CAPITULO 6

«Feminismo islamico»:
negociando el patriarcado
y la modernidad en Iran*

NavEREH Tonipi!'#

Desde el advenimiento de la Republica Islamica en 1979,
la intervencion en el tema del género ha ganado una mayor
televancia y una intensidad sin precedentes en la sociedad y
'la politica de Iran. Tanto el actual régimen de género como
el movimiento de mujeres que lo desafia presentan caracte-
fisticas complejas, contradictorias y paraddjicas. Este capi-

* Publicado originalmente como «*“Islamic Feminism™: Women Ne-
gotiating Modernity and Patriarchy in Iran», en Ibrahim Abu-Rabi (ed.),
Whe Blackwell Companion of Contemporary Islamic Thought, Oxford,
Blackwell, 2006. Traduccion de Maggie Smith.

1 Me gustaria mostrar mi agradecimiento a Jennifer Olmstead y
INikki Keddie por sus comentarios sobre una version anterior y mas cor-
Made este articulo que se publico con el titulo «Islamic Feminism: Perils
band Promises» en Middle East Womens Studies Review, 26 (3/4), 2002.
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tulo es un intento de explicar un aspecto de esta compleji-
dad, el que se refiere a la negociacion entre el patriarcado
gobernante y las mujeres iranies. Se centra en el analisis de
una de las estrategias que emplean numerosos reformado-
res musulmanes, tanto mujeres como hombres, para abor-
dar el discurso islamico tradicional, sobre todo en lo que
atafie a la construccion patriarcal de la sharia (ley islami-
ca). Esta estrategia en la lucha de las mujeres —conocida
en Occidente como «feminismo islamico»— representa,
desde dentro del marco religioso y de las instituciones isla-
micas. Se trata de un intento de parte de las creyentes mu-
sulmanas de reconciliar su fe con la modernidad y con él
igualitarismo de genero.

La religion, a pesar de ser un factor importante, es tan
s6lo un determinante, entre otros muchos, del estatus y los
derechos de las mujeres, y su influencia esta mediada por
factores socioeconomicos, asi como por las politicas del
Estado, el sistema educativo y otras instituciones sociocul=
turales''>. Sin embargo, la reciente oleada del islamismo y
la instrumentalizacion politica de la religion ha aumentado la
importancia del papel del islam, sobre todo la de la sharia.
El islam, al igual que las otras dos religiones de Abraham,
se origind en un orden preindustrial, premoderno y patriats
cal. En las tres religiones se han producido luchas, incluso
guerras, para poder reconciliarse con la modernidad, espes
cialmente en lo que concierne a la transformacion de los
roles de género y las actitudes hacia la sexualidad hacia po=
siciones mas igualitarias. En el mundo islamico de hoy, in=

cluyendo a Iran, cabe distinguir tres tendencias religiosass
principales en funcion de sus posiciones con respecto a los
derechos humanos y los derechos de las mujeres: a de 10§¢
tradicionalistas conservadores, la de los reformistas le.-:
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115 Para estudios sobre la relacion entre el islam y otras institucioness
sociales, véanse, por ejemplo, Haddad y Esposito, 1998, y Kandiyoti, 19955

les (modernistas), y la de los islamistas radicales revolucio-
narios. ;Cual es la dimension de género del resurgimiento
religioso actual? ;Como aborda cada una de estas tres ten-
dencias la cuestion de los derechos humanos y los derechos de
las mujeres?

{1.\El islam tradicional/conservador. Principalmente
promovido por los ulema tradicionalistas y las capas mas
tradicionales de las clases populares, sobre todo los comer-
cian_tes, esta tendencia insiste en la preservacion de un ré-
gimen de género patriarcal. Asigna a las mujeres al espacio
privado y entiende los papeles y las obligaciones de la ma-
dre y la esposa como los unicos que corresponden a las
mujeres. El velo es el dispositivo principal dirigido a man-
tener un reparto estricto del trabajo y una segregacion de
espacios segun el sexo.

- Los derechos humanos, que se perciben como una no-
eion laica basada en un universo individualista y centrado
én el ser humano, se consideran, por lo tanto, incompati-
bles con un universo centrado en Dios, que prima las obli-
gaciones (en vez de los derechos) y las formaciones fun-
dadas en el clan/parentesco/familia (en lugar de en el indi-
viduo). La desigualdad en los derechos y las obligaciones
entre los hombres y las mujeres, segun los define la anti-
gua sharia y el figh (la jurisprudencia islamica), se justifi-
ca a partir del orden divino y de las diferencias naturales
entre los sexos.

2.\ El islam reformista liberal/moderno. Los que abogan
por esta tendencia son los ulema mas modernos, los nuevos
hl_tpiqc_tualcs islamicos (entre ellos las feministas 1slamicas)
¥ la educada y moderna clase media urbana. Los anteceden-
tes modernos de esta tendencia se extienden para incluir a
pensadores modernistas musulmanes_de finales del xix y
principios del xx como Mohammed Abduh (1849-1905), el
movimiento Salafi en Egipto y el movimiento Yadid en Asia
Central. Tal y como ocurrié entre sus homologos europeos
de la época de la Ilustracion, esta tendencia modernista se ha
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centrado principalmente en los hombres. Sin embargo, ha-
biendo sido influidos por los movimientos de mujeres y las
criticas feministas, que promueven el islam reformista o mo-
dernista/liberal, y deseosos de distanciarse de los tradiciona-
listas conservadores e islamistas, los defensores de esta co-
rriente cada vez son mas abiertos y receptivos hacia las rela-
ciones de género igualitarias y las ideas feministas que las
promueven.

3. El islamismo revolucionario o el islam radical. Neo-
patriarcado. El islamismo se ha representado como una al-
fernativa o una solucion frente a la «decadencia moral» rela-
cionada con el género y a todos los males sociales propios
tanto de los sistemas tradicionales como de los modernos.
Su agenda en relacion con el género, a pesar de no ser idén-
tica a la de los tradicionalistas conservadores, se basa, asi
mismo. en una reaccion frente a los regimenes de genero y
las costumbres sexuales promovidas por las personas laicas
y occidentalizadas, entre cllas los modernistas, los liberales,
los socialistas y las feministas. A diferencia de los casos mas
extremos de islamistas, como los taliban, ubicados en un Af-
ganistan devastado y subdesarrollado, muchos islamistas en
ambitos socioeconémicamente avanzados (como Egipto €
Iran) se han visto obligados a acomodarse a un régimen de
género mas mixto, hecho que tiene implicaciones paradoji-
cas para los derechos de las mujeres' .

Como su objetivo es conquistar el poder del Estado, los
islamistas utilizan la experiencia de alienacion y agravios
de mujeres y hombres de clase media y baja. A diferencia de
los tradicionalistas, los islamistas, en su apuesta por el poder
politico, se benefician del apoyo de muchas mujeres, movi-
lizandolas y haciéndolas participes del activismo social ¥
politico. Para aumentar su competitividad politica, y cons=
cientes de las exigencias economicas de las modernas y ur-

116 Véanse Hatem, 1998, y Najmabadi, 1998.
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banas clases medias y trabajadoras (sobre todo en lo que se
refiere al papel cambiante de las mujeres), muchos islamis-
tas aceptan el derecho de éstas a votar, ademas de su derecho
ala educacion y al empleo en ciertos sectores. Sin embargo,
al igual que los tradicionalistas, los islamistas insisten obse-
sivamente en la indumentaria «islamica» (si bien ésta es un
poco menos restrictiva que la que propone el tradicionalis-
mo), en la segregacion segun el sexo, en el control de la
sexualidad de las mujeres y en una version ligeramente refor-
mada de la sharia como fundamento de la ley de la familia.
En_consecucncia, muchos islamistas (como ocurre en Iran,
Egipto, Turquia, Indonesia, el Libano y otros paises) arti-
culan un neopatriarcado que puede ser menos restrictivo
que el promovido por los taliban pero que sigue siendo
opresivo y en el que prima la supremacia del hombre sobre
la mujer!!’.

Un ejemplo claro y fascinante de la diferencia entre es-
tas tres tendencias con respecto al género y los derechos de
las mujeres se puede observar en los actuales debates politi-
cos, teologicos y filosoficos en Iran''®. De no triunfar los
ulema modernistas y los intelectuales en sus intentos de re-
formz_lr la sharia y el figh, ninguna democracia y, desde lue-
go, ninguin derecho de igualdad para las mujeres pueden lo-
grarse en el mundo islamico.

Con el proposito de evitar la esencializacion del islam,
vamos a repasar algunos patrones globales en relacion con
los derechos de las mujeres y con la religion, tanto en el seno
de sociedades islamicas como no islamicas, ya que estas ul-
timas inevitablemente interactiian con las politicas islami-
(l:a:%, los discursos de género y el movimiento de mujeres en
ran.

