como Amatenango del Valle, Huixtdn, Larrainzar,
Mitontic y Zinacantdn, en los cuales a lo largo de estas tres elecciones no se han pos-
tulado mujeres a puestos de eleccién popular a nivel de ayuntamiento.

Los pocos casos de mujeres indigenas que son postuladas a puestos de elec-
cién, aunque sea solo una vez, en algtin proceso electoral municipal tienen influencia
mestiza, pues han transitado en instituciones escolares occidentales y han vivido
fuera de sus municipios, como sucedi6 en los municipios con poblacién tostsil y
tzeltal como Chalchihuatdn, Chanal, Chamula, Nicolds Ruiz, Ocotepec, Oxchuc,
Pantelhé, Suchiapa, Tenejapa.

La eleccién de 2012 tiene ademds una caracteristica interesante a puntualizar:
las cuotas de género ya eran obligatorias legalmente para Chiapas®® (ver imagen 1).
Estas cuotas que postulan la obligatoriedad por parte de los partidos politicos de
incluir a mujeres entre sus candidatas terminan mostrando que, del total de la elec-
cién en 17,21% de los municipios (21 de 122), cumplieron con la cuota de género
del 50% de su planilla conformada por mujeres candidatas, y solo 9 municipios, que
equivalen al 7,37% del total, excedieron este porcentaje llegando en un solo caso, el
de Reforma, al 66,67%, municipio en el que se postularon ocho mujeres y cuatro
hombres de un total de doce.

La norma de cuota de género (50/50) parece no haber cumplido su propé-
sito, al menos para los ayuntamientos chiapanecos. La enorme burocracia que se ha
instrumentado para vigilar las normatividades ha mostrado su perversa capacidad
para armonizar cautelosamente lo que formal y juridicamente se establece bajo el
predominio de una cultura patriarcal, combinado con un sistema politico clientelar®'.

20 El establecimiento de esta cuota de género, que indica cumplir con la paridad de género,
en términos formales ha traido aparejada una diversidad de maneras de cumplir con el requisito en
términos formales. Llama la atencién que en el proceso electoral para renovar los ayuntamientos
municipales 2015-2018, una vez que el Tribunal Electoral del Poder Judicial de la Federacién ha
exigido el cumplimiento de la cuota de género a los partidos politicos, se ha generado el fenémeno de
«las nuevas juanitas»: los partidos han obligado a los candidatos varones a presidentes municipales a
dejérsela a una mujer estos han decidido entonces que sus esposas o hermanas o alguna otra familiar
sean las candidatas. Bdsicamente han sido el PVEM con mds casos y el PRI quienes han hecho este
movimiento en los municipios de Soyald, Las Rosas, Yajalén, Villacomatitldn, Jiquipilas, Suchiapa,
Ixtacomitdn, Ixtapangajoya, San Lucas, Berriozabal, entre otros. Los excandidatos a presidentes
municipales, quedan como candidatos a sindicos o primer regidor; todo queda en la empresa familiar.
(http://www.chiapasparalelo.com/noticias/chiapas/2015/07/las-nuevas-juanitas-de-chiapas-espo-
sas-hermanas-y-otras-parientes-para-cumplir-con-la-paridad-de-genero/, 15 de junio de 2015)

! Esta situacién de exclusién se muestra también en el hecho de que en los tres procesos
electorales mencionados solamente en 5% de los municipios encontramos indigenas presidentas
municipales (Teopisca, Chenalhé, Tila, Bochil y Catazajd).
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Imagen 1. Cuotas de género de Chiapas.

8 Finalmente es posible observar también que existe, al menos en las eleccio-
« nes de 1970 y 1988, una clara tendencia a postular para puestos de eleccién en los
% ayuntamientos a mujeres cuya preparaciéon profesional es la docencia, aunque no
B es posible afirmar que mujeres con otra profesién no hayan sido postuladas por no
S registrarse esos datos en los archivos consultados. Sin embargo, para la eleccién de
= 2012, el rango de preparacién profesional es definitivamente mucho mds diverso en
Q lo referente a la profesién de las mujeres electas.

