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RESUMEN

La presente investigacion tiene como objetivo recuperar la voz de la mujer musulmana y
analizar la igualdad de género en los contextos islamicos, explorando el surgimiento y el
desarrollo del feminismo isldmico. Este movimiento se caracteriza por ser no solo una
corriente social, sino también una propuesta intelectual y hermenéutica esencial para
reivindicar su agencia y protagonismo consagrada en las fuentes originales. Para ello, el
trabajo examina diversos pasajes del Texto Sagrado y distintas aproximaciones académicas

que permiten fundamentar el estado de la cuestion.

El estudio identifica una tension fundamental: por un lado, el mensaje igualitario del Coran y
la hermenéutica feminista; y, por otro, las interpretacones sesgadas resultantes de una exégesis
histéricamente masculinizada. En esta controversia, el feminismo isldmico representa una
herramienta de justicia para evidenciar que la equidad de género es un principio inherente a la

revelacion original, que es a menudo invisibilizado por estructuras patriarcales.

Por ultimo, se aborda la representacion de la mujer musulmana en Occidente, evidenciando
procesos de estigmatizacion que afectan tanto a la fe religiosa como a la umma. A través del
analisis de la actualidad medidtica, se constata la preexistencia de perjuicios de género y
discursos, que bajo una mirada sesgada, refuerzan una imagen negativa y estereotipada,
ocultado la verdadera autonomia y libertad de la mujer en el Islam. Es por ello, que se debe

diferenciar y contrastar entre el imaginario social del Occidente y la realidad social.

Palabras clave: Igualdad de Género, Feminismo Isldmico, Coran, Mujer Musulmana,

Hermenéutica Feminista, Patriarcado, Occidente.



ABSTRACT

The present research aims to analyze gender equality within Islamic contexts by exploring the
emergence and development of Islamic feminism. This movement is characterized not only
as a social current but also as an essential intellectual and hermeneutical proposal to claim
women’s voices, which are enshrined in the original sources. To this end, the study examines
various passages from the Sacred Text and different academic approaches to establish the

current state of research.

The study identifies a fundamental tension: on one hand, the egalitarian message of the Quran
and feminist hermeneutics; and, on the other, the biased interpretations resulting from a
historically masculinized exegesis. Within this controversy, Islamic feminism represents a tool
for justice to demonstrate that gender equity is an inherent principle of the original revelation,

which is often rendered invisible by patriarchal structures.

Finally, the representation of Muslim women in the West is addressed, highlighting processes
of stigmatization that affect both the religious faith and the ummah. Through the analysis of
contemporary media, the persistence of gender prejudices and discourses is confirmed. These
discourses, shaped by a biased perspective, reinforce a negative and stereotype image,
obscuring the true autonomy of women in Islam. Consequently, it is imperative to

differentiate and contrast the Western social imaginary with social reality.

Key words: Gender equality, Islamic Feminism, Quran, Muslim Woman, Feminist

Hermeneutic, Patriarchy, West.
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1. INTRODUCCION

Historicamente, la mujer musulmana ha sido representada en el imaginario occidental como
un sujeto carente de voz y sumisa bajo el poder del hombre. Esta percepcion ha sido
distorsionada en repetidas ocasiones por estereotipos y por una vision denigrante de la
religion islamica. En este escenario, este trabajo de investigacion sostiene como hipdtesis que
la desigualdad de género en contextos islamicos no es un producto de las disposiciones
originales del Coran, sino de estructuras patriarcales ajenas al mensaje de Dios. Bajo esta
premisa, el feminismo islamico surge como la herramienta hermenéutica necesaria para
protestar contra dichas estructuras y para recuperar la igualdad espiritual y juridica que emana
del Texto Sagrado original, trascendiendo asi la imagen negativa proyectada desde Occidente

y comprender el verdadero rol de la mujer en el Islam.

El tema cobra especial relevancia al proponer la restitucion de los derechos que el
Coran otorga a la mujer, los cuales han sido tradicional e histéricamente invisibilizados por
estructuras de dominacién masculina en diversos contextos socioculturales. En este sentido,
surge un movimiento intelectual de mujeres —el feminismo islamico—, que busca reivindicar el
sentido original del Texto Sagrado, y dar voz al mensaje auténtico de la revelacion,
evidenciando que la desigualdad no es un mandato divino, sino el resultado de una
manipulacion histérica de textos. Es por ello que resulta imprescindible reflexionar sobre
todos aquellos discursos que presentan al Islam como una religion intinsicamente injusta y
desigual para la mujer, bajo la premisa de que esta situa al hombre en una posicion de

privilegio y de superioridad en todos los contextos.

Esta investigacion, ademds, nace desde una motivacion personal y de una profunda

reflexion espiritual, impulsada por la preocupacion ante la representacion de la mujer



musulmana como un sujeto carente de voz. En este escenario, el andlisis del Coran revela que,
si bien se establecen distintos derechos y obligaciones segun el género, el Texto Sagrado
consagra en numerosas suras' una igualdad espiritual plena y radical ante la fe islamica. Mi
propia experiencia como mujer musulmana e inmigrante en Occidente ha impulsado un
interés por analizar el mensaje original de la revelacion y profundizar en el pensamiento de

diversas autoras que denuncian la notoria desigualdad presente en las sociedades musulmanas.

La metodologia llevada a cabo para la realizacion del presente trabajo se articula en
cuatro fases fundamentales. En primer lugar, se ha llevado a cabo un analisis exegético de
diversos pasajes del Coran que profundizan en la igualdad espiritual y los derechos de la
mujer. En segundo lugar, se ha realizado una revision critica de las obras de autoras pioneras
sobre el feminismo islamico y la hermenéutica feminista. En tercer lugar, se ha incorporado el
estudio de articulos cientificos y literatura académica especializada para fundamentar el
estado de la cuestion. Por tltimo, la investigacion se completa con un analisis de la actualidad
medidtica, orientado a estudiar la representacion de la mujer musulmana en Occidente y el

impacto derivado de su estigmatizacion.

La presente investigacion se estructura en cuatro capitulos principales. El primero
aborda el andlisis de la igualdad de género en el propio Coran. El segundo estudia el
feminismo islamico y el feminismo secular. El tercero consiste en profundizar la hermenéutica
feminista a través de autoras que cuestionan las lecturas patriarcales de las fuentes. Por
ultimo, el cuarto capitulo aborda la percepcion y demonizacion de la mujer musulmana en

Occidente.

' E1 Sura se define como “cada una de las lecciones o capitulos en que se divide el Coran” (Real Academia
Espaiiola [RAE], s.f.).



2. CAPITULO I: LA IGUALDAD DE GENERO EN EL ISLAM
2.1. El Coran y la creacion: La igualdad del Nafs (alma)

El Coran siempre se ha definido como el libro o el Texto Sagrado de los musulmanes —de los
creyentes del Islam—, pero no es un libro cualquiera. Es revelado por Allah mismo desde el
cielo, en arabe, al ultimo profeta de la religion isldmica, Muhammad, y se considera, ademas,
una de las fuentes de inspiracion divina que contiene palabras puramente veraces, las cuales

implican un camino recto y una guia hacia el bien (Quran.com, s.f.).

La palabra directa de Allah incluye en varios versiculos —tal como veremos mas
adelante—, la importancia de la igualdad espiritual en el Islam, dejando claro que dicha
religion implica la “sumision a Dios” sin distincion de ninglin género y sin discriminacion
ninguna hacia su creacion. Para ello, es imprescindible analizar y comprender la igualdad del
nafs (04), un concepto esencial que en la religion musulmana se refiere al alma o el ser
interior de una persona y representa la dimension interior responsable tanto de las acciones
como intenciones de todo ser. El nafs es una palabra de origen arabe que se traduce de manera
literal como “ego”o “ser”, la cual abarca los aspectos de la conciencia humana y sus deseos,
formando asi el ntcleo de la identidad del hombre y también de su cardcter moral (Jibreel,

s.f.).