Sobre las similaridades y diferencias entre los islamistas de Iran
y los de Afganistan, véase Kar, 2001.
118 VP " I . . .
- Para una narracion fascinante de estos debates, véase Mir-Hos-
seini, 1999,
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LOS PATRONES GLOBALES
DE LOS DERECHOS DE LAS MUJERES

El siglo xx se ha llamado «el siglo de las mujeres» de-
bido a las transformaciones significativas que ha experi-
mentado el papel de las mujeres, y por la mayor visibilidad
de 1a actividad de éstas en todos los dominios: lo politico,
lo social y lo cultural. Gracias a los movimientos de las
mujeres y a las intervenciones intelectuales y politicas de
las feministas, la comprension y la practica normativa mas-
culina en torno a los derechos civiles y humanos sufrieron
una destacada transformacion hacia el igualitarismo a fina-
les del siglo xx. Sin embargo, como demuestra una serie de
estudios recientes (por ejemplo, el informe de las Naciones
Unidas en conmemoracion del 50 aniversario de la Decla-
racion Universal de Derechos Humanos de diciembre de 1998;
el Informe del Desarrollo Humano de 1999 llevado a cabo
por el PNUD; el Informe Mundial de la organizacion Hu-
man Rights Watch del afio 2000), la mayoria de las muje-
res en todo el mundo (musulmén o no) todavia sufren pa-
trones sistémicos de violencia, desigualdad, discriminacion,
abuso y abandono, tanto en el hogar como en el mercado
laboral y en la sociedad en su conjunto, sobre todo en situa-
ciones de guerra internacional o civil y de conflictos in=
terétnicos, en campos de refugiados o migrantes, en redes
de trafico sexual, en situaciones de «asesinato por honon, de
violencia y asesinato relacionados con la dote matrimonial,
de mutilacion genital y de violencia perpetrada o promovi=
da por el Estado.

Los cambios legales a favor de los derechos de las mu-
jeres y los discursos sobre los derechos de las mujeres
como derechos humanos todavia no se han convertido en
politicas y practicas efectivas en muchas partes del mun=
do. sobre todo en el mundo musulméan. Muchos gobiernos

]
n
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en el mundo musulman, los islamicos y los que no lo son,
se niegan a reconocer, mucho menos a remediar, las leyes,
tradiciones y practicas discriminatorias que perpetuan la
posicion de inferioridad de las mujeres. El sexismo no es
particular a Irdn o al mundo islamico; pero si lo es la soli-
dez de las normas patriarcales y la resistencia dominante a
la nocion de igualdad en derechos que pervive actualmen-
te en muchas sociedades islamicas en comparacion con el
Occidente cristiano.

Por ejemplo, mientras la mayoria de los paises miem-
bros de la ONU, entre ellos muchos paises musulmanes,
han ratificado la carta internacional de los derechos de las mu-
jeres, es decir, la Convencion sobre la Eliminacion de Todas
las Formas de Discriminacion Contra la Mujer (CEDAW),
adoptada por la ONU en 1979, muchos la han ratificado
con limitaciones, pues se reservan el derecho a modificar o
excluir cualquiera de los términos que resulte incompatible
con sus leyes nacionales. Se han esgrimido mas reservas
frente a la CEDAW que frente a cualquier otra convencion,
algunas de las cuales son esencialmente incompatibles con
el proposito general del tratado: la igualdad de derechos de
las mujeres'"”.

Esta situacion ha dado lugar a lo que Ann Elizabeth
Mayer (1995) llama «la nueva hipocresia mundial»; estrategias
retoricas que anuncian el apoyo a la igualdad de las mujeres
ala vez que persiguen politicas enemigas de los derechos de
las mujeres'?’. Tal y como senalan Mayer (1995) y Bayes y
Tohidi (2001), esta hipocresia no se limita a los Estados mu-
sulmanes. Para evitar la responsabilidad internacional de sal-
vaguardar los derechos iguales de la mujer, al igual que Es-
tados Unidos invoca su Constitucion y el Vaticano la ley na-
tural y la tradicion de la Iglesia, los paises musulmanes

9 Clark, 1991, 317.
120 Mayer, 1995.




invocan la incompatibilidad de la ley islamica (shari
) aria)
CEDAW"!, ¥ o On-g
~ Dos casos eSpqcificos de esta situacion son los de Ara-
bia Saudi y la Republica Islamica de Iran: la comparacion y
el contraste de ambos revelan paradojas interesantes sobre el

patriarcado religioso en tiempos modernos. Como resultado

de lag presiones internacionales, y con el fin de preservar las
relaciones piblicas y mejorar su imagen en el exterior, el go-
bierno patriarcal de Arabia Saudi se ha sumado re;:iente"-
mente a la CEDAW, si bien solo desde el punto de vista for-
mal y de un modo hipdcrita, tal y como indican las numero-
sas reservas propuestas basadas en la sharia. Por otro lado,
la resistencia patriarcal en Iran ha conseguido bloquear in-
cluso_una ratificacion formal e hipécrita de la CEDAW. Esto
constituye una evidencia clara de que la politica irani, se-
cuestrada por la jurisprudencia tradicionalista, sigue Siéﬂdﬁ
menos flexible en su interpretacion de la sharia, en lo que se
refiere a los derechos de las mujeres y la ley de familia, que
Arza}bla Saudi, a pesar de que en realidad las mujeres ir;nies
esten mucho mas integradas y sean mucho mas visibles en
esferas publicas y politicas. Las mujeres saudies, por ejem-
plo. hasta hace muy poco han visto negado incluso su dere-
cho a poseer carnés de identidad individuales y atin siguen
estando privadas de muchos derechos politicos y civiles, en-
tre ellos el derecho a conducir automoviles: las mujeres! ira-
nies han conquistado mas derechos sociales y politicos que
sus homologas en Arabia.

Ademas, las mujeres iranies se han politizado en mayor
medida a causa de su participacion activa y masiva en los
movimientos sociales desde la Revolucion Constitucional
de 1905-1911 hasta la Revolucion de 1979. Aunque la Re-
volucion de 1979 acabo con la instauracion de un Estado is-

121 v edse Bayeb y thldl, 200] " 2‘6 Iﬂmbl(}ll C . L C
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lamista y de politicas de género regresivas, irbnicamente
esto mismo ha sacado a la superficie el tema de las mujeres,
y ha acelerado paraddjicamente el proceso de desarrollo de
la conciencia feminista. Debido al desarrollo que han tenido
los movimientos revolucionarios, la politica de Iran (ademas
de su sociedad) es mas heterogénea, diversa y dinamica que
la del Estado saudi, que se destaca por su caracter homoge-
neo y centralizado. Por este motivo, incluso una ratificacion
de la CEDAW motivada por una estrategia diplomatica del
gobierno irani podria abrir un nuevo espacio de contestacion
a la hipocresia del Estado para las mujeres y los reformado-
tes, sefialando la incompatibilidad de las leyes actuales (so-
bre todo del codigo penal y la ley de familia) con los objeti-
vos y principios de la CEDAW.

Asi pues, ha sido mas dificil ratificar la CEDAW en Iran
que en Arabia Saudi porque su ratificacion en Iran hubiera im-
plicado cambios y reformas reales en el sistema legal y la poli-
tica de género del régimen islamico, mientras que en Arabia
Saudi una ratificacion formal e hipdcrita puede mantenerse sin
desencadenar inmediatamente un desafio al Estado por parte de
la sociedad. Fn Iran, la creciente tendencia hacia la seculariza-
¢ion, el vigoroso debate en torno a la relacion entre la democra-
tizacion y el islam liberal o reformista, el desarrollo del activis-
mo social de las mujeres, la prensa de mujeres y la conciencia
feminista entre las mujeres iranies (tanto en Iran como en el ex-
tranjero, entre la didspora irani), ademas de la presencia de fe-
ministas musulmanas activas en el parlamento (majlis), han si-
tuado al patriarcado irani y a su principal baluarte en el poder,
el ulema chii conservador, en una posicion defensiva.