G

&I’ 3. TERCERA EXCLUSION: PERTENECER

A UN PARTIDO POLITICO

90)

Es oportuno apuntar que México ha tenido una forma de dictadura poli-
tica, como en la gran mayoria de los paises latinos, ya que por mds de 70 afios del
siglo xx estuvo gobernado por un partido de Estado, el Partido Revolucionario
Institucional (PRI*), y

22 El Partido Revolucionario Institucional nace en 1949 (sustituye al Partido de la Revo-
lucién Mexicana) y mantiene hegemonia absoluta hasta 1989 —el mismo afio en que cae el muro de



... hasta 1991 Chiapas se perfila como uno de los bastiones mds sélidos del PRI en
México... Mientras que, a nivel nacional, la hegemonfa priista comienza a declinar a
partir de 1964 para caer por debajo del 75% desde 1979, en Chiapas dicho partido

conserva cerca del 90% de los sufragios vdlidos hasta 1988... (Sonnleitner, 2012).

Lo que se confirma con los datos recabados en el Archivo Histérico del
Congreso del Estado de Chiapas: en las elecciones de 1970 y 1988 el total de ayun-
tamientos fueron ganados por quien popularmente se conocié como el «partido
aplanadora», sin que hubiera excepciones a la hegemonia del PRI en las urnas. Por
lo tanto, en esos tiempos, para poder integrar los puestos de eleccion popular en los
municipios de la entidad, era indispensable pertenecer al PRI; sin duda era un hecho
conocido para las mujeres que participaban en los procesos electorales.

CUADRO 5. ELECCIONES 1970. 1988 Y 2012.
MUJERES, PARTIDOS POLITICO Y MUNICIPIOS

Municrrios

ELEcciON PartIDO POLiTICO Total ganados Condgii;il;::ién Porcentaje
1970 PRI 111 96 86,49%
1988 110 79 71,82%

PVEM 48 47 38,52%
PRI 39 30 24,59%
2012 PRD-PT-MC 14 10 8,20%
PAN 7 7 5,74%
PAN-POCH 5 5 4,10%
PRI-POCH 4 4 3,28%
PANAL 3 3 2,46%
POCH 1 1 0,82%
PRI-PVEM-POCH 1 1 0,82%
Total municipios 122 108 88,.52%

Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

Berlin— en los tres niveles de gobierno (nacional, estatal y municipal) y organizaciones campesinas,
obreras, empresariales, asociaciones ganaderas, con un sistema corporativo. En Chiapas, el PRI es
dirigido por la familia chiapaneca, es en el afio 2000 cuando deja de ser la tnica via para acceder
a los cargos de eleccién popular. Sin embargo, las diferencias entre los politicos chiapanecos en las
decisiones para definir a los candidatos se dirimird transitando de un partido a otro; de esta manera
vemos politicos, hijos y nietos de la familia chiapaneca, transitando del PRI al PRD y actualmente al
PVEM, y es que el predominio del pensamiento tnico (Estefania, 1989) hace indistintas las diferentes
siglas partidarias; véase, por ejemplo, el caso de Maria Elena Orantes.
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Posteriormente, en el proceso electoral de 2012 se observa un crecimiento
en el nimero de partidos politicos en las elecciones municipales, mas del 60% de las
planillas para los ayuntamientos ganadoras fueron las postuladas por dos partidos:
PVEM (38,52%), PRI (24,59%), y en mucha menor medida por la alianza de «iz-
quierda» PRD-PT-MC (8,20%), el PAN (5,74%), considerado como conservador,
y el resto de partidos pequefos, de los que algunos, para ganar, hicieron alianzas
con el PRI y el PVEM. El PRI obtuvo casi una de cada tres alcaldias postuladas,
siendo superado por el Partido Verde Ecologista de México (PVEM)?, su aliado
natural desde su fundacién a mediados de la década de los 90, como lo demuestra
la postulacién conjunta del actual gobernador, Manuel Velasco Coello; en alianza
compitieron con seis partidos politicos (ver cuadro 5).