El concepto analizado resulta primordial para entender que Allah no hace referencia a
un género en concreto para someterse a El y a su religion, sino que introduce el espiritu como
la base de la igualdad. Finalmente, formar parte del Islam va mas alld del género; de este
modo, puede seguir la religion musulmana cualquier ser humano, a quien se le otorga una
espiritualidad y un vinculo con lo divino que proporciona equidad e igualdad, reconociendo

ademas todos los derechos que se otorgan en el propio Coran.



2.2. La igualdad espiritual en el Coran

El Coran como un camino hacia lo justo, establece diferentes fragmentos en ¢l que constatan
la igualdad de género, una igualdad que se basa en la espiritualidad del ser humano. En primer

lugar, uno de los fragmentos a destacar del libro es el siguiente:

Es verdad que a los musulmanes y a las musulmanas, a los creyentes y a las
creyentes, a los obedientes y a las obedientes, a los veraces y a las veraces, a
los pacientes y a las pacientes, a los humildes y a las humildes, a los que dan
con sinceridad y a las que dan con sinceridad, a los que ayunan y a las que
ayunan, a los que guardan sus partes intimas y a las que las guardan y a los que
recuerdan mucho a Allah y a las que recuerdan; Allah les ha preparado un
perdon y una enorme recompensa. (Coran, 33:35, trad. en Melara Navio,

2023)?

Del segmento citado, cabe destacar que el Islam no va dirigido Uinicamente a los
hombres, sino que también va dirigido a las mujeres; tal como ocurre en la mayoria de as
lenguas en el mundo, incluido el 4rabe (la lengua en qué el Corén esta escrito), se conoce que
para referirse a personas que forman parte de un colectivo de ambos sexos, se alude
unicamente al género masculino. No obstante, este extracto del Coran alude explicitamente a
ambos géneros, dejando clara la igualdad espiritual de los creyentes y no estableciendo
ningln tipo de distincion para el perdon y la gran recompensa que los fieles recibiran en la

vida después de la muerte (Bramon, 2014).

Esta promesa de recompensas y retribucion divina se reafirma y se detalla en otros

pasajes del Texto Sagrado. Un claro ejemplo que lo evidencia, se halla en la siguiente aleya:

2 Este fragmento es extraido del Sura namero 33, y el Aleya 35 del Coran. El Aleya se define como “versiculo
del Coran” (RAE, s.f.).



Allah ha prometido a los creyentes y a las creyentes jardines por cuyo suelo
corren los rios, donde seran inmortales; asi como hermosas estancias en los
jardines de Adn. Pero la aceptacion de Allah es mas importante, ése es el

inmenso triunfo. (Coran, 9:72, trad. en Melara Navio, 2023) ?

El extracto anterior también alude tanto al género masculino como al género
femenino, y deja evidente ademads la creencia de los fieles en una vida eterna después de la
muerte. En consecuencia, sin distincion entre el creyente o la creyente, la revelacion garantiza
una vida sin obstaculos para aquellos que obedezcan la palabra de Dios. Se puede afirmar, por
lo tanto, que la igualdad espiritual de los creyentes queda manifiesta y constatada por la

voluntad directa de 4llah.

No obstante, estos no son los unicos pasajes, ya que el Coran presenta con frecuencia
una diversidad de aleyas que promueven la igualdad. Un ejemplo s6lido y contundente es el
siguiente: “El que haya cometido maldad sélo recibird el pago equivalente a ella, pero quien
haya obrado rectitud, sea varon o hembra, y sea creyente, €sos entraran en el Jardin donde se
les proveera sin limitacion” (Coran 40:40, trad. en Melara Navio, 2023). Este fragmento
también resulta 1til para considerar la igualdad de ambos géneros en el Islam, estableciendo
que el que haya realizado un mal o un bien recibira las consecuencias correspondientes, sean
positivas o negativas, independientemente de que sea mujer u hombre. Una vez més, el Coran
utiliza los articulos «el» y «la», dejando claro que la entrada en el paraiso no depende de si
uno es varéon o mujer, debido a que todo reside en los actos y en las intenciones del ser

humano.

En definitiva, a pesar de la originalidad y claridad en los fragmentos del Coran, se ha

cuestionado desde los inicios del Islam su veracidad y la igualdad espiritual que los fieles

3 Este fragmento es extraido de la Sura 9 del Coran llamada At-Tawbah (el arrepentimiento).



reclaman. (Es esto fruto de la ignorancia, de los estereotipos o, simplemente, de la negativa a
creer lo que el Islam realmente representa? Es por ello que analizaremos en los siguientes
capitulos varias cuestiones; entre ellas, como ha influido la voz de las mujeres en la
comprension de la religion musulmana y cémo han reclamado la igualdad espiritual que A/lah
mismo les ha garantizado mediante la revelacion del Coran, el texto sagrado de los

musulmanes.



3. CAPITULO II: EL FEMINISMO ISLAMICO

3.1. Feminismo e Islam: un encuentro necesario

Las reivindicaciones de caracter feminista por parte de las mujeres, han estado presentes
incluso desde la época de revelacion del Coran; atn asi, el feminismo isldmico no tiene un
nombre propiamente dicho hasta finales del siglo XX (véase apartado 3.2). En este sentido, ha
habido numerosas protestas y cuestionamientos por parte de las mujeres en relacion al rol que
ellas deben asumir en la sociedad musulmana, asi como una exigencia de la igualdad que el
propio Texto Sagrado pone de manifiesto, tal como se ha analizado anteriormente. Las
mujeres denuncian las injusticias que toleran y sufren por la dominaciéon de los hombres,
sefialando que éstas contradicen la palabra de Dios, la cual refleja una inequivoca voluntad de
igualdad de género espiritual (Ali, 2014). El concepto feminismo islamico, es en definitiva,
un paradigma que busca protestar y reivindicar la igualdad de sexos, no solo en la vida
publica, sino también en la privada, abogando por la justicia de caracter social en el contexto
islamico (Torres, 2015). Este movimiento trasciende la protesta en un determinado contexto,
pues se centra en reformular el rol de la mujer en el mundo moderno, y concretamente, en

aquellos estados y naciones donde rige lo que rige es la ley islamica.

A tenor de lo examinado previamente, el Coran se dirige de forma explicita tanto a
hombres como a mujeres; en ¢€l, la retribucion tanto de recompensas como de castigos se
establece en funcion del comportamiento del individuo y no de su género. Ante esta premisa,
las mujeres alzan su voz para denunciar y reclamar las injusticias basdndose en la propia
palabra de Dios. En este sentido, cabe cuestionarse: ;no resulta controvertido prescindir de la
palabra de Al/lah para someter a la mujer a un patriarcado que es un producto del ser humano?

Cuestiones de esta indole permiten afirmar que el origen del feminismo islamico surge incluso



en la época del ultimo profeta de los musulamnes, Muhammad, y fue puesto de manifiesto por

figuras como Umm Salama, esposa del mensajero de Allah.

Las reivindicaciones en contra de las tradiciones sexistas fueron evidentes y crecientes
incluso después de la muerte de Muhammad. Debemos tener presente que los derechos de las
mujeres en el Islam fueron una cuestion de preocupacion central planteda por aquellos que
sostienen un pensamiento reformista musulman, representado concretamente —como indica
Ali (2014)— por Muhammed ‘Abduh y Jamal al-Din al-Afghani. Ambos autores emplean el
instrumento juridico del ijtihad, el cual permite reformular y reinterpretar el pensamiento
islamico en funcion de su contexto contemporaneo. No obstante, el reformismo musulmén en
ningun momento queda libre de la influencia de las ideas occidentales ni de la utilizacion de
otros medios democraticos. Pese a ello, cabe distinguir entre el feminismo europeo u
occidental y el islamico, ya que, aunque ambos buscan la justicia e igualdad, lo hacen desde
perspectivas distintas; unas desde una idea laica, otras desde la perspectiva del Coran —fuente
primaria del Islam—, en el que resulta evidente una postura anticolonial, nacionalista y

democratica (véase apartado 3.2).