Por lo tanto, la Republica Islamica de Irdn no puede su-
marse ni siquiera formalmente a la CEDAW sin revisar y re-
formular de un modo serio su perspectiva islamista y su in-
terpretacion patriarcal del islam. Esta realidad ha convertido
la jurisprudencia tradicional gobernante, la sharia islamica,
en una de las barreras principales contra la democratizacion
del pais y contra cualquier reforma politica o legal, sobre
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todo en las dreas que conciernen a los derechos de las muje-
res. De este modo, la cuestion del género se ha convertido en
el punto ciego de la democratizacion y la secularizacion de
Iran. '

Para ir desenmaranando este impedimento ideoldgico de
la democracia y la igualdad de derechos de las mujeres, mu-
chos demdcratas y reformistas modernistas han llegado a
creer que uno de los requisitos de la modernidad y la demo-
cratizacion en el mundo musulman en general, y en Irdn en
particular, es que el islam pase por un proceso de reforma.
Un ejemplo reciente de esta perspectiva que llamé la aten-
cion internacional es el de Hashem Aghayari, un reformador
islamico y docente universitario cuyo llamamiento en favor
de un «protestantismo islamico» le llevo a la carcel con una
sentencia de pena de muerte (en la actualidad pendiente de
apelacion).

Otros reformadores musulmanes, entre ellos clérigos
prominentes como Hoyat ol-Islam Yusef Eshkevari, Mo-
hammed Moytahed Shabestari y Seyyed Muhsen Saeed-
zadeh, ademas de intelectuales islamicos laicos como Akbar
Ganyi y Alireza Alavi-Tabar, han exigido una reforma isla-
mica, especificamente una interpretacion igualitaria en cuanto
al género de los textos islamicos, asi como una sustitucion
de la «jurisprudencia tradicionalista» (figh-e sunnati) por
una «jurisprudencia dinamica» (figh-e pouya). Esta nueva
tendencia reformista entre los intelectuales musulmanes,
indentificados en Irdn como «los intelectuales religiosos»
(rowshanfekran-e dini) o el «nuevo pensamiento religioso»
(nov andishi-ye dini), representa un pensamiento y una prac-
tica modernos que aspiran a reconciliar la modernidad, la de-
mocracia y el feminismo con la fe islamica. Una dimension
importante de esta reforma islamica es el feminismo musul-
man («el feminismo islamico»).

Desde una perspectiva historica, el alcance del desafio
actual a las relaciones patriarcales y patrimoniales, sobre
todo a las procedentes del patriarcado religioso, no tiene pre-
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cedentes en Iran. Una de las razones de la potencia actual y
(esperemos) de la eficacia a largo plazo de este desafio pro-
tagonizado por las mujeres contra el régimen patriarcal en
Irén es la convergencia reciente entre el feminismo secular y
el feminismo musulman basado en la fe. Juntos ejercen una
presion contra el dominio masculino tanto dentro como fue-
ra del marco religioso.
~ Una breve alusion a la politica de ratificacion de la
CEDAW por parte del gobierno irani ayudara a ilustrar esta
situacion. Tras una campana por parte de los grupos de mu-
jeres y la prensa de mujeres (tanto religiosa como secular)
para exigir que el gobierno subscribiera la CEDAW, campa-
fia que incluy6 negociaciones intensas entre las diputadas re-
formistas musulmanas y algunos ulema influyentes en Tehe-
rin y en Qom, el gobierno de Khatami entregé al Parlamen-
to en diciembre de 2001 una propuesta legislativa para su
ratificacion, si bien con algunas reservas anadidas por los
ulema. lie

Después de un intenso debate en el seno de la Comision
Cultural del Parlamento, la legislacion fue aprobada. Sin
embargo, antes de presentarse para su votacion final por par-
te de la asamblea general, la legislacion fue suspendida tem-
poralmente por el lider del Parlamento, Hoyat ol-Islam Mehdi
Karrobi. Desde entonces, los grupos de mujeres, entre ellos
el Centro Cultural de las Mujeres, y la prensa de mujeres,
por ejemplo las revistas Zanan y Zanan-e Iran, ademas de
diputadas reformistas como Azam Naseripour (representan-
te de [slamabad-gharb) y Sharbanu Emami (representante de
Urumiyyeh) han protestado por esta irregularidad en el pro-
cedimiento y han cuestionado las razones que se esconden
tras la clausura del debate sobre la legislacion de la CEDAW.
Una y otra vez les han aconsejado que sean pacientes, pues-
to que existen asuntos de debate y votacion mas urgentes so-
bre la mesa.

En una sesion parlamentaria mas reciente (mayo de 2003),
momento en el que algunas diputadas se negaron a resignar-
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se y exigieron una explicacion transparente ¢ inmediata,
Karrobi confeso que la legislacion de la CEDAW, asi como el
debate se habian suspendido gracias a la intervencion y «la
oposicion de los ancianos de la nacion (bozorgan-e gowm) y
del seminario de Qom (huzeh-ye elmiyyeh Qom)». A conti-
nuacion dijo que el gobierno debia «consultar y resolver al-
gunas dudas en las mentes de nuestro ulema» acerca de la in-
compatibilidad entre la CEDAW vy la sharia'*. En respues-
ta, la revista semanal en red Zanan-e Iran ha empezado a
recoger firmas para ejercer una accion legal popular en con-
tra de esta violacion ilegal del proceder parlamentario'®.
Este alto en el proceso de ratificacion de la CEDAW es
una indicacion mas de como el islam tradicionalista, junto
con los islamistas radicales, todavia mantiene el control so-
bre la ley y el proceso legal en lo que concierne a los temas
de género en Iran. Esta desafortunada realidad ofrece opcio-
nes diversas para las mujeres, segun sus convicciones. Mien-
tras muchas mujeres seculares ven que la sustitucion del Es-
tado religioso por uno laico y democratico es el unico cami-
no que lleva a la igualdad de derechos, para muchas mujeres
islamicas el fin del Estado islamico no es necesariamente el
fin del patriarcado islamico. Hasta que el propio islam no
sea comprendido, practicado y reconstruido dentro de un
marco igualitario, las mujeres musulmanas no podran sentir-
se liberadas del sexismo ni de la dominacion de los hombres.
Por eso, el proyecto del «feminismo islamico» es visto por
algunos reformistas musulmanes en Iran, entre ellos Saeed-
zadeh'”* y Alavi-tabar'®, ademas de por muchas feministas
musulmanas en otras sociedades musulmanas, como una ne-

122 Véase Rouydad, 19 Urdibehesht, 1382, o lran-Emrooz, 7 de mayo
de 2003 (www.Iran-emrooz.de).

123 Véase www.zananinlran.com, 14 Urdibehest, 1382/4 de mayo
de 2003.

124 Véase Mir-Hosseini, 1999.

125 Véase Kian-Thiebaut, 2003, 38-41.
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gesidad historica para la modernizacion del islam y la recon-
ciliacion de los musulmanes con las nuevas exigencias que
plantea el cambio en los roles de género y en la sexualidad
en los tiempos modernos.

EL FEMINISMO MUSULMAN
¥ LA REFORMA MODERNA EN EL CONTEXTO GLOBAL

En las ultimas décadas, muchas sociedades musulma-
nas, entre ellas las de Oriente Proximo, han experimentado
un aumento sin precedentes en la tasa de alfabetizacion de
las mujeres (mas del 65 por 100 en el afio 2000 comparado
con menos del 50 por 100 en 1980 entre las en mujeres de
mas de quince afios de edad)'?®. La brecha tradicional entre
hombres y mujeres en lo que concierne a la educacion se
esta reduciendo, y en algunas sociedades, entre las que fi-
gura Iran, la tasa de matriculacion de las mujeres en nsti-
tuciones de educacion superior iguala e incluso supera a la
de los hombres.

En Iran, en 1976, tan solo el 35,6 por 100 de las mujeres
sabfan leer y escribir. En 1999, la tasa de alfabetizacion alcan-
76 €l 80 por 100 (para las mujeres en el ambito rural la tasa
ha pasado del 17.4 al 62,4 por 100). En 2001, el 62 por 100
de los alumnos matriculados en las universidades de Iran
gran mujeres. Este impresionante avance en la educacion de
las mujeres evidentemente ha tenido como consecuencia su
mayor cota de participacion en la vida social y politica fuera
del 4mbito privado. Las mujeres no solo han sido influidas
por la modernizacion; en tanto que grupo altamente educado
y profesional, se han convertido en agentes importantes del
cambio y de la modernizacion.

126 Estimacion aproximada basada en tres regiones de Asia, segun
informa The World's Women 2000: Trends and Statistics, 2000, pag. 89,
cuadro 4.5.
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‘Sin embargo, el aumento dramatico de las tasas de alfa-
betizacion no ha llevado a un nivel correspondiente de em-
pleo entre las mujeres en los sectores formales de la econo-
mia (14,3 por 100 en 1999)'%’. Los cambios en la estructura
patriarcal del sistema legal y de las instituciones politicas,
religiosas y economicas en las sociedades del Oriente Proxi-
mo en general y en Irdn en particular, sobre todo en lo que
respecta a la ley de familia, la estructura de la familia, los es-
tereotipos de género y las costumbres sexuales, andan muy
por detras de los cambios modernizadores en el ambito de la
socializacion y la conciencia politica de las nuevas mujeres
de clase media.