Es posible afirmar entonces que la filiacién de las mujeres a partidos politicos
como el PRIy el PVEM fue determinante para aspirar a ser candidatas a un cargo
de eleccién popular. Hasta antes de 1989, las pocas mujeres que ocupan puestos de
eleccién popular eran postuladas por el PRI. Y aunque las mujeres han implementado
estrategias para abrirse camino en los espacios politicos, las que son postuladas por
el PRI y ahora también por el PVEM tienen mayores oportunidades de ocupar un
cargo de eleccién que aquellas que se postulan por otros partidos como el Partido
Accién Nacional (PAN) y el Partido de la Revolucién Democrdtica (PRD).

Por otra parte, el hecho de participar en las planillas electorales para ocupar
cargos en los ayuntamientos no implica forzosamente que los cargos que ocupen sean
los espacios en los que se tomen decisiones para la vida politica y ptblica del munici-
pio. Los cargos decisivos son cominmente presidente(a), sindico(a) y primer regidor;
en ese sentido, podemos ver que solamente en 2 ayuntamientos de 122 son mujeres
las que ocuparon el cargo de presidenta municipal, 12 de 122 fueron electas como
sindicas municipales y 45 de 122 primeras regidoras, lo que se muestra en el cuadro 6.

CUADRO 6. CARGOS GANADOS, MUJERES Y PARTIDOS POLITICOS.
ELECCIONES MUNICIPALES DE 2012

PRD-PT PAN- PRI- PRI-

CARGO PVEM PRI MC PAN POCH POCH PANAL POCHPVEM POCH Totales
Presidenta 1 0 0 0 0 1 0 0 0 2
St 5 4 0 1 0 1 1 0 0 12
propletarla

# Sibien es cierto, como sostiene Willibald Sonnleitner (2012), que Chiapas presenta desde
la década de los setenta y mds agudamente desde la de los noventa una serie de transformaciones en
su vida politica electoral, emancipdndose paulatinamente del predominio del partido tnico (PRI) al
abrirse poco a poco al multipartidismo, no podemos perder de vista quiénes conforman y dirigen los
partidos que compiten con el PRI; véase por ejemplo el PVEM, en el que militan los hijos o nietos de
priistas; quienes han conformado lo que se ha denominado «la familia chiapaneca», vedse el ejemplo
de Manuel Velasco Coello (1912-1918), nieto del gobernador priista Manuel Velasco Sudrez (1970-
1976) y ahora gobernador de Chiapas; véase también el caso de Fernando Castellanos Cal y Mayor,
ahora diputado local y candidato a la presidencia municipal de la capital de Chiapas, Tuxtla Gutiérrez.



Sindica suplente 22 14 1 1 1 3 2 1 0 45
1 Regidora prop. 8 10 1 1 0 1 1 0 1 23
2 Regidora prop. 13 12 1 2 3 2 1 1 0 35
3 Regidoraprop. 12 12 5 4 1 2 2 0 1 39
4Regidoraprop. 10 12 3 1 0 2 1 0 0 29
5 Regidoraprop. 14 7 5 1 2 1 0 0 1 31

6 Regidoraprop. 13 10 4 1 2 2 2 0 0 34
7 Regidora prop. 2 1 0 0 0 0 0 0 0 3

8 Regidora prop. 1 0 0 0 0 0 0 0 0 1

1Regidorasup. 28 13 3 3 4 2 1 1 1 56
2 Regidora sup. 33 16 7 6 4 4 3 1 0 74
3Regidorasup. 35 16 7 6 3 3 2 1 0 73
4 Regidora sup. 4 1 0 0 0 0 0 1 0 6

Totales 201 128 37 27 20 24 16 6 4 463

Fuente: cuadro elaborado a partir de los resultados registrados en los archivos del AHCE y IEE.

De las dos presidencias municipales ganadas por mujeres, en la pasada
eleccién una, la de 2012 en Catazaj4, lo fue por el PRI-POCH?* y la otra, la de San
Fernando, por el PVEM, mismo ayuntamiento que habfa sigo ganado por una mujer
en la eleccién de 1988, pero bajo las siglas del PRI (ver cuadros 4 y 6).