La idea fundamental a destacar de la voz de las mujeres es que el Islam debe
considerarse una religiéon que busca la justicia y la igualdad de género, descartando asi la
posibilidad de percibirlo desde un punto de vista patriarcal. Esta igualdad es la que vienen
defendiendo las feministas desde los inicios de la revelacion del Coran y, como apoyo a sus
protestas, las basaban en una reflexion propia de los reformistas musulmanes. Asi, habra cada
vez mas una tendencia hacia nuevos discursos sobre las mujeres buscando una identidad
femenista musulmana, de modo que el componente religioso destaca en gran medida. Estas
reivindicaciones, ademds, no uUnicamente buscan la justicia a través de una sociedad

igualitaria, sino que también tienden a impulsar y fomentar el Islam desde una perspectiva



mas moderna, rompiendo con el paradigma tradicional. Asi, las numerosas reivindicaciones

feministas que promueven las mujeres musulmanas suponen un paso hacia la modernidad.

Siguiendo la linea de pensamiento de Ali (2014), es imprescindible la mencion de dos
procesos que fueron determinantes en la transformacion y evolucion del discurso de las
mujeres en el Islam y en las formas de reivindicacion religiosa. Por un lado, el aumento del
nivel educativo femenino en Oriente Medio permitié a las mujeres alcanzar un mayor
conocimiento de la religion islamica gracias al acceso a estudios superiores, tales como los
grados universitarios. Por otro lado, el discurso islamista impulsé un cambio en la forma de
percibir el Islam en el poder, lo cual permitié que la interpretacion de la religion no se limitara
exclusivamente a las autoridades tradicionales. De estos dos procesos, es importante poner
énfasis en el primero debido a la relevancia e influencia de la educacién en el activismo
islamico. Es decir, cuanto més formadas estan las mujeres, mayor es su conocimiento del
mensaje que Allah transmite mediante el Texto Sagrado, lo que les permite comprender
criticamente el sistema patriarcal en el que viven. En definitiva, el empoderamiento del saber
islamico por parte de las mujeres y la democratizacion de las corrientes religiosas favorecen

que el feminismo isldmico se desarrolle y se transforme en un discurso intelectual.

3. 2. Feminismo islamico: un concepto debatido

3.2.1. ;Feminismo islamico o feminismo secular?

El concepto de “feminismo islamico” debe ser analizado en profundidad dada la diversidad de
posturas de distintos autores, ya que, mientras algunos emplean este término para referirse a la
desigualdad y discriminacién que sufren las mujeres en el Islam, otros optan por
terminologias alternativas para describir dicho fendmeno, tal como veremos a lo largo del

presente apartado.
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Margot Badran es una historiadora y docente estadounidense especializada en mujeres
y género del Oriente Medio moderno (La Vanguardia, s.f.). Segiin Badran (2009), el concepto
de “feminismo isldmico” empez6d a ser visible en varios sitios en diversos contextos
geograficos a través de textos escritos por autores musulmanes, especialmente durante la
década de 1990. Importantes eruditos y activistas * de regiones como Iran, Turquia, Arabia
Saudita y Sudafrica empezaron a emplear dicho término en sus textos y discursos. En varios
escritos reflejados en la revista llamada Zanan en Teheran (Irdn), fundada y publicada por
Shahla Sherkat en 1992, se analiz6 el uso de este concepto tanto por mujeres como por
hombres. Asimismo, tal como hemos mencionado anteriormente, destacadas figuras como
Mai Yamani, Yesim Arat, entre otras, también hicieron uso de dicha terminologia. Esto pone
en evidencia que, a mediados de los afio noventa, el uso del feminismo islamico se consolido
como una corriente difundida por intelectuales musulmanes en respuesta a una preocupacion
de gran alcance por la umma °. Este fenomeno aspira a alcanzar la igualdad espiritual de los
creyentes, asi como restablecer la idea de la comunidad isldmica (umma) igualitaria tanto para

mujeres como hombres, sin distincion de género (Badran, 2010).

Resulta de gran relevancia analizar que no existe un consenso absoluto en relacion con
la terminologia que debe emplearse para denominar este fendmeno. Por un lado, algunas
mujeres utilizan este concepto para describir la defensa y proteccion de la igualdad de género
basada en el Texto Sagrado. Por otro lado, otras mujeres — tanto académicas como activistas —
se oponen al uso del término “feminismo islamico” y abogan por una reinterpretacion del
Coran y los hadices centrada en la mujer, un término que se puede encontrar en el libro

Windows of Faith (Gisela Webb, 2000).

4 Erudita se define en el Diccionario de la Lengua Espafiola, “instruido en varias ciencias, artes y otras materias;
persona que conoce con amplitud los documentos relativos a una ciencia o arte (RAE, s.f.)”.
> Umma es “la comunidad de los creyentes del islam (RAE, s.f.; Maside Miranda, 2005)”.
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En este sentido, cabe afiadir que diversas autoras presentan opiniones divergentes en
cuanto se refiere a la terminologia del fendmeno objeto de estudio. Por una parte, hay quienes
aceptan la identidad de “feminismo islamico”, tales como las que participaron en la revista
irani mencionada anteriormente (Zanan), exégetas sudafricanas, y el denominado grupo en
Malasia: Sisters in Islam. Por otra parte, hay quienes se oponen a usar dicho término. No
obstante, una de las figuras mas importantes en este ambito es Fatima Mernissi. Autora de
importantes obras como El harén politico: El Profeta y las mujeres (2002) y El Miedo a la
Modernidad: Islam y democracia (1992), Mernissi defiende la posicion de la mujer desde
ambas perspectivas. Dicha autora, tal como se analizara a lo largo de este trabajo, utiliza la
etiqueta de “feminista isldmica” en determinadas ocasiones, mientras que en otras se
identifica como “feminista secular” (véase apartado 3.3.2). Es por ello, que conviene
diferenciar entre “musulamnes religiosos”, “musulamens seculares” y ‘“no musulmanes”.
Margot Badran, define al primer grupo como aquellos que observan la religion, mientras que
al segundo lo define como aquellos cuyas formas de ser musulmanes pueden ser menos
evidentes publicamente. Ademads, ambos términos deben ser interpretados historicamente, y

contextualizarse, ya que no se trata de categorias rigidas (Badran, 2009).

Asi, tal como se ha expuesto anteriormente, observamos un marcado conflicto
inherente entre el feminismo secular y el religioso. Dicho conflicto es resultado de la
ignorancia, los estereotipos y varios intentos de origen politico dirigidos a impedir la
solidaridad entre las mujeres. No obstante, resulta fundamental sostener la idea de que los
feminismos seculares pioneros en paises como Egipto o Arabia Saudi y, en general, en el
mundo 4rabe, integraron la religion de manera constante en sus planteamientos. Las
partidarias de estas corrientes empleaban discursos islamicos para reivindicar derechos

fundamentales de toda persona —tales como la educacidn, el trabajo o los derechos politicos—,
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asi como cambios en el estatuto personal. Asimismo, las feministas seculares combinaban los

argumentos islamicos con otros de caracter nacionalista, democratico y humanitario.

En este sentido, diversos autores relacionan, en numerosas ocasiones, el feminismo
secular con el feminismo occidental, puesto que su objetivo principal es la transformacion del
rol de las mujeres en la vida politica y publica. Por su parte, el feminismo isldmico toma
como base la religion para abordar de manera conjunta la realidad de las mujeres y el Islam.
Sin embargo, también hay quienes consideran que tanto uno como otro buscan la
emancipacion de la mujer, y su liberacion del sistema patriarcal en el que viven (Karoui,

2023).

En esta misma linea, destaca Amina Wadud, tedloga de origen afroamericano
partidaria de combinar los métodos islamicos tradicionales —haciendo uso del Coran, los
hadices y, en general,el figh— con herramientas de las ciencias sociales y discursos de caracter
secular sobre derechos, justicia e igualdad de género. Pese a esta apertura, Wadud se mantiene
firme en el pensamiento isldmico. Badran (2009) observa, por lo tanto, una interseccion cada
vez mas creciente, segin la cual tanto el discurso religioso como el secular se fortalecen

mutuamente.