Ademas de esta contradiccion en las dinamicas del géne-
ro, y en parte debido a ella, las mujeres se han enfrentado a
una oleada de i1slamismo y conservadurismo que muchas ve-
ces conlleva un programa de género reaccionario. En el caso
de Iran, y sobre todo en los primeros anos de la emergencia
de la Republica Islamica, el islamismo demostré un impacto
claramente retrogrado sobre los derechos de las mujeres, si
bien la naturaleza y la intensidad de este impacto variaban
dependiendo de la clase, la etnicidad y la pertenencia religio-

las clases trabajadoras. Sin embargo, para un numero consi-
derable de mujeres anteriormente mas marginadas, las de la
clase media recientemente urbanizada y tradicionalista, el is-
Jamismo ha propiciado su activismo social, politico y reli-
g10s0.

La islamizacion de la vida, tanto publica como privada,
como por ejemplo la obligacion de llevar el velo y la segre-
gacion de los espacios por sexo, ha eliminado algunas de las
excusas anteriormente utilizadas por la autoridad tradicional
masculina para prevenir la entrada de mujeres y nifias en
gspacios publicos como los institutos, las universidades, el
transporte publico, las vias publicas, y las industrias de los
medios de comunicacion y del cine. Este hecho ha servido
ironicamente para abrir nuevas esferas, anteriormente inac-
cesibles, de intervencion para este estrato de mujeres, ya se
tratara de espacios fisicos como las mezquitas o de espacios
intelectuales como los debates cultos sobre teologia.

El feminismo modernista reformista, conocido en Occi-
dente como «feminismo islamico» o «feminismo musul-
many, surge precisamente en este contexto caracterizado por
un resurgimiento islamico considerable, y debe entenderse

Z?rg: ;33:2;::5;?{:;51]1 I‘iii;‘;’ig“ﬁ);‘}i:dﬁl 'COI!::“Q ft"-n alﬁ!ﬁllas en el contexto de la particular historia de encuentro y nego-
ofi: haragicsa o h ? q a, bgipto 'y Mala- clacion con [a 1_nodcm1daq dentro del mundo musglman alo
e e d.n‘.l o muchos reveses reales o posibles para los largo de las ultimas dos décadas. Tal y como he sefialado an-
leerfacdacés dm llw‘!‘ljaPes dIe las i mOdcr{llzadaS y privi- teriormente, estos planteamientos de género son parte de un

g € las clases altas y medias urbanas, y también ha movimiento mas amplio de reforma del pensamiento y de
aumentado la discriminacion contra las mujeres rurales y de las instituciones islamicas, en particular, y de las sociedades

de mayoria musulmana en general.

27 El sector piiblico presenta una tasa mas elevada, pues llega al 31 El llamado feminismo musulman emerge principalmen-

gl_}ll‘gl?ﬁo. El sector informal presenta la tasa més alta. Véase Poya, 1999, te en las ciudades entre las mujeres cultas y profesionales de
R awrwT : la clase media que, a diferencia de otras pioneras de los de-
“ > Yo misma inchuida, bomos expicadiicHy rechos de las mujeres y el feminismo en el mundo musul-

zones de la oleada del islamismo y el significado de su dimension de . - . e L - :
género, ademas de las razones historicas, geograficas, economicas, poli- man, cuya orientacion €ra mas bien secular, liberal o socia-

ticas y culturales que explican la fuerza y resistencia especial del patriar- lista, y «occidentalizada», no estan dispuestas a abandonar
(}:(addod_en 2I{)an yen otras sociedades musulmanas. Véanse, por ejemplo, su orientacion religiosa y mantienen el 1slam como un com-
eddie, 2000; Kandiyoti, 1991; Moghadam, 2000; Bayes y Tohidi, 2001. ponente importante de su identidad étnica, cultural o incluso
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nacional. Un ejemplo activo e ilustrativo de esta tendencia es
«Hermanas en el Islam», un grupo de Malasia cuyo lema es
«justicia, democracia e igualdad»'?’.

Un cuerpo cada vez mayor de literatura y debate sobre
el «feminismo islamico» ha emergido en el campo de los
estudios de la mujer en Oriente Proximo, y ha estimulado
debates que a veces son utiles y a veces ocasionan divisio-
nes entre las estudiosas y activistas preocupadas por temas
de la mujer en Oriente Préximo y en algunas sociedades
musulmanas, entre ellas Iran (por ejemplo, Abu-Lughod, 1998;
Afshar, 1998; Ahmed, 1992; Al-Hibri, 1997; Badran, 1999;
Barlas, 2002; Cooke, 2000; Fernea, 1998; Friedl, 1997;
Hassan, 1995; Hatem, 1998; Hoodfar, 1996; Kamalkhani, 1998;
Kian-Thiebaut, 1997; Mernissi, 1991; Mir-Hosseini, 1996
y 1999; Moghadam, 2000; Moghissi, 1998; Najmabadi, 1998;
Nakanishi, 1998; Paidar, 1982 y 2001; Roald, 1998; Smith,
1985; Stowasser, 1994; Tohidi, 1996, 1998 y 2001; Torab,
2002; y Wadud, 1999).

La confusion y la controversia empiezan con el propio
nombre, «feminismo islamico», y su definicion. En el con-
texto de Iran, por ejemplo, dos grupos ideoldgica y politica-
mente enfrentados se han expresado abiertamente en contra
del uso de este término y de cualquier mezcla entre islam y
feminismo. Por un lado, estan los tradicionalistas conserva-
dores de la derecha y los islamistas («fundamentalistasy), que
en Irdn se oponen firmemente al «feminismo islamico» man-
teniendo actitudes y opiniones radicalmente antifeministas. Por
otro lado, estan muchas feministas seculares de izquierda en el
exilio que mantienen opiniones y sentimientos fuertemente
antiislamicos. Ambos grupos esencializan tanto el islam como
el feminismo, fenomenos que interpretan como categorias mu-
tuamente excluyentes y para los que la idea de un «feminismo
islimico» resulta contradictoria. En la prensa controlada por la

129" Para mas informacion sobre este grupo activo de feministas mu-
sulmanas, véase www.muslimtents.com/sistersinislam/
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extrema derecha, el feminismo o las tendencias feministas
(gerayeshha-ve femenisti) entré las «hermanas musulmanas» se
han convertido en un tema de ataque. Hasta el propio Ayatollah
Khamenei, el rahbar o veli-ye fagih (el lider supremo de la ju-
risprudencia), ha denunciado publicamente las tendencias fe-

~ ministas en sus reuniones con varios grupos de mujeres. Por

ejemplo, en una reunion con las diputadas del majlis (el 6 de
octubre de 2001), Khamenei insistio en que las mujeres solo
deben ocupar aquellas posiciones sociales que «no sean contra-
dictorias con sus caracteristicas y naturaleza innata». Mientras
rechazaba cualquier hostilidad contra las mujeres, el Ayatollah
aconsejo a las diputadas repudiar «cualquier tendencia femi-
nista»'3. Sin embargo, el mismo dia, en una mesa de debate
sobre «Mujeres reformistas y el futuro de la reforma», una de
las diputadas mas notorias, Fatima Hagigat-jou, implicitamen-
te amenazo a las autoridades islamicas con un «movimiento
social peligroso» (el feminismo) si ¢stas no respondian adecua-
damente a las demandas de las mujeres'?'.

{QUE HAY EN UN NOMBRE?

Aparte de las dos objeciones hostiles al «feminismo isla-
mico» anteriormente expuestas, también existen sentimien-
tos de preocupacion e incertidumbre en el seno de otras co-
munidades, incluso entre algunas activistas musulmanas,
estudiosas y profesionales, que temen las implicaciones con-
fusas y las divisiones que puede conllevar esta nueva catego-
rizacion, principalmente generada por académicas laicas
afincadas en Occidente. Por ejemplo, en un articulo publica-
do en la Middle East Women's Studies Review (invierno/pri-
mavera de 2001, 1-3), Omaima Abou-Bakr sefial6 una serie

130 Véase www.bbe.co.uk/persian/news/011006_vleader.shtml, 6 de
octubre de 2001.
B Ihid.
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de cuestiones interesantes sobre la nocion del «feminismo
islamico». A pesar de que Abou-Bakr no se opone a esta de-
nominacion en si misma, llama la atencion sobre la confu-
sion y el abuso politico que puede suscitar, y ofrece algunos
elementos para una definicion desde la perspectiva de una
musulmana creyente. Una de las reservas principales que se-
fiala tiene que ver con el proceso de nombrar y formular este
concepto, proceso que, tal y como explica, «habla mas del
observador, la persona que acufa el concepto, que sobre la
propia cuestion». La autora advierte del peligro que entrana
esta categorizacion inherentemente divisoria de las mujeres
musulmanas, en la medida en que implica que si una mujer
no se dedica a la ensefanza islamica, el Coran, el Hadiz, etc.,
esta al margen del circulo de las feministas islamicas/mu-
sulmanas.