4. CONSIDERACIONES FINALES

Después de esta investigacion, es posible afirmar que una de las maneras
de excluir a las mujeres es reducir su participacion en los cargos de eleccién popular
municipales; en el caso chiapaneco, se les constrifie a figurar mayormente como
suplentes del total de los puestos de eleccién, en tanto que en los cargos de mayor
jerarquia es minimo el porcentaje de mujeres que aparecen registradas en los archivos
revisados, como se observa en los procesos electorales analizados.

Asimismo, para las mujeres indigenas, o mujeres que participan en regiones
indigenas, donde ni siquiera se registran como candidatas suplentes, ya no se diga
propietarias, es todavia mds dificil acceder a un cargo de eleccién.

¢ EI POCH, Partido Orgullo por Chiapas, es un partido promovido por el exgobernador
de Chiapas Juan Sabines Guerrero (2006-2012); su aprobacién como partido estatal se hizo en un
«fasttrack» en julio de 2012, cuatro meses antes del proceso electoral. En el gobierno actual, el de
Manuel Velasco Coello, se ha estado dibujando otro partido estatal, el Partido Chiapas nos une,
como estrategia para favorecer al Partido Verde Ecologista. Ello implica el desmantelamiento de la
Asamblea de Barrios y Colonia, que organizé y fueron bases de apoyo electoral del gobierno de Juan
Sabines y del POCH; es 16gico suponer que la entrada triunfal de Chiapas nos une podria tener como
consecuencia el desquebrajamiento del POCH.
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En consecuencia la triple condicién de exclusién (ser mujer, ser indigena y
pertenecer a un determinado partido politico) nos obliga a puntualizar que el fené-
meno de la participacién de las mujeres en cargos de eleccién popular y en la vida
politica de Chiapas, a pesar de los avances obtenidos en las tltimas cuatro décadas
en el orden juridico y de la lucha emprendida por las mujeres para conquista la cosa
publica, es sumamente complejo e implica ain muchas batallas a diferentes niveles.
El resultado futuro dependerd del compromiso que asumamos todas desde nuestras
diversas trincheras.

La participacién de las mujeres en la vida politica es solo una de las aristas
del complejo problema de la exclusién de las mujeres, aunque queremos puntualizar
que el hecho de que las mujeres participen en la vida politica implica un proceso
de transformacién en los diferentes 6rdenes de la vida social, tanto en lo publico
como en lo privado.

En regiones como Chiapas, se suman otras agravantes de la inequidad como
la pobreza, la falta de oportunidades a un empleo digno, el acceso a la salud y educa-
cién escolarizada que permita a las mujeres no solo contender por un cargo publico.

Finalmente podemos afirmar que la fragilidad de la equidad de género en
la democracia electoral electiva y participativa estd fundamentada en una cultura
machista que se expresa en prdcticas de exclusién de las mujeres, y que es posible
demostrar de manera cuantitativa, conforme la historia y la estadistica electoral
puede revelarnos.

REc1BIDO: octubre de 2015, ACEPTADO: junio de 2016

FueNTES

— Archivo Histdrico del Congreso del Estado de Chiapas (AHCE).

— Instituto Estatal Electoral (IEE).

ACRONIMOS

PRI = Partido Revolucionario Institucional.
PAN = Partido Accién Nacional.
PRD = Partido de la Revolucién Democritica.
PVEM = Partido Verde Ecologista Mexicano.
PANAL = Partido Nueva Alianza.
POCH = Partido Orgullo por Chiapas.
PT = Partido de los Trabajadores.
MC = Movimiento Ciudadano.
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EL CONCEPTO DE FEMINICIDIO Y SU PERCEPCION POR
PARTE DEL ASOCIACIONISMO FEMINISTA EN ESPANA

Carla Barrio*, Estela Santos**
y Alessandro Gentile***

RESUMEN

El término feminicidio indica un nuevo concepto para hacer visible los asesinatos de mujeres
por el hecho de ser mujeres. A pesar de la inclusién de esta herramienta interpretativa en la
tltima década, queda pendiente su aplicacién juridica y su asimilacién desde la sociedad
civil en diversos paises, incluso en Espafa. En el articulo analizamos los discursos de tres
asociaciones feministas que luchan contra la violencia de género en nuestro pais y tienen sede
en las Comunidades Auténomas (Madrid, Catalufia y Andalucia) donde se registraron los
indices mds elevados de asesinatos de mujeres en 2012. El objetivo es evidenciar sus plan-
teamientos criticos sobre la violencia de género para incorporar el concepto de feminicidio
entre las referencias socioculturales, politicas y normativas que definen este fenémeno y que
pueden contribuir a erradicarlo.