Aun habiendo una distincion conceptual entre lo isldmico y lo secular, las partidarias
de ambas corrientes comparten objetivos y metas concretas, tales como el reconocimiento de
derechos y la reforma de los codigos de estatuto personal —es decir, las leyes de familia—. Por
ello, siguiendo la linea de pensamiento de Karoui (2023), aunque ambos grupos han realizado
diversos intentos de unirse y colaborar de forma estrecha, ciertos poderes externos han tenido
intencion de separarlos y dividirlos. La importancia de analizar tanto el feminismo secular
como el religioso radica en tener presente que el feminismo isldmico no actia de forma

independiente o aislada, dado que, como se ha expuesto anteriormente, ambos se han
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entrelazado histéricamente para plantear ante la sociedad preocupaciones compartidas,

centradas en la justicia social, la democracia y la igualdad de género.

3.2.2. El pensamiento de Fatima Mernissi

Fatima Mernissi (Fez, 1940 - Rabat, 2015) fue una escritora, historiadora, doctora en
sociologia, de origen marroqui, interesada profundamente en analizar el Cordan y cambiar la
imagen de la mujer en el Islam. La escritora conceptualiza la defensa de los derechos de las
mujeres desde ambas perspectivas; es decir, tanto desde el punto de vista del feminismo
isldmico como desde la del feminismo secular. Por un lado, puede considerarse que Mernissi
es partidaria del feminismo secular debido a que promueve la democracia y la concesion de
derechos civiles a todo individuo, en especial, a las mujeres. Asimismo, es cierto que la autora
emple6 dicha metodologia en sus obras iniciales, en las cuales defiende derechos
fundamentales tales como la participacion politica, la igualdad en la legislacion familiar y los

derechos socioeconémicos (Mernissi, 2002).

Por todo ello, Mernissi considera que el feminismo secular constituye una garantia
para la defensa de las mujeres —en particular de las musulmanas— aun careciendo este
fenomeno de una base religiosa. Cabe recordar, ademas, que las feministas musulmanas
conciben al Islam como una via para promover la igualdad de género y no como un sistema
patriarcal; por ello, abogan por la necesidad de reinterpretar sus fuentes principales (Ali,
2014). En este sentido, el feminismo secular moderno o contempordneo no solo garantiza los
mencionados derechos a todas las mujeres, sino que también renuncia a la interpretacion
patriarcal tradicional de caracter islamico, creando e introduciendo una concepcion moderna
del sistema legal. Para comprenderlo, conviene precisar que el concepto de “secularismo”
implica un régimen que establece la separacion entre el Estado y la religion, limitando la

participacion de esta ultima en los asuntos publicos (Karoui, 2023). Por consiguiente,
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Mernissi lucha por la idea de que las mujeres deben ser capaces de reclamar justicia politica,
social y legal independientemente de la religion, al entender que tales derechos son inherentes
a toda persona. Las feministas seculares sostienen, por ende, que la igualdad de género debe
ser vista primordialmente desde una vertiente politica y social, puesto que, al formar parte de
la sociedad, tanto mujeres como hombres deben gozar de la igualdad de oportunidades en la

vida publica y politica.

En consecuencia, el feminismo secular de las mujeres musulmanas busca también la
reforma legislativa islamica, con el fin de modificar aquellas leyes que reflejan
inequivocamente estructuras patriarcales. Sin embargo, las partidarias de esta corriente no han
logrado alcanzar tales reformas de leyes islamicas de manera general e integral. Dichas
cuestiones, —especialmente las interpretaciones religiosas basadas en premisas patriarcales—
son una clara causa de preocupaciones que impulsan a las mujeres a luchar por la igualdad y
a velar por la justicia social y politica de la sociedad en su conjunto, comprendiendo a todas
las personas, sean hombre o mujer. Con todo ello, resulta relevante destacar que el feminismo
secular ha conseguido en la mayoria de los paises musulmanes que las mujeres puedan
participar activamente en la esfera social. No obstante, tal como explica Karoui (2023), este
hecho no oculta que, a pesar de haber alcanzado pequefios logros como el mencionado, las

mujeres continlian sujetas a estructuras patriarcales, y a la dominacion masculina.

Tras analizar la postura de Mernissi desde la perspectiva secular, resulta fundamental
tener presente su concepcion del feminismo islamico propiamente dicho; es decir, su
reconocimiento de que, sin una reinterpretacion de los textos isldmicos y sin su mejora, las
mujeres musulmanas no podran lograr el pleno reconocimiento de sus derechos. Segin
Mernissi, la reinterpretacion de dichos textos es imprescindible para revelar lo que realmente
se establece en ellos: la igualdad de género. La sociologa considera que las interpretaciones

sesgadas de los textos islamicos, como los hadices, son en realidad el resultado del



15

patriarcado y de la misoginia que muchas mujeres sufren; por ello, sin un estudio critico de
las fuentes, la voz de las mujeres no puede ser considerada ni legitimada. ;Qué pretende
evidenciar Mernissi con este planteamiento? La autora sostiene que el cardcter mis6gino no
reside en el Texto Sagrado ni en los hadices, sino su interpretacion. En este sentido, tal como
se ha expuesto en el apartado segundo, existen versiculos en el Cordn que manifiestan una
clara igualdad espiritual. El Islam no solo promete igualdad, sino que también promueve una

sociedad justa sin establecer distinciones entre sexos (Badran, 2009).

Es fundamental destacar que las mujeres feministas islamicas en modo alguno critican
o cuestionan la palabra de Allah, sino que abogan por la reinterpretacion de sus textos.
Sostienen que la justicia social y la igualdad de género vienen implicitas en el mensaje
original, pero no en las interpretaciones realizadas por el ser humano a lo largo de la historia.
Al respecto, cabe citar la siguiente reflexion: “Si bien los ideales del Islam originalmente
exigian la igualdad humana, las creencias patriarcales han sido reemplazadas con el tiempo
por teorias teologicas, legales y sociales que colocan a las mujeres musulmanas en una

posicidn inferior” (Karoui, 2023, p.35).

En conclusion, siguiendo la linea de pensamiento de Mernissi (1992 y 2002), se puede
afirmar que el feminismo isldmico es un movimiento global y transcultural que une a las
mujeres de todos los lugares del planeta, sin distinciones culturales, con el objetivo de unificar
a la umma, y visibilizar la defensa de sus derechos en el Islam. Este movimiento, tal como se
ha expuesto, no se conforma con la interpretacion tradicional de los textos isldmicos —el
Corén y hadices—, sino que busca cuestionar el patriarcado, el dominio de los hombres sobre
las mujeres, mediante una nueva lectura de dichos textos, transformando y mejorando asi el

figh, y la sharia’ en los paises musulmanes. Gracias a esta corriente, las mujeres pueden

6 La sharia (o ley islamica), se define como aquél conjunto de normas que rigen tanto la vida, como los
comportamientos de la Umma (comunidad musulmana). Es en definitiva, el «camino del islamy», un sistema
integral surgido en el siglo VII que guia la moral, la vida privada y la politica de los musulmanes para alcanzar la
salvacion. Este concepto se consolido tras la muerte de Mahoma (632 d. C.) (El Orden Mundial, 2023).
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reivindicar la igualdad que la palabra de Dios ha revelado, logrando aquello que el feminismo

secular no ha podido.
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4. CAPITULO III: LA VOZ DE LA MUJER MUSULMANA DESDE UNA

HERMENEUTICA FEMINISTA DEL CORAN

El feminismo isldamco se basa en diversos textos considerados fundamentales para el
movimiento, los cuales coinciden con las fuentes del Islam: principalmente, el Coran y los
hadices. En este sentido, distintas obras de autoras pioneras en la materia representan la
hermenéutica feminista del Coran. Destacan, por una parte, la obra de Amina Wadud: Qur'an
and Woman: Rereading the Sacred Text form a Woman s Perspective (1992); por otra, el texto
de Margot Badran analizado a lo largo de este trabajo, Islamic feminism: what's in a name?; y,
finalmente, Believing Women in Islam: Unreading Patriarchal Interpretations of the Quran,
de Asma Barlas.” Todas estas autoras son partidarias del feminismo islamco, y siguen la
corriente hermenéutica iniciada por Fazlur Rahman®, la cual se basa —como se ha mencionado
anteriormente— en reinterpretar y releer el Coran basdndose en un método distinto al
tradicional, conectado y relacionado a las diferentes realidades existentes en el mundo
contemporaneo. Su objetivo principal consiste en establecer principios generales de
interpretacion que permitan generar leyes no solo universales, sino también independientes de
las tradiciones patriarcales de caracter nacional. Dichos principios buscan ser validos para el
desarrollo humano y, especificamente, para el de las mujeres, fortaleciendo asi la postura y la

finalidad del feminismo islamico.