Conviene tener en cuenta que en la mayor parte del mun-
do, tanto musulman como no musulman e incluyendo el pro-
pio Iran, la mayor parte de las activistas por los derechos de
las mujeres se muestran indiferentes hacia la etiqueta «femi-
nista», o incluso la rechazan, y esto es comun en activistas
tanto creyentes como no creyentes. Ambos tipos de mujeres
activistas comparten un enfoque pragmatico y ecléctico en
sus tacticas y estrategias para empoderarse y mejorar los de-
rechos de las mujeres.

Una preocupacion mas amplia que me gustaria compar-
tir es la que se refiere a la gran fascinacion que algunas fe-
ministas y periodistas occidentales sienten y al enorme énfasis
que ponen en el feminismo islamico y que puede desencade-
nar dos consecuencias contraproducentes, una de naturaleza
politica, la otra tedrica o conceptual. Politicamente, este én-
fasis puede alarmar y amenazar al patriarcado islamista antife-
minista, de manera que se ejerza mayor presion sobre las re-
formistas feministas musulmanas. Esto podria causar una
mayor reticencia por parte de las activistas musulmanas a la
hora de asociarse con discursos feministas en general y con
las feministas laicas en particular.
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Tedrica o conceptualmente, uno de los problemas poten-
ciales que se plantean ante'la tendencia a «situar en primer
término el espiritu islamico o la influencia islamica en tanto
que fuerza primaria de las sociedades en Oriente Proximo,
es una suerte de determinismo islamico que ignora la com-
plejidad de las transformaciones tanto sociopoliticas como
economicas» 2. En una entrevista, Shirin Ebadi (una desta-
cada abogada feminista irani) hizo referencia a esta misma
implicacion problematica:

Si el feminismo islamico significa que una mujer
musulmana puede ser feminista y que el feminismo y el
islam —o el «ser musulmana»— no tienen por qué ser in-
compatibles, entonces estoy de acuerdo. Pero si significa
que el feminismo en los paises musulmanes es de algn
modo especifico, totalmente distinto del que existe en
otras sociedades, y, por lo tanto, invariablemente mlaml—
co, entonces no estoy de acuerdo con dicho concepto'™

A esto yo afadiria que entender el feminismo islamico
como el 1nico camino o el mds auténtico hacia la emancipa-
cién de las musulmanas puede implicar un determinismo is-
lamico orientalista o esencialista, del tipo habitualmente ex-
presado por los que ven el islam bien como la causa princi-
pal de la subordinacion de las mujeres bien el inico camino
hacia la emancipacion. Toda la historia hasta el presente, in-
cluyendo el caso de la Republica Islamica de Iran, demues-
tra que ambas posiciones son equivocadas. Historicamente,
es la interaccion entre varios factores, como la geopolitica y
el desarrollo socioecondmico, el colonialismo y las politicas
del Estado y otros aspectos como la cultura y la religion pa-
triarcales o las costumbres y las tradiciones locales, lo que
ha conformado la posicion de las mujeres en cada pais.

132 Hoda El-Sadda, citada en Abou-Bakr, 2001.
133 Entrevista de la autora con Shirin Ebadi, diciembre de 1999.
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Me gustaria ademas senalar algunos problemas practicos
y conceptuales asociados con las formas en las que nosotros,
los estudiosos ubicados en Occidente, nombramos, categori-
zamos y abordamos las luchas de las musulmanas por su
empoderamiento y por sus derechos humanos y civiles. Con
un espiritu dominado por el dialogo, la construccion de
alianzas, la inclusividad, el pluralismo y la diversidad, me
gustaria sugerir que deberiamos evitar establecer polariza-
ciones entre las «posiciones de fe» y las «posiciones laicas»
en lo que se refiere a un compromiso con los derechos de las
mujeres. Situar el feminismo laico y el feminismo islamico
como dos polos en un amargo contlicto solo beneficia a las
fuerzas patriarcales mas reaccionarias, sean éstas del patriar-
cado tradicionalista o islamista o del patriarcado secular mo-
derno. Equiparar todo lo laico y lo moderno con la igualdad
y el feminismo es tan inocente y erréoneo como equiparar la
fe y la religion con la antimodernidad y el antifeminismo.
No todos los musulmanes se oponen a la igualdad de dere-
chos y no todos los laicos son profeministas, ni estan favor
de la igualdad.

ALGUNAS DEFINICIONES Y CARACTERISTICAS

Aclaremos entonces qué queremos decir con «feminis-
mo islamico» y como lo definimos. Cuando se emplea para
referirse a una identidad, personalmente encuentro el tér-
mino «feminista musulmana» (o sea, una musulmana que
es una feminista) menos preocupante y mas pertinente a la
realidad actual, que cuando se acude al término «feminis-
mo islamico». Este ultimo, por otro lado, parece el mas
adecuado para describir un discurso o un concepto analiti-
co en la investigacion y la teologia feminista. La definicién
de cualquiera de los dos términos, sin embargo, es dificil
ya que una feminista musulmana (creyente) probablemen-
te lo definiria de un modo distinto que una sociologa laica
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como yo. Mientras la historia del feminismo cristiano y del
judio es mas larga y ocupa un lugar mas estabilizado en el
seno de los movimientos feministas, el feminismo musul-
man como tal es una tendencia relativamente nueva y toda-
via fluida, sin definiciones precisas, mucho mas contestada
y con una connotacion politica mas pronunciada. En mi
opinion, el feminismo musulman es uno de los discursos o
ticticas creadas o adoptadas por un cierto estrato de muje-
res (de clase media, urbanas y educadas) en las socieda-
des predominantemente musulmanas o en las comunidades
musulmanas en la diaspora como respuesta a tres tipos de
presiones nacionales y globales, realidades, todas ellas, re-
lacionadas entre si.

Responder al patriarcado tradicional sancionado
y respaldado por las autoridades religiosas

Si bien algunas activistas modernizadas y educadas de
clase media y alta entienden la religion, incluido el islam,
como una institucién premoderna, opresiva y patriarcal vy,
por lo tanto, mantienen una perspectiva laica o incluso
antirreligiosa, muchas otras no quieren abandonar su fe ni
suidentidad religiosa. Estas iltimas han intentado resistiry
luchar contra el patriarcado dentro de un marco religioso.
Una reivindicacion basica de las reformistas religiosas fe-
ministas, tanto las cristianas como las musulmanas, es que
sus respectivas religiones no apoyan la subordinacion de
las mujeres, siempre que se comprendan e interpreten co-
rrectamente. En una respuesta tanto teoldgica como politi-
ca. estas reformistas mantienen que las normas de la socie-
dad estan en desacuerdo con las normas de Dios. Por tanto,
la idea es que una reforma que promueva la equidad no
s6lo es posible, sino necesaria. Al reclamar un «pasado
igualitario», las reformistas feministas sefialan que en estas
religiones las mujeres ocuparon posiciones de liderazgo en
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periodos precedentes, antes de que la religion se asociara
estrechamente al poder del Estado (entre los siglos 1y iven
el cristianismo, y en los primeros afios de la tradicion isld-
mica en el siglo 1x).

Responder a la modernidad,
la modernizacion y la globalizacion

Como resultado del impacto expansivo de la moderni-
dad en las sociedades musulmanas (por ejemplo, la tasa cre-
ciente de urbanizacion, alfabetizacion y empleo tanto de
mujeres como de hombres, etc.), las mujeres musulmanas,
como las de otras sociedades, avanzan hacia ideas mas igua-
litarias y hacia la reconstruccion feminista de la vida moder-
na, especialmente de la estructura de la familia y de los roles
y relaciones de género. El feminismo musulman es, por lo
tanto, una negociacion con la modernidad; se acepta la mo-
dernidad (que emergio primero en Occidente) pero presen-
ta, no obstante, una «alternativa» que aparece como distin-
ta y diferente de la de Occidente, la modernizacion occi-
dental y el feminismo occidental. Se trata de un intento de
enfatizar el aspecto autoctono en la legitimacion de las de-
mandas feministas para evitar que €stas sean tachadas de
importacion occidental'**. Tal como argumenta Leila Ahmed,
«las reformas que se formulan en lengua nativa y no como
apropiacion de las costumbres de otras culturas» pueden
ser mas inteligibles y mas persuasivas para las clases mas
tradicionales (y no meramente para las clases altas y medias)
y, por lo tanto, mas duraderas'*.