PaLaBRAS cLAVE: violencia de género, discriminacién sexista, sociedad civil organizada,
justicia transnacional, cambio social.

ABSTRACT

«The concept of feminicide and its recognition by Spanish feminist civil associations». The
term “femicide” has been suggested as a new conceptual category aiming to give visibility
to women’s murders derived from sexist discrimination. Despite its conceptual inclusion,
regarding the civil society, its juridical application and assimilation is still on hold in diverse
western countries. This article suggests an interpretative analysis regarding the feminist
associations’ discourses that work on gender violence, and that we understand as a reflec-
tion of the civil society more aware about this issue. The research has been conducted at
three associations located in those Spanish autonomous regions (Madrid, Catalonia, and
Andalucia) where the highest rate of women’s murders was registered in 2012. The aim is
to outline the discourse regarding gender violence from civic association in Spain, and to
explore the susceptibility of implementing the femicide category in socio-cultural, political
and normative terms.

Keyworbs: gender violence, sexist discrimination, civic association, transnational justice,
social change.
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0. INTRODUCCION

La violencia de género (a partir de ahora VG) ha adquirido cada vez mds
relevancia social en Espana durante las tltimas décadas. Su visibilidad, no solamente
medidtica, ha influido en los imaginarios colectivos, en los simbolos y en los mitos,
que se transforman en la mentalidad individual y social de nuestro entorno. Este
proceso se ha articulado alrededor de muchos nuevos conceptos que describen las
facetas mds dramdticas de la VG en nuestra sociedad. Entre estos, feminicidio es
uno de los términos mds importantes porque pertenece a una conceptualizacién
internacional muy reciente de este problema.

El feminicidio es un concepto relativamente nuevo, surgido desde Latinoa-
mérica para definir los asesinatos a mujeres, cometidos por hombres, por el hecho de
ser mujeres. Desde sus origenes, este término se utiliza como la mdxima expresién
de la violencia machista.

Al hablar de feminicidios se define la complejidad de esta problemdtica y se
senala su gravedad y extensién, mds alld del mero nimero de las victimas, llamando
la atencién sobre la posibilidad real de que toda mujer estd expuesta al riesgo de
sufrir esta violencia por su condicién de serlo'.

En este articulo queremos profundizar su definicién teérica trasladando
nuestra mirada al tejido asociativo feminista, entendido como un actor politico
critico con una gran influencia a la hora de utilizar y legitimar el uso del término,
tanto en la sociedad civil como a nivel legislativo. Con base en las informaciones que
hemos obtenido, exploramos el uso del concepto de feminicidio en la actualidad.

1. FEMINICIDIO:
UN CONCEPTO TRANSNACIONAL

La violencia feminicida se define bdsicamente como el asesinato a mujeres
por el hecho de serlo®. Dicho concepto se puede entender de dos maneras: como la
expresion extrema de la VG o con un significado contrario al desarrollo de la VG
fundamentado en el tipo de la violencia sufrida. En sus estudios sobre la violencia
sistémica en contra de las mujeres en Ciudad Judrez (México), Julia Mondrrez
explica que el feminicidio «comprende toda una progresién de actos violentos que
van desde el maltrato emocional, psicolégico, los golpes, los insultos, la tortura, la
violacidn, la prostitucién, el acoso sexual, el abuso infantil, el infanticidio de nifas,

* Universidad Complutense de Madrid.

** Universidad Rey Juan Carlos, Madrid.

*** Universidad de Zaragoza.

U G. AtENcIo. Feminicidio. Madrid: La Catarata, 2014.

> H. RaDpFORD y D. RUSSELL. Feminicidio. La politica del asesinato de las mujeres. México:
UNAM, 2006.



las mutilaciones genitales, la violencia doméstica y toda politica que derive en la
muerte de las mujeres, tolerada por el Estado»’.