Tal como explica Torres (2015), Rahman propone para la reinterpretacion una

metodologia concreta de interpretacion denominada ijtihad ’, 1a cual se divide en dos pasos: el

7 Asma Barlas (1950) es una profesora emérita estadounidense - pakistani, interesada principalmente en
Hermenéutica Coranica; Historia religiosa ¢ intelectual musulmana; "Tercer Mundo" y politica de identidad;
Raza y colonialismo (Barlas, , s.f.)

8 Fazlur Rahman Malik (1919 - 1988) fue un erudita del islam de origen pakistani altamente influyente del S.
XX, conocido esencialmente por sus pensamientos modernos y reformistas (Salbiah, 2011 y Religious Studies
Center, Brigham Young University, 2022).

° Ijtihad es el proceso de interpretacion legal a través de la cudl, se emiten juicios sobre aquellos temas que no se
detallan explicitamente en las fuentes tradicionales, que son concretamente, el Coran, el Hadiz y el Consenso
(EBSCO, 2023).
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primero consiste en la comprension del Coran atendiendo a su contexto historico y extrayendo
a la vez, objetivos sociales y morales generales de los textos especificos; el segundo consiste
en reinterpretar dichos principios para posteriormente poder aplicarlos al presente. No
obstante, el erudito propone una solucion para aquellos casos en los que las interpretaciones
previas no resultan utiles en el presente, que es el de revisar su origen. Se debe tener presente
que el objetivo de Rahman es promover una comprension auténtica del mensaje cordnico que
sea al mismo tiempo, capaz de generar consenso hermenéutico. Ademas, dicho autor no fue el
primero en formular la propuesta mencionada, sino que ya habia sido utilizada y defendida
por Al-Shatibi en el S. XIV, jurista de la escuela islamica Maliki. Este era partidario de
establecer principios generales basicos a partir de una vision de la unidad del Texto Sagrado.
De este modo, se evitan interpretaciones fragmentadas que provocan que las aleyas del Coran
queden aisladas, y que no reflejen la intencion ni legal ni moral del Coran. Este es el punto de
vista adoptado por el erudita Fazlur Rahman en el S. XX, en el cual se basan diversas mujeres
que promueven el feminismo islamco, tales como Margot Badran, Amina Wadud y Asma

Barlas.

4.1. La reinterpretacion de los textos islamicos segin Amina Wadud

Amina Wadud en su obra Qur’an and Woman: rereading the sacred text from a woman's
perspective (1999), expone su intenciéon de realizar una lectura del Coran atendiendo al
contexto de los términos del texto con el fin de favorecer a las mujeres en la realidad actual.
Como se ha mencionado anteriormente, diversas feministas consideran que los textos
islamicos han sido interpretados falsamente; por ello, Wadud estudia como la percepcion
social de las mujeres influye en las exégesis del Texto Sagrado, proponiendo una

interpretacion basada en la perspectiva y experiencia de la figura femenina.
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La erudita hace una distincion entre tres categorias de la interpretacion coranica: a)
tradicional (fafasir); b) reactiva y c) holistica. En cuanto al método “tradicional”, Wadud basa
su critica en dos limitaciones: la metodologia atomistica y el monopolio masculino. La
metodologia atomistica realiza una interpretacion del texto versiculo a versiculo, de forma
fragmentada, evitando un andlisis conjunto que logre entrelazar y relacionar los diferentes
conceptos y temas que surgen a lo largo de la lectura. Por su parte, el monopolio masculino
hace referencia a la carencia de la experiencia de las mujeres en la interpretacion; es decir,
solo se han tenido presentes las perspectivas y los deseos o intereses del hombre. Con ello,
Wadud remarca que la historica ausencia de la voz de las mujeres en la interpretacion —la cual
es una construccion humana— se confunde de forma errénea con una supuesta falta de voz de

las mismas en el Coran: una conclusion totalmente incierta.

La segunda metodologia es considerada por Wadud (1999) como una reaccion
moderna ante la opresiéon hacia la mujer. No obstante, esta postura comete un error
fundamental: el de culpar al Texto Sagrado y no a las interpretaciones hechas por el ser
humano —en especial, el hombre—. La autora considera que el Coran es una herramienta
esencial, legitima y eficaz para la liberacion de la mujer; sin embargo, la interpretacion
reactiva se basa unicamente en ideales feministas externos que no analizan el texto con
profundidad. Este es, segin Wadud, el mayor error posible: el propio Dios ha facilitado
herramientas (Coran) para una sociedad justa e igualitaria, pero el ser humano, en lugar de
ajustarse a dichas fuentes, las considera culpables de la desigualdad existente entre ambos

sexos en contextos islamicos.

La tercera metodologia, la holistica, es la que propone una revision integral de la
exégesis coranica con el fin de abordar las preocupaciones del mundo moderno y la situacion
de la mujer. A diferencia del método tradicional —que se basa en una interpretacion

fragmentada—, esta categoria analiza el tema teniendo presente la totalidad del texto del Coran
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y sus principios mas fundamentales y relevantes. Con todo ello, se puede asegurar que Wadud
propone una lectura del Coran dejando de lado las interpretaciones masculinas ya existentes y
los estereotipos, basandose principalmente en la experiencia femenina y en el andlisis directo

del propio texto.

Veamos brevemente las perspectivas sobre la mujer que expone Wadud en su obra.
Ella sostiene que la sociedad ha atribuido diferencias esenciales que hacen a la mujer
posicionarse en un rango inferior al hombre. En primer lugar, rechaza el esencialismo, es
decir, la idea de que la mujer sea espiritual o intelectualmente deficiente por naturaleza;
considera que tales limitaciones se han impuesto culturalmente a la figura de la mujer, por lo
que no es el mandato de Allah. En segundo lugar, sostiene que el patriarcado es una
“compensacion psicologica institucionalizada™; es decir, que los hombres no tienen asignado
un papel exclusivo que las mujeres no sean capaces de realizar. En tercer lugar, sefiala que el
sistema social creado por los hombres aumenta de forma artificial el valor masculino mientras

restringe el valor natural de la mujer, colocando a esta tiltima en una posicion de inferioridad.

Finalmente, Wadud (1999) defiende que el Cordn es universal y no culturalmente
estatico. Sin perjuicio de lo explicado en los parrafos explicados arriba, el Cordn atribuye
diferencias bioldgicas y funcionales inherentes a ambos géneros para permitir un adecuado el
funcionamiento social, pero no impone un unico rol fijo para mujeres y hombres valido para
todas las épocas, ni establece una jerarquia especifica entre ellos. De ser asi, el Coran dejaria
de ser un texto divino y universal para convertirse en un texto limitado por una cultura
concreta. Por lo tanto, concluye que, debido a la evolucion de los contextos sociales, tanto la
interpretacion como la aplicacion de los principios esenciales coranicos, deben ser dindmicas.
Es por ello, que cada comunidad debe reinterpretar la aplicacion de los principios previstos en

el Texto Sagrado, adaptandose en cada contexto social especifico.
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4.2. El Coran como texto antipatriarcal: una propuesta hermenéutica de Asma Barlas

Una vez estudiado el andlisis de Fazlur Rahman y Amina Wadud, debemos ver la perspectiva

10, que sigue la corriente de los

de Asma Barlas (2002) en una de sus obras mas relevantes
eruditas mencionados, debido a su critica a las interpretaciones tradicionales que justifican la
desigualdad de género en el Islam. Ademas hace el uso de la polisemia '' de los textos
sagrados con el fin de rechazar todo tipo de lecturas reduccionistas y con tal de defender que
el Coran es, no s6lo igualitario sino también antipatriarcal. No obstante, Barlas es partidaria
de criticar el concepto de igualdad, razona que la falta de una definicién universal de
“igualdad sexual” conduce en numerosas ocasiones a criticar de forma errénea el Texto
Sagrado y calificarlo de patriarcal, debido a que trata a ambos géneros de forma distinta; ello
se debe, a tal como hemos visto con anterioridad, a que el Coran establece diferencias
biologicas y funcionales inherentes entre ambos géneros (Torres, 2015). Finalmente, sostiene

que el Texto Sagrado no privilegia al sexo masculino, porque no utliza al hombre como un

modelo para definir a la mujer, ni tampoco para referirse al ser humano en general.