El lenguaje y la argumentacion de las activistas islami-
cas orientadas hacia la reforma en Iran representan un ejem-

134 1, ; i - :
~ La autora usa el concepto «nativized», que implica un proceso de
marcaje como produccion nativa o propia. (N. del T))
135 Ahmed, 1992, 168.
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plo claro de esta logica. Las siguientes palabras de Fatima
Hagiqatyou, diputada del majlis a la que hemos aludido an-
teriormente, ponen de manifiesto la forma en la que ¢stas
negocian con el patriarcado. En una rueda de prensa, Haqi-
gatyou habla sobre la peticion al Presidente en la que trein-
fa y cuatro diputadas recomendaron cinco candidatas para el
puesto de gobernadora en la region de Teheran. Para su desilu-
sion, ninguna mujer fue nombrada. Por lo tanto, ella declara:

La fraccion feminina del majlis ha llegado a una con-
clusién amarga. Debido a una perspectiva masculinista
entre los dirigentes y gestores en el mas alto nivel, existe
una incredulidad hacia los méritos y capacidades de las
mujeres en los puestos de gestion [...]. Queremos mejorar
la posicion de las mujeres y de sus derechos partiendo del
pensamiento religioso y a través de formulas nativas ira-
nies. El orden islamico (nezam-e Islami) debe poder res-
ponder a nuestras aspiraciones y demandas. Ahora bien,
si la sociedad y la voluntad politica del Estado no permi-
ten la realizacion de las demandas de las mujeres, es ine-
vitable que surja un movimiento social muy peligroso'*®.

Exitosa o no, esta tendencia esta relacionada con el lega-
do del colonialismo occidental, con la insistencia poscolo-
nial en forjar y expresar una identidad nacional independien-
te 0 «autdctonay, también un «feminismo autoctonoy», sobre
todo frente a la globalizacion creciente. Un aspecto mas de
la globalizacion que contribuye a esta tendencia es la cre-
ciente migracion transnacional (que ha dejado de ser una
practica predominantemente masculina) o la diasporizacion
o deterritorializacion de las identidades culturales. Esto ha
facilitado un conocimiento mas amplio de los discursos glo-
bales y modernos del feminismo, los derechos humanos y la
democracia que estan directa o indirectamente cambiando

136 Véase www.bbe.co.uk/persian/news/011006_vleader.shtml, 6 de
octubre de 2001,
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la conciencia y las expectativas de las mujeres en paises
como Iran. El impacto de este tipo de factores se ha intensi-
ficado a través de un mayor acceso a internet, a la television
via satélite y a otras tecnologias de la comunicacion.

Responder a la oleada reciente
del islamismo patriarcal

Como resultado de la intensificacion del entorno isla-
mista desde la década de 1970 y la consecuente imposicion
de un proyecto de género reaccionario, muchas mujeres mu-
sulmanas se sienten impulsadas a cambiar y mejorar los ro-
les y sus derechos en un marco islamista. Para las mujeres
educadas que quieren reconciliar la dimension religiosa de
su identidad con un empoderamiento basado en relaciones
mas igualitarias y la libertad de eleccion en su vida personal,
familiar y sociopolitica, el feminismo islamico ofrece un
mecanismo para resistir y desafiar a la naturaleza sexista de
las politicas de la identidad, sobre todo el islamismo. Tam-
bién algunas estudiosas, tanto religiosas como laicas (como
Leila Ahmed, Riffat Hassan, Fatima Mernissi y Ziba Mir-
Hosseini), ven la reforma moderna y liberal del islam como
una aproximacion igualitaria respetuosa con el genero como un
requisito para el éxito de una reforma social y politica mas
amplia dirigida hacia la democracia, el pluralismo y los
derechos civiles, entre éstos, los derechos de las mujeres.
Esta forma de abordar la cuestion enfatiza la necesidad ur-
gente de dotar a las mujeres de herramientas (como, por
ejemplo, conocimientos del arabe, del Coran y del figh, ade-
mas de otros saberes feministas) que les permitan redefinir,
reinterpretar y reformar el islam para que pase a ser una re-
ligidbn mas igualitaria en lo que se refiere al género, y no per-
judique a las mujeres. El objetivo es capacitar a las mujeres
para que éstas puedan «darle la vuelta al tablero» de las autori-
dades islamistas, y recriminarlas por lo que predican y prac-
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tican en nombre del islam. En un seminario en el Radcliffe
College, una feminista musulmana lo plante¢ asi: «Los
mullahs estan intentando usar el Coran en nuestra contra,
pero tenemos una sorpresa para ellos: vamos a ganarles en
SU propio juego.»

En resumidas cuentas, considero el feminismo musul-
mén o «feminismo islamico» como una respuesta basada en
la fe de un estrato particular de mujeres musulmanas en su
proceso de lucha y negociacion, por un lado, con el patriar-
cado (tanto el antiguo patriarcado islamico tradicionalista
como el neopatriarcado de los islamistas) y, por otro, con las
nuevas realidades (modernas y posmodernas). Los limites y
potencialidades que aporta esta estrategia para el empodera-
miento de las mujeres, sin embargo, tendran que ser juzga-
das mas por los hechos y las practicas que por sus fortalezas
0 inconsistencias teologicas o teoricas.

ALGUNAS OBSERVACIONES COMPARATIVAS

Me gustaria ofrecer algunas observaciones comparativas
¢ historicas que puedan ayudarnos a desarrollar estrategias
feministas mas adecuadas partiendo de la diversidad que
existe en el movimiento global de las mujeres, y de la diver-
sidad que existe en Irdn entre el movimiento de mujeres y
respecto al feminismo islamico:

a) Solemos olvidar que el islam, como el resto de las
instituciones religiosas, es una construccion social y huma-
na, y, por lo tanto, no es ni ahistorica ni monolitica, ni cosi-
ficada ni estatica. Esto resulta evidente cuando lo compara-
mos con la experiencia de las mujeres en un contexto cristia-
no, tal y como elaboramos en Bayes y Tohidi (2001). La
lucha por cambiar o reconfigurar la religion con el fin de
adecuarla a las nuevas realidades de un régimen de género
moderno, igualitario y democratico se ha hecho tanto dentro
como fuera de las instituciones religiosas, y ha sido un pro-
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ceso continuo en los contextos cristianos (protestantes y ca-
tolicos) (Schuster-Fiorenza, 1992, y Ruther, 1993). Gracias a
la emergencia de una clase media mas fuerte, a la moderni-
dad y a la lucha vigorosa por parte de los liberales burgueses
en pos del humanismo y los derechos individuales se ha lo-
grado con un éxito mayor la reforma de la religion, la secu-
larizacion y la democratizacion de la sociedad en los paises
avanzados e industrializados del Occidente cristiano. En el
contexto musulman, sin embargo, la interaccion entre des-
ventajas geograficas y geopoliticas, colonialismo y subdesa-
rrollo ha obstaculizado el progreso de este tipo de procesos
y ha dificultado de este modo el logro de los derechos Civi-
les y, sobre todo, de los derechos de las mujeres.

Los intentos modernistas racionales y liberales por rein-
terpretar o reformar el islam emergieron hace casi un siglo
entre teologos y juristas como el egipcio Muhammad Abduh
(1849-1905). A principios del siglo xx, algunas pensadoras
y escritoras musulmanas habian empezado paulatinamente a
formular su conciencia de género en escritos dentro del cam-
po de la ¢tica islamica (entre ellas cabe citar a Tahira Qurra-
tulein, Bibi Khanum Astarabadi, Zeinab Fawwaz y Ayesha
Taymuriya). Sin embargo, s6lo una mirada retrospectiva
puede permitir (0 no) categorizarlas como feministas musul-
manas dada la novedad de dicha categoria, formulada ade-
mas por feministas occidentales o ubicadas en Occidente
y no por las propias feministas musulmanas. Por ejemplo,
cuando Elizabeth Cady Stanton y sus amigas escribieron la
Biblia de las mujeres en 1895 a nadie se le ocurri6 llamarlas
feministas cristianas. Pero debido a las tendencias dentro del
discurso feminista, el trabajo de Amina Wadud en Estados
Lj_mdos'-’-‘ se situa naturalmente como un ejemplo del femi-
nismo musulman/islamico. Esta forma de nombrar en el
contexto actual puede ser inofensiva si no implica un gesto