Entonces, cuando hablamos de feminicidio se enfatiza también la necesidad
de analizar las consecuencias y la importancia de la violencia que se ejerce sobre las
mujeres en las sociedades actuales haciendo visibles las relaciones de poder asimétri-
cas que las mujeres padecen por los abusos que los hombres perpetran sobre ellas®.

La VG puede interpretarse como un conjunto de hechos violentos que sufre
una mujer en un momento o periodo de su vida, cometidos por uno o varios hombres.
Mis especificamente, segtin las Naciones Unidas, se hace referencia a «todo acto
de violencia sexista que tiene como resultado posible o real un dano fisico, sexual
o psiquico, incluidas las amenazas, la coercién o la privacién arbitraria de libertad,
ya sea que ocurra en la vida ptblica o privada»’. En este articulo, abogamos por el
entendimiento de la estructura patriarcal en su totalidad®, incluyendo la violencia
ejercida desde las instituciones. Entendemos que la familia, la escuela, los centros
médicos y los centros penitenciarios, entre otros, actian como aparatos ideolégicos
del Estado, como explicaba el filésofo Louis Althusser. Bajo esta férmula se producen
y perpetian los mecanismos de violencia patriarcal. Liz Kelly” describe la VG como
un proceso continuo que se va perpetrando en los mismos cuerpos de las mujeres.
La presencia o la amenaza de la VG implican opresién y desigualdad, situando a las
mujeres en una posicién de vulnerabilidad social respecto a los hombres®. Queda
asi excluida de la investigacion la faceta mds evidente de la VG, que reduce esta ti-
pologia de violencia a la que concurre dentro del dmbito familiar, o que estd ligada
a las relaciones afectivo-sexuales.

Una amplia literatura en sociologia se acerca al estudio de la VG como un
fenémeno transversal que afecta a todos los dmbitos del ciclo vital de una mujer.
Bajo esta perspectiva nuestro estudio se acoge a la definicién de Radl Phillip’, que
entiende la VG como cualquier acto existente que sitte a las mujeres en una posicién
clara de inferioridad social. No tiene que incluir una accién violenta directa (ya sea
fisica, verbal, psiquica o sexual) porque es una realidad vigente y distintiva en la
estructura que vertebra la sociedad contempordnea a nivel mundial. Una violencia

3 J. MoNARREZ FrAGOSO0. «Las diversas representaciones del feminicidio y los asesinatos de
mujeres en Ciudad Judrez, 1993-2006», en Sistema Socio-Econdmico y Geo-Referencial sobre la Violen-
cia de Género en Ciudad Judrez, Chibuahua: Propuestas para su Prevencidn, pp. 353-398, Chihuahua
(México): El Colegio de la Frontera Norte y Miguel Angel Porrtia Editores, 2010.

4 ATENCIO. 0p. cit.

> L. ALBERDI y N. MATAS. La violencia doméstica. Barcelona: Fundacién La Caixa, p. 12,
2002.

¢ C. AMOROs. «Violencia y pactos patriarcales», en V. Maquieira y C. Sdnchez (eds.), Vio-
lencia y sociedad patriarcal, Pablo Iglesias, (1990), Madrid, pp. 39-53.

7 L. KeLLY. Surviving Sexual Violence, Femenist perspectives. Oxford: Polity Press, 1988.

8 A. CARCEDO y M. SAGOT. Femicidio en Costa Rica 1990-1999. Costa Rica: Organizacién
Panamericana de la Salud, Instituto Nacional de las Mujeres INAMU), 2000.

* R.M. RapL PHiLIp. «Violencia de xénero e violencia contra as mulleres: aspectos episte-
molégicos, tedricos e histéricos». Encrucijada, vél. 37 (2013), pp. 5-23.
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denominada manifiesta se pone al descubierto y sobre esta se ha generado una con-
ciencia social para fomentar denuncias y reivindicaciones en su contra'.

No obstante, una parte de la VG se encuentra naturalizada y normalizada,
por lo que se denomina latente, es decir, que efectivamente existe aunque se man-
tenga oculta.