En este sentido, el Coran incluye varios suras dedicados de forma extensa a la mujer,
validando de esta manera, la postura de Barlas. En consecuencia, es preciso mencionar
algunos de los capitulos principales sobre la mujer. En primer lugar, el Sura 4 (4n-Nisa), es el
“Sura de las Mujeres” uno de los mas extensos sobre el tema, que evidencia los derechos de
la mujer y establece de forma inequivoca la igualdad de género; menciona temas relacionados
con los derechos de las huérfanas, el matrimonio, la dote, el trato a las esposas, la herencia,
etc. En segundo lugar, otros de los capitulos relevantes en este ambito, es el Sura 19
(Maryam), dedicado de forma exclusiva a la madre del profeta Jests. El Sura 58

(Al-Muyadila) es otro de los fragmentos coranicos que evidencia la importancia de la mujer

"Believing women in Islam: Unreading patriarchal interpretations of the Qur an.
' La palabra polisemia segtin la RAE (s.f.) significa pluralidad de significados de una expresion lingiiistica.
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en la religion musulmana. Por consiguiente, el Sura 65 (A4¢-Talaq) va dedicado a reconocer el

derecho de la mujer a pedir el divorcio.

En definitiva, esta enumeracion de distintos suras del Coran, constata la importancia
del estatus de la mujer que el propio Texto Sagrado reconoce. De esta manera, las
interpretaciones realizadas por el ser humano no deben tener cabida de ningin modo en la
percepcion de la figura femenina en la religion musulmana; es decir, una lectura profunda y
literal del texto cordnico evidenciard que el Islam no demoniza a la mujer, sino que establece

unas obligaciones, pero reconoce a su vez, sus derechos.

4.3. Margot Badran: De la interpretacion contingente a la igualdad coranica

Con anterioridad hemos podido analizar algunas obras de Margot Badran en relacion al
feminismo secular y al feminismo islamico. Sin embargo, Badran es también autora de
escritos relevantes donde transmite su preocupacion hacia el mundo desigual en el que
vivimos. Es por ello, que la emérita promueve la igualdad de género en el Islam, rechazando
las interpretaciones clasicas que transforman contextos historicos especificos en leyes
universales, manteniendo de esta forma, la postura de Amina Wadud y Asma Barlas. En
primer lugar, Badran (2009 y 2010) promueve una relectura critica del Texto Sagrado con el
objetivo de distinguir las verdaderas interpretaciones, de aquellas que son el resultado de una
distorsion patriarcal. En segundo lugar, es partidaria de resaltar y citar aquellos versiculos del
Coran que establecen clara e inequivocamente la igualdad de género, validando asi la
igualdad. Por ultimo, Badran sostiene la “deconstruccion de la desigualdad”, es decir,
defiende que se deben reinterpretar y desmentir los versiculos de los que se ha hecho uso
tradicionalmente con el fin de justificar la dominacion del género masculino y la diferencia

jerarquica del género. En definitiva Badran pretende demostrar que la desigualdad no es
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intrinseca al Coran, sino que es el resultado de una interpretacion humana —principalmente

realizada por el hombre— histérica y contingente.

4.4. Las propuestas criticas de Fatima Mernissi y Olfa Youssef

Se ha analizado a lo largo de este capitulo el pensamiento que siguen Amina Wadud, Asma
Barlas y Margot Badran, que es el de la relectura cordnica independiente de las
interpretaciones misoginas y patriarcales. No obstante, diferentes socidlogas y lingiiisticas
prestigiosas como Fatima Mernissi (1940-2015) y Olfa Youssef (1966) '* siguen la misma
linea de pensamiento que las eruditas mencionadas, pero aportando ademés matices y
propuestas adicionales. Ambas expertas aportan visiones y andlisis desde un punto de vista

critico.

Por un lado, la socidloga Mernissi (1992) expone que la opresion de la mujer “no
emana directamente del Cordn”. Segin su andlisis, esta deriva, en primer lugar, de una
interpretacion y difusion de los hadices (tradiciones proféticas) que viene cargada de valores
misoginos. En segundo lugar, deriva también del uso de las tradiciones del profeta
Muhammad, como herramienta para distinguir aquello que es permitido de aquello que no lo
es, consolidando de esta forma, un discurso institucional que hace funcién de arma politica;
es decir, una codificacion juridica. Por ultimo, Mernissi indica que la complejidad de los
comentarios clasicos, limita y reduce la capacidad critica del individuo o del creyente,

sometiéndolo a la interpretacion oficial.

La autora, en su obra Miedo a la Modernidad: Islam y Democracia, analiza la forma
en la que el discurso institucional vincula la libertad de pensamiento y la filosofia personal e
individual con conceptos negativos. Por un lado, se equipara la individualidad con conductas

que se pueden considerar antisociales, y que atentan contra la umma, es decir, la comunidad

12 Olfa Youssef, nacida en 1966, es una escritora tunecina, que se apoya esencialmente en el psicoanalisis y la
espiritualidad sufi (Youssef, s.f).
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musulmana. Por otro, usa otro concepto negativo, que es el “miedo”, el cual, busca evitar que
el creyente desarrolle una conciencia propia, suficientemente poderosa, que sea capaz de
cuestionar las estructuras de poder. Podemos observar por lo tanto, que la socidloga habla del
miedo a la individualidad ". Esto es el Tagwa, una palabra que proviene del arabe, y que hace
referencia al “miedo o temor reverencial de Allah, piedad, conciencia de Dios; describe un

estado de conciencia de Al/lah en todo lo que uno hace” (Stacey, 2019, p. 1).

Cabe destacar ademas, que la socidloga defiende que el sistema juridico que se basa en
la sharia, utiliza el rechazo a la individualidad con el fin de mantener a la mujer en una
situacion de dependencia al hombre, posicionandose en un nivel inferior al del género
masculino. Mernissi (1992) habla por un lado, del estatus juridico de la mujer, y establece,
que se le asigna un estado de minoria de edad constante; y por otro, habla de la desigualdad
legitimada, es decir, sostiene que la negacion de la autonomia femenina es una solucién al
miedo o temor que genera la mujer como aquél individuo que es capaz de participar en un
pacto social de forma independiente. Sin embargo, como hemos tenido la oportunidad de
analizar en el apartado 3.2.2 de este trabajo, Mernissi (1992 y 2002) considera fundamental la
descolonizacion del Islam, una solucion ideal para percibir la religion musulmana y la mujer,

a través de sus fuentes reales.

Por otro lado, destaca el ensayo de Olfa Youssef denominado Le Coran au risque de la
psychanalyse . En dicha obra, Youssef (2007) integra tanto el derecho, como la lingiiistica y
el psicoandlisis, ambitos en los que la escritora es experta segun varios estudios. En primer

lugar, la escritora distingue entre el Coran Arquetipico (en arabe Umm al-Kitab) " y el Coran

3 Mermnissi, F. (1992). El miedo a la modernidad: Islam y democracia. Ediciones del Oriente y del Mediterraneo.
14 La obra fue publicada en el afio 2007, teniendo como lengua oficial el francés. Youssef destaca en la obra que
el Coran admite relecturas, rechazando asi las interpretaciones extremistas y tradicionales a través de una vision
posmoderna que pone en duda lo que los lectores del Texto Sagrado proyectan en él (Eyrolles, 2014).