7 Wadud, 1999,
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inadvertido o intencional de esencializar a las mujeres mu-
sulmanas o convertirlas en «otras». Puede ser inofensiva si
no limita la diversidad del abanico de movimientos de mu-
jeres en las sociedades musulmanas reduciéndolos unica-
mente a las mujeres musulmanas y a un feminsimo princi-
palmente religioso, obviando, excluyendo o silenciando a las
mujeres de las minorias religiosas no musulmanas o a muje-
res de orientaciones seculares, laicas o ateas.

b) Al igual que otros componentes de los movimientos
modernos (o posiblemente posmodernos) de reforma en el
seno del islam, el feminismo musulmén es un discurso cen-
trado en el Coran. El Coran, visto como el texto «eterno e
inimitable», provee a los musulmanes tanto de una base fun-
dacional como de un punto de convergencia de muchas in-
terpretaciones humanas diferentes, segun las situaciones so-
cioeconomicas y politicas especificas (Stowasser, 1998).
Algunas musulmanas feministas como Azizah al-Hibr1 en-
tienden la flexibilidad y la capacidad de evolucionar como
«una parte esencial de la filosofia coranica, ya que el islam
fue revelado para todas las personas y todos los tiempos. En
consecuencia, la jurisprudencia que aporta tiene que ser ca-
paz de responder a necesidades y problemas muy diversos»
(Al-Hibri, 1997, 2). Los musulmanes confian en el ijtihad,
que es la capacidad de analizar un texto coranico o una situa-
cioén problematica dentro del contexto historico y cultural re-
levante, y luego elaborar una interpretacion o solucion ade-
cuada sobre la base de una comprension exhaustiva de los
principios del Coran y el Sunnah'*.

Sin embargo, segin algunas autoras como Anne Sofie
Roald, un desafio importante para las feministas musulma-
nas es el hecho de que el Coran sea considerado por algunos
como «el verbo de Dios» y, como consecuencia, inmutable'?’.

En respuesta a esto, algunas modernistas musulmanas (como

138 1hid.
13% Roald, 1998, 41.




Mohammad Mojtahed Shabestari y Abdolkarim Soroush) y
algunas feministas han sefialado que el estilo simbolico del
Coran no es critico (Mir-Hosseini, 1999). Mas bien, es la in-
terpretacion del Coran por parte de los hombres lo que con-
forma la base de la ley, el reglamento y la practica islamicos.
Este monopolio masculino (u/ema) de la autoridad para inter-
pretar el Coran o ejercer el ijtihad es lo que las feministas mu-
sulmanas estan contestando en la actualidad. Como explica
claramente Friedl (1997) en el contexto de Iran:

En teoria estos textos estan mas alla de la negocia-
cion porque se supone que emanan de la autoridad divina
o divinamente inspirada. En la practica, sin embargo, la
Sagrada Escritura tiene que ser traducida, ensenada y
transformada en algo inteligible para los creyentes, so-
bre todo para los analfabetos y semi-alfabetos que no
pueden leer los textos originales en arabe [...] esto signi-
fica que el texto tiene que ser interpretado. La interpre-
tacion es un proceso politico: la seleccion de algunos
textos, de entre un conjunto que puede transmitir men-
sajes tremendamente divergentes, y su exégesis estan
inevitablemente influidas, si no directamente motivadas,
por los programas politicos y los intereses de quienes
controlan la formulacion y diseminacion de las ideolo-
gias (Friedl, 1997, 146).

El texto sagrado se lee y se entiende segtin sean nuestras
presuposiciones, y éstas varian en funcion del momento his-
torico y de la cultura, como mantienen los nuevos reformis-
tas islamicos. Partiendo de esta actitud frente a la religion, la
prensa de mujeres en Iran ha lanzado debates tanto politicos
como teoldgicos sobre las cuestiones del género y ha repren-
dido a los reformistas (tanto laicos como del clero) a traves
de encuentros, entrevistas y mesas redondas.

Por ejemplo, tras la aparicion de varios libros y contribu-
ciones a la revista Zanan (Women), publicacion radical y fe-
minista basada en el ijtihad islamico, Hojat ol-Islam Seyyed
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Mohsen Saeedzadeh (un joven clérigo) fue encarcelado vy,
después de cumplir su pena, apartado del sacerdocio e inha-
bilitado para publicar'®’. Hojat ol-Islam Yusef Eshkevari es
otro clérigo reformista y liberal que permanece en la carcel,
en parte a causa a unas declaraciones en las que afirmaba
que el siyab no es un mandato islamico. En la misma linea,
Alireza Alavi-tabar, un estudioso laico, ha defendido el fe-
minismo abiertamente, incluido el feminismo islamico, ba-
sandose en definiciones tanto socioldgicas como teologicas.
Sus ideas progresistas y su promocion atrevida y no sectaria
de los derechos de las mujeres le han convertido en uno de
los reformistas musulmanes mas populares entre los hom-
bres y mujeres iranies.

Alavi-tabar identifica tres mecanismos empleados para
la reforma y la reinterpretacion de las prescripciones islami-
cas; suspender las prescripciones primarias y en su lugar le-
gislar sobre la base de las prescripciones secundarias y las
leyes promulgadas por el gobierno; la jurisprudencia dina-
mica (figh-e pouva) de las prescipciones secundarias, y el
ijtihad sobre los fundamentos islamicos. Alavi-tabar argu-
menta que los primeros dos mecanismos son necesarios para
la articulacion de los la igualdad de derechos entre hombres
y mujeres, pero por si solos resultan insuficientes. Para una
solucién real al problema actual de la incompatibilidad del
figh islamico con la igualdad y los derechos humanos, y para
alcanzar perspectivas verdaderamente nuevas y modernas,
«los que abogan por el nuevo pensamiento religioso (nov an-
dishan-e dini) eventualmente tendran que buscar el ijtihad
tnicamente en el seno los propios fundamentos islami-
cos»'#!. En un ijtihad tan radical como éste, la jurispruden-
cia (figh) sera considerada en su conjunto como un compo-
nente secundario (y no esencial o primario) del islam; una

140 Para las contribuciones importantes de Sacedzadeh (algunas publi-
cadas con seudénimos femeninos), véanse Mir-Hosseini, 1999, y Kar, 2001.
141 yéase Kian-Thiebaut, 2003, 39.
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construccion humana (y no una revelacion divina) sometida
a la historia y al tiempo y, por lo tanto, propensa al cambio,
la revision y la reconstruccion'.

Sobre la existencia o la viabilidad del feminismo islami-
co, Alavi-tabar declara:

Depende de lo que queramos decir con este concep-
to. y como lo utilicemos. Si el «feminismo islamico» sig-
nifica que uno puede promover derechos sociales y lega-
les iguales para las mujeres y los hombres mientras man-
tiene una lealtad a la ética y los valores religiosos, desde
luego en estos momentos esta presente y es viable. El fe-
minismo islamico es una llamada a volver a leer nuestras
interpretaciones de los textos islamicos y la historia de la
vida religiosa. Si apartamos las tendencias y los valores
inspirados por el patriarcado y mantenemos una nueva
perspectiva, mucho de lo que hasta ahora se ha tomado
por «sharia evidente» tendra que ser cuestionado, demos-
trando que no son elementos obvios de la sharia, sino
productos de nuestras tradiciones y vivencias mundanas
[...] el feminismo islamico, en este sentido, es muy cerca-
no al proyecto del intelectualismo religioso moderno'®.

¢) Como otros movimientos modernistas reformistas re-
ligiosos, el feminismo musulman enfatiza la agencia indivi-
dual e insiste en el derecho de las mujeres a mantener una re-
lacion directa con Dios sin mediadores humanos (clérigos).
Basado en la idea de «intersubjetividad», concibe a la mujer
y al hombre creyente y a Dios como los sujetos de interac-
cion en lugar de primar la relacion entre el clero masculino'y
la persona creyente. Esto ha sido un principio basico de la re-
forma del cristianismo desde que Martin Lutero lo propuso
en 1551, hecho que desencadend la reforma protestante.
Este principio, si se aplica con seriedad entre los musulma-

142 1hid., 40.
143 1hid., 41.
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nes, podria desafiar el monopolio clerical (masculino) so-
bre la religion, y transformar asi el concepto que tienen las
mujeres de la religion como parte de una institucion auto-
ritaria centrada en un clero masculino, hacia una religion
entendida como procesos espirituales, tanto individuales
como colectivos, no jerarquicos en la vida cotidiana de las
mujeres.