La violencia puede ejercerse de manera simbdlica, indirecta y sutil, por
parte del hombre dominador sobre la mujer dominada''. La forma simbdlica de la
VG es una propiedad intrinseca de la estructura social, debido a que es repetida y
sistematizada como un atributo positivo en frecuentes interacciones entre géneros.
A este propésito, en dmbitos como el laboral o el politico se alaban ciertas actitudes
violentas, como por ejemplo en el caso de la divisién sexual dentro del mercado de
trabajo o de la penalizacién del aborto.

Para entender la VG es entonces necesario analizar las 16gicas de poder que
las guian y resulta oportuno abordar el concepto de biopoder'?, que hace referencia
al control directo de los cuerpos de las mujeres desde el dmbito sistémico hetero-
patriarcal.

El poder se impone de forma indirecta, abogando siempre por la intencién de
conservar el orden social que mantiene las posiciones de poder instituidas. Siguiendo
con este razonamiento, se hace necesario generar una diferenciacion entre las personas
basada en una determinacién sexuada, en funcién de la dicotomia hombre-mujer*?.
A partir de esta relacién se construye la atribucién del género que desemboca en los
roles sociales (femenino y masculino) estipulando el desarrollo de las interacciones.
La determinacién genérica produce una violencia hacia las personas, pues los roles
se imponen desde el nacimiento y disponen de un poder social distintivo'.

La desigualdad de poder favorece a los hombres, estableciendo unas relacio-
nes de dominacién que van mds alld del poder coercitivo. Segin French y Raven®
este tipo de poder se asume por la pasividad de aquellos sujetos en posiciones mds
vulnerables e implica sumisién por parte de las mujeres, dando lugar a la dominacion
masculina'®.

La reproduccién de patrones hegemoénicos, en relacién con la VG, deriva de
la legitimidad adherida de las normas sociales, que asi pasan a estar naturalizadas y
a perder su misma connotacién violenta". Es asi que los elementos socioculturales
de la VG adquieren un cardcter normativo. En linea con la reflexién de Hannah

10 KELLY. 0p. cit.

"' P. BOURDIEU. La dominacién masculina. Barcelona: Anagrama, 1996.

12 M. FoucauLr. Historia de la sexualidad. La voluntad de saber. Madrid: Siglo xx1, 1977.

'3 A. FAUSTO-STERILNG. Cuerpos sexuados. Barcelona: Melusina, 2006.

4 J. ButLER. Género en disputa: El feminismo y la subversion de la identidad. Barcelona:
Paidés, 2007.

5 J.R. FRENCH y J. RaveN. «The bases of social power», en SHARERITZ, OTT y JANG (eds.),
Classics of organization theory (1959), pp. 311-320.

' BOURDIEU. 0p. cit.

7" Cuando se acomete una actuacién sustentada en base a su hegemonia social, no es
necesario que la persona que la ejerce tenga consciencia del poder legitimo que ostentan sus actos.



Arendt"® alrededor de lo que ella define como la banalidad del mal, entendemos que
a menudo las personas actian dafinamente hacia otras, puesto que reproducen la
norma marcada por el sistema dominante, sin reflexionar acerca de las implicaciones
éticas y morales de sus acciones.

Quedan entonces patentes en las sociedades occidentales actuales las deno-
minadas nuevas formas de VG”. Con todo, siguen reproduciendo la violencia de los
modelos tradicionales y conservadores. Un ejemplo de este «<nuevo» fenémeno son
los micro-machismos®® que podemos encontrar en dos dmbitos: los elevados indices
de sexismo entre la poblacién joven entre 14 y 16 anos derivados de la exposicion a
una situacion perversa de amor romdntico*', o también la espiral de violencia contra
las mujeres que los hombres desarrollan por sentirse intimidados o amenazados tras
la progresiva y creciente participacién de ellas en todas las esferas laborales y sociales.

Las recientes configuraciones de la VG no implican el fin de los modelos
tradicionales, pues son complementarios al cambio social. Nos encontramos en
situaciones de sexismo ambivalente que aglutinan las pricticas discriminatorias,
apartando la hostilidad explicita en pro de un sexismo mds benévolo y encubierto:
«Se trata de una rebelién del hombre contra su pérdida