5 Youssef define en su obra, el Umm al-Kitab como la esencia inalcanzable anterior al lenguaje. Youssef, O.
(2007). Le Coran au risque de la psychanalyse. Albin Michel, pp. 72-73.
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como Enunciado. El primero hace referencia al sentido original y puro que reside en las
“tablas guardadas” (lawh mahfuz) '°, que se considera anterior al lenguaje humano, de forma
que carece de ambigiiedad. El segundo apunta a que, una vez la revelacion se convierte en
lenguaje humano, — en este caso el arabe — el Texto Sagrado adquiere de forma inevitable, una
ambigiiedad semantica y pragmadtica. De esta manera, lo que los creyentes y lectores lean
finalmente, no serd la palabra directa de Allah, sino un discurso humano sujeto a
interpretacion manipulada (Torres, 2015). Por ello, cuando los lectores intentan buscar el
sentido original del Coran en las interpretaciones, fracasan, debido a que ninguna de ellas lo

reflejan.

En segundo lugar, Youssef (2007) plantea distintas cuestiones. La autora sostiene que
la intencion real de la divinidad es un “sentido en si” o “lo real”, es decir, es algo que se
indaga; no obstante, ninguna representacion o palabra lo puede contener. Ademas, la escritora
es partidaria de tener presente la subjetividad del intérprete, ello es que ninguna exégesis
puede contener o intentar poseer la verdad divina, debido a que las interpretaciones
unicamente reflejan las opiniones, el contexto, y la configuracion mental del exégeta. Como
hemos podido estudiar, Youssef también realiza estudios desde el punto de vista del
psicoanalisis, por ello, expone que en ocasiones, se puede destacar la voluntad de los ulemas
por dar un sentido definitivo y concreto al Coran, cosa que es un intento fallido de querer
suplir las lagunas o el vacio de la ausencia divina e intentar hacer desaparecer la

incertidumbre.

Por ultimo, la lingiiista expone su vision sobre las consecuencias juridicas y el rol del
ijtihad, analiza ademas el impacto directo sobre como se debe entender la ley en los paises

donde rige el Islam (Torres, 2015). Youssef declara el cardcter humano de la ley, es decir, la

' Coran, 85:21-22: “En verdad, este es un Cordn Glorioso. (Y estd registrado) en la Tabla Protegida”
(IslamHouse.com, s.f.).
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sharia o la ley islamica, no es ley divina o espiritual directa, sino que, no es mas que una
construcciéon humana, y ello se evidencia mediante la percepcion de la gran diversidad de
leyes en diferentes paises islamicos donde rige la fuente mencionada (la sharia). Como hemos
tenido la ocasién de mencionar varias veces, la escritora también sostiene que las leyes deben
ser leidas en cuanto a su contexto historico, por ello, al tratarse de interpretaciones humanas,
deben evolucionar y desarrollarse en base a las acciones y necesidades del individuo (Youssef,
2007). Finalmente, propone una transicion, de una exégesis rigida a una lectura profunda del
Corén, conocida como ta 'wil (Poonawala, 2002) que reconozca a su vez el ijtihad; ello deja

claro que toda ley es relativa y no absoluta.

En definitiva, las pensadoras que hemos podido analizar a lo largo del presente
capitulo, proponen que el camino mas eficaz para conseguir la igualdad en el Islam, no
requiere el abandono de su fe y de sus principios religiosos, sino promueven la recuperacion
de la capacidad y argumentacion critica. Por ello, tanto Fatima Mernissi como Olfa Youssef,
que siguen la linea de pensamiento de Amina Wadud, Asma Barlas y Margot Badran, y desde
el punto de vista del feminismo islamico, demuestran que las interpretaciones y lecturas
patriarcales son subjetivas, lo cual, nos permite dar un paso hacia el reconocimiento de un
nuevo estatus divino y espiritual donde la mujer no es un sujeto menos autonomo que el

hombre (Mernissi, 2002).

Podemos observar ademas, que la idea principal que une a dichas pensadoras, es que
la desigualdad de género ha sido “fabricada” por interpretaciones patriarcales y misoginas, es
por ello que las autoras que han sido objeto de este estudio, recomiendan y proponen realizar
una lectura profunda del Texto Sagrado, posicionando en consecuencia, a la mujer en una
situacion de igualdad frente al Islam. De este modo, con el modelo critico de la hermenéutica

feminista del Coran propuesto por diversas feministas, se busca restituir la relevancia de las
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voces y experiencias de las mujeres. Dichas experiencias, en un principio son reconocidas en

el Texto Sagrado, pero han quedado invisibilizadas bajo las estructuras patriarcales.
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5. CAPITULO IV: LA PERCEPCION DE LA MUJER MUSULMANA EN

OCCIDENTE

5.1. El patriarcado en el Islam

La percepcion de la mujer musulmana en Occidente es fundamental para entender la
existencia de movimientos como el feminismo islamico —objeto de estudio del presente
trabajo—, un fendémeno que tiene como objetivo reconocer la igualdad de género que el propio
Coran establece, pero que ha sido distorsionada y manipulada por varios factores de caracter
historico y cultural. Para ello, es necesario analizar a lo largo de este apartado, la importancia
del sistema patriarcal y la influencia que ha tenido éste en la percepcion de la religion
islamica como un fendémeno misdégino y desigualitario, perjudicando en consecuencia, la

imagen de la mujer.

El patriarcado'” a grandes rasgos, se puede definir como “un modelo social y un
paradigma simbolico regido por el androcentrismo, basado en la division y jerarquia sexual,
en el cual se otorgan privilegios a los varones y se somete a las mujeres ” (Rivera de la
Fuente, 2014, p.202). Sin embargo, dicho concepto o sistema no se encuentra reflejado en
absoluto en el Coran: la fuente principal del Islam. La pregunta que nos podemos plantear por

lo tanto, es ¢por qué el Islam se percibe como patriarcal?

En primer lugar, Rivera de la Fuente (2014) explica que la religién islamica no
permite representar a Allah ni como hombre ni como padre, debido a que no tiene sexo '*. No
obstante, tal como sostiene Barlas (2002), el lenguaje que se usa y las interpretaciones que se
han ido realizando a lo largo del tiempo, lo han masculinizado. Ello hace pensar que al varon

se le otorga un privilegio divino por encima de la mujer.

17 En la RAE (s.f.) se define dicho concepto como: Predominio de la autoridad de los varones en una sociedad o
grupo social.

'8 Coran, 112:4: No hay nada ni nadie que se asemeje a El. Shafi, M. M. (s.f.). Maarif-ul-Quran (Tafsir de la
Sura Al-Ikhlas, 112:4).
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En segundo lugar, Aisha Bewley, en su obra Islam: The Empowering of Women
(2002), explica que lo que hoy en dia se percibe como Islam, en realidad, es una integracién
global de diferentes ideas. La primera idea son las influencias externas, es decir, la adopcioén
de costumbres o tradiciones de territorios conquistados, donde influye también en gran
medida el impacto del colonialismo occidental. La segunda idea consiste en la reafirmacion
de aquellas estructuras tribales pre-islamicas, que ya llevaban la etiqueta del sistema
patriarcal. La tercera y ultima idea que expone la autora es la manipulacion; segun esta, el
funcionamiento del sistema actual consiste en una realidad basada, por un lado, por las
costumbres locales, y por otro, por la manipulacion politica con el fin de mantener el poder

del hombre, quien oprime a su vez a la mujer.

En tercer lugar, Asma Lamrabet, en su obra E/ Cordn y las mujeres: Una lectura de
liberacion (2008), expone su vision autocritica sobre la conformidad de la umma, es decir,
considera que el patriarcado persiste en el mundo islamico debido a que los propios
musulmanes aceptan el estereotipo de que la “buena mujer” es la mujer sumisa. Con ello,
Lamrabet deja claro, que unicamente se han popularizado aquellos versos e incluso
costumbres, que parecen favorecer siempre al género masculino; ello implica la ignorancia

hacia la igualdad de género que la religion islamica prevé.

Por ultimo, Gema Martin, en su obra E!/ Estado arabe: Crisis de legitimidad y
contestacion islamista (2007), sostiene que el patriarcado fue trasladado al Estado Moderno y
también a la religion, estableciendo asi un sistema de la institucionalizacion del poder. De esta
manera, el patriarcado no desaparecid con la religion islamica, sino que adapté sus dindmicas
a la nueva estructura religiosa, consiguiendo de esta forma, una legitimacion de caracter
sagrado. Con dicha legitimacion, se logra que el paradigma en el que el hombre tiene valores

privilegiados sobre la mujer, sea practicamente incuestionable (Rivera de la Fuente, 2014).
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Analizadas las perspectivas de distintas autoras, podemos afirmar que el patriarcado
nunca ha formado, ni formara parte de la revelacion divina, sino que es un producto artificial
de caracter historico, politico, social, cultural, que afecta a la esencia igualitaria del Coran.
Por ello, es necesario recordar conceptos como el nafs, que ya hemos tenido oportunidad de
analizar, que garantizan y otorgan una igualdad radical a toda la humanidad con
independencia del género. No obstante, es necesario romper con los estereotipos, y con el
sistema patriarcal, que no es mas que un producto social que no tiene ninguna conexion
directa con el Islam, y que en ninglin momento ha sido reconocido ni por el Coréan, ni por el

resto de las fuentes de dicha religion.

5.2. La mujer musulmana en Occidente: una imagen negativa

En la mayoria de los paises del occidente, la mujer musulmana se ha visto siempre oprimida y
sometida bajo el poder del hombre gracias a los estereotipos, los cuales han sido el método
mas eficaz por excelencia para estigmatizar el mundo islamico. Cualquier persona que nace
dentro de una sociedad musulmana, o simplemente por el hecho de ser un fiel creyente del
Islam, es frecuentemente captado por el imaginario occidental bajo prejuicios que simplifican
la identidad de dicha persona, y le asocian con ideas falsas que son en varias ocasiones
utilizadas con el fin de deshumanizar a la umma (Navarro, 2014). En consecuencia, desde el
punto de vista occidental, la religion musulmana es vista como problemadtica y denigrante para
la comunidad creyente y seguidora del Islam. No obstante, dentro de dicha comunidad o
colectivo, alin mas estereotipadas y demonizadas, son las mujeres musulmanas por el simple
hecho de ser mujer y por las interpretaciones misdginas del Cordn y del resto de fuentes de la

religion mencionada.

Badran (2008) sostiene que representar el Islam, la religion y la umma a través del

género y la imagen de la mujer oprimida es de las formas mas crueles que pueden existir. Ello
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es debido a que en Occidente, la mayoria de veces, ni la religion musulmana, ni la mujer que
sigue dicha religion, son percibidos de forma positiva. Hemos visto con anterioridad que la
mayoria de interpretaciones que se han ido realizando sobre el islamismo, situan a la mujer en
una posicion por debajo del hombre, y en consecuencia, afecta a la imagen del género
femenino. “Dichas interpretaciones, asi como las practicas opresivas que se ejercen en
nombre del Islam, se perciben en si como islamicas” (Badran, 2008). Es por ello, que surge la
figura del feminismo islamico, un paradigma que busca no so6lo reconocer la igualdad de
género, sino también abogar por su aplicacion efectiva, reconociendo asi los verdaderos
derechos que se otorgan a la mujer por el mandato de Allah, y que han sido a su vez, opacados

por interpretaciones misdginas y manipuladas (Saez, 2010).

Segtn Badran, el feminismo isldmico es una herramienta esencial y fundamental para
establecer una identidad cultural en el Mediterraneo que sea mas justa y donde el sexismo o el
racismo no tengan cabida en ningun momento. La profesora sostiene que dicho método
permitiria establecer un pluralismo para las libertades, los derechos, y la dignidad. De este
modo, el feminismo islamico no debe ser comprendido como un mero movimiento politico,
sino como una propuesta para establecer cambios positivos a la percepcion de la mujer
musulmana, y el reconocimiento de sus derechos tanto en Occidente como en el resto del

mundo:

Defino el feminismo islamico como un discurso de igualdad de género y
justicia social que surge de la comprension del mandato cordnico. Su principal
objetivo es poner en practica los derechos y la justicia para todos los seres
humanos, en la totalidad de su existencia, a través del continuo

publico-privado. (Badran, 2008, p. 105)
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La definicion de feminismo isldmico proporcionada por Badran (2008) resulta
imprescindible para entender la preocupacion que algunas mujeres evidencian hacia la imagen
negativa de la mujer en el mundo exterior, es decir, fuera del mundo donde el Islam es
altamente practicado, como es el caso del Occidente. De esta manera, podemos afirmar que el
feminismo isldmico no tiene unicamente el objetivo de reconocer los derechos de la mujer y
promover la igualdad de género, sino también tiene indirectamente una intencion de mejorar
la imagen de la mujer musulmana en Occidente y en el resto del mundo dejando de lado el
racismo y el sexismo y reconociendo ademds una pluralidad de libertades, donde la libertad
religiosa también tienen cabida. Ademas, la profesora recuerda constantemente que el
feminismo islamico es una mezcla del feminismo religioso y del feminismo secular, es decir,

ambos van de la mano para poder llegar al objetivo de dicho movimiento.

La historiadora afirma ademads, que en el mundo encontramos mujeres musulmanas
que pueden ser practicantes o no practicantes, pero por otro lado, existen mujeres musulmanas
conversas, es decir, aquellas que desde un inicio no se consideran parte de la umma, pero
finalmente, se someten bajo el mandato de Allah, considerandose asi, musulmanas. Estas
ultimas, segun Badran (2008), la gran mayoria son mujeres occidentales. Bien, en este ultimo
caso podemos sostener que en ocasiones, las mujeres occidentales que se convierten al Islam
son reprochadas por haber aceptado dicha religion, e incluso, muchas veces, se culpa al

entorno social en el que estan involucradas.

Veamos el caso de Espana. En relacion al entorno social al que se cuestiona, debemos
recordar que en Espafa la inmigracion presenta una alta incidencia demografica. En este
sentido, los estudios realizados por la Union de Comunidades Isldmicas de Espafia, revelan
que la poblacion musulmana en nuestro pais supera los 2,5 millones hasta el 1 de enero de
2024, y las mezquitas superan la gran cifra de 1.700 en la misma fecha (Libertad Digital,

2025). Asi, de los 48.630.010 residentes en Espafa en dicha fecha (Instituto Nacional de
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Estadistica, 2024), aproximadamente el 5% son musulmanes. Con esto, se considera que el
Islam tiene cada vez mas incidencia en la cultura espafiola. Ello es suficiente para comprender
que los espafioles tienen cada vez mas posibilidades de relacionarse con personas
musulmanas. En consecuencia, las mujeres musulmanas espafiolas al tener amistades con
personas creyentes del Islam, se ven influenciadas, y por consiguiente, se convierten a la

religion musulmana.

En conclusién, las cifras mencionadas resultan imprescindibles con el objeto de
analizar que siempre se acaba cuestionando al Islam. De este modo, si una mujer espafiola
quiere formar parte de la wmma, |Es realmente consecuencia de la influencia de los
inmigrantes musulmanes, o simplemente es una decision personal, espiritual y divina de una
mujer libre? Sin embargo, determinar el rol y el peso de la influencia externa frente a la
conviccion intima y la voluntad individual es una tarea que queda excluida de este analisis,

por lo tanto, dicha cuestion, queda abierta a la reflexion del lector.

5.3. La mujer musulmana y los estereotipos en Occidente

Occidente tiene la tendencia de representar las culturas del Oriente como opresoras y crueles,
ademas de denigrantes para la mujer musulmana, ya que ésta es vista como sometida bajo el
poder del hombre. Spivak (1988) explica que la situacion de la mujer “sumisa” es una prueba
de que el mundo oriental esta atrasado en cuanto a la modernidad occidental, una modernidad
que busca igualdad de género y libertad en todos los aspectos, independientemente del sexo
de la persona. La mujer musulmana, es vista por lo tanto, estigmatizada por el mero hecho de
pertenecer al Islam; en Occidente la perciben reiteradamente como obligada