IMPLICACIONES POLITICAS:
PELIGROS Y PROMESAS

Las creyentes feministas de las tres religiones de Abraham
(judaismo, cristianismo e islam) tienen mucho que aprender
unas de otras sobre sus experiencias a la hora de «arrebatar»
al clero el monopolio patriarcal de la autoridad sobre la fe y
la espiritualidad. Lograr los derechos de las mujeres en Iran
o en cualquier otra sociedad musulmana no puede depender
inicamente, ni siquiera principalmente, de la reinterpreta-
cion de los textos islamicos por parte de las mujeres. En la
medida en que en una lectura literal del Coran, como del res-
to de las Escrituras, prima la supremacia de lo masculino y
la mayoria de los musulmanes y no musulmanes esta todavia
mas dispuesta a aceptar la autoridad masculina, es preciso
que se dediquen mayores esfuerzos a reeducar a los hombres
en la casa y en la escuela.

El feminismo espiritual y los feminismos basados en la
fe, entre ellos el feminismo islamico, no pueden diferenciar-
se mucho de los fundamentalistas si no respetan la libertad
de eleccion y la diversidad, y si intentan imponer su version
del feminismo sobre las feministas seculares, laicas o ateas.
Lo preocupante con respeto al feminismo religioso, tanto el
cristiano como el musulman, es su tendencia hacia el secta-
rismo y el totalitarismo. Lo realmente peligroso se produce
cuando un tinico modelo de feminismo, ya sea marxista se-
cular o religioso islamico (y en este caso se convierte en 1s-
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lamista), se presenta como la unica voz legitima y auténtica
de todas las mujeres o como «el verdadero camino para la li-
beracion», negando, excluyendo y silenciando de este modoal
resto de las voces e ideas de las mujeres de una sociedad. El
reconocimiento y la valoracion de la diversidad ideologica,
cultural, racial, sexual y de clase es una practica critica para
los movimientos feministas tanto locales como globales.

No podemos exagerar la importancia del dialogo, la con-
versacion y la construccion de alianzas entre activistas de di-
versas inclinaciones ideologicas para logar estrategias fe-
ministas eficaces. El movimiento feminista no es un movi-
miento, sino muchos. Lo que unifica a las feministas es una
creencia en la dignidad humana, los derechos humanos, 1a li-
bertad de eleccion y el continuo empoderamiento de las mu-
jeres y no una posicion ideologica, espiritual o religiosa par-
ticular. El secularismo funciona mejor para todos cuando
éste significa la imparcialidad hacia la religion y no la opo-
sicion a la religion.

Algunas feministas seculares y marxistas han tratado a
las feministas musulmanas o cristianas como oponentes,
enemigas incluso, y se han preocupado por las cuestiones
académicas que versan sobre su inconsistencia ideologica y
filosofica o sobre sus limites posmodernos (como si las co-
rrientes de feminismo secular estuvieran al margen de di-
chos limites). Podemos entender el feminismo religioso o es-
piritual, incluido el feminismo musulman, como una adicion
bienvenida al amplio espectro de discursos feministas siem-
pre y cuando estas feministas religiosas contribuyan a la to-
lerancia, al pluralismo cultural y al empoderamiento de las
mujeres. Sin embargo, cuando su discurso o sus acciones
imponen sus normas religiosas sobre el resto, o cuando se
apropian del significado del feminismo para luchar en con-
tra de la igualdad o el empoderamiento de las mujeres, 0
cuando cooperan y sirven de arma a los Estados islamicos
represivos y antidemocraticos, el feminismo musulman deja
de ser una ayuda. El feminismo musulman sirve a la causa
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de las mujeres cuando complementa, diversifica y fortalece
la fuerza, tanto material como espiritual, de los movimientos
de las mujeres en las sociedad musulmanas.

Las observaciones sobre los recientes movimientos isla-
mistas y otros movimientos fundamentalistas indican que los
Estados teocraticos no son capaces de empoderar a las muje-
res ni pueden proveer una democracia inclusiva para sus ciu-
dadanos. La religion es importante pero debe estar separada
del poder del Estado. Las feministas musulmanas parecen
ser un componente ineludible y positivo del cambio, la refor-
ma y el desarrollo de las sociedades musulmanas en su ca-
mino hacia la modernidad. A corto plazo, las feministas mu-
sulmanas pueden contribuir a la islamizacién del feminismo.
Al largo plazo, en una sociedad que permite y protege el de-
bate abierto, el feminismo musulman (como el feminismo
eristiano) puede facilitar la modernizacion y la seculariza-
cion de las sociedades y los Estados islamicos. La negociacion
con la modernidad adquiere muchas formas. Si bien el femi-
nismo y el movimiento de las mujeres se ha vuelto mas glo-
bal que nunca, tal y como advirtié una colega feminista ju-
dia (Simona Sharoni), la hermandad no es ni global ni local;
la solidaridad entre mujeres tiene que negociarse dentro de
cada contexto especifico.

Las experiencias de las mujeres en muchas sociedades
musulmanas y no musulmanas demuestran que los derechos
de las mujeres y su empoderamiento no pueden dejarse en-
teramente en manos de la élite (sea ésta femenina o masculi-
na) y sus debates teologicos e intelectuales, sino que tienen
que ser propugnados y vigilados por distintos miembros de
una amplia sociedad civil, movimientos de base y organiza-
ciones de mujeres. El reformismo y el feminismo musul-
mén/islamico son importantes, pero representan tan solo un
componente necesario para la transformacion social en pos
de la igualdad de derechos humanos para las mujeres. Los
cambios econdmicos que proveen las mujeres con oportunida-
des iguales para acceder al empleo remunerado; los cambios
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en el reparto del trabajo hasta ahora basado en el género; la in-
tegracion de las mujeres en los procesos politicos y en la toma
de decisiones, y un cambio igualitario en los estereotipos cul-
turales sobre los roles y las relaciones de género y en los crite-
rios desiguales en torno a las costumbres sexuales: todos estos
procesos de mejora de la posicion de las mujeres son necesa-
r1os en Iran y en otras partes del mundo musulman.

CONCLUSION

Historicamente, el sexismo no ha sido especifico del
mundo islamico ni de la religion islamica. Lo que si es parti-
cular es la brecha visible que ha emergido en la actualidad en-
tre el mundo islamico y el Occidente cristiano con respecto al
grado de mejora igualitaria que experimentan los derechos de
las mujeres. Esta brecha tiene sus raices en el legado del co-
lonialismo, en el subdesarrollo, en la modernizacion deficita-
ria, en la debilidad de la clase media contemporanea, en el
deéficit de democracia, en la persistencia de construcciones
culturales y religiosas patriarcales como la sharia, debido al
fracaso de la reforma y la secularizacion en el seno del islam,
y a la debilidad de las organizaciones de la sociedad civil

sobre todo de las organizaciones de mujeres— en el mun-
do musulman.

La reciente oleada de politicas de la identidad y movi-
mientos islamistas y religioso-nacionalistas se debe en parte
a la dislocacion socioeconomica y cultural, a la polarizacion
y a la alienacion causadas por la modernizacion, la occiden-
talizacion y la globalizacion, y en parte representa un «mo-
vimiento de protesta patriarcal» que reacciona ante los desa-
fios planteados por la emergencia de las mujeres modernas
de clase media en las relaciones de género tradicionales y
patriarcales. La premisa principal de este articulo es que los
procesos de democratizacion, de construccion de una socie-
dad civil, de consolidacion de los derechos civiles y univer-
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sales de las mujeres estan entretejidos con la reforma del is-
lam, el discurso feminista y los movimientos de las mujeres.

El género se ha convertido en el punto ciego de la demo-
cratizacion del mundo islamico. En relacion con las implica-
ciones que esto tiene para las politicas nacionales e interna-
cionales, debe reconocerse que las mujeres y la juventud son
las fuerzas principales de la modernizacion y la democrati-
zacién del mundo islamico, sobre todo en Iran. La democra-
cia no se puede consolidar sin una nueva generacion de lide-
res y €lites musulmanas, mas conscientes de las nuevas rea-
lidades de un mundo globalizado y mas comprometidas con
los derechos universales de las mujeres.

Para ganar la guerra contra el terrorismo y el islamismo pa-
triarcal, necesitamos algo mas que fuerza militar. A corto y me-
diano plazo, una resolucion justa del conflicto entre Israel y Pa-
lestina puede alterar el presente ambiente sociopsicologico que
ha permitido el crecimiento del extremismo y las politicas de la
identidad dominadas por los hombres; a largo plazo, la demo-
cratizacion y un desarrollo integramente sensible a las cuestio-
nes de género parece ser la unica estrategia eficaz. Un compo-
nente significativo de esta estrategia tiene que ser la reforma
islimica, que precisa del apoyo a las voces democraticas e igua-
litarias en el mundo musulman, tanto las seculares como las re-
ligiosas, asi como de un dialogo internacional con ellas.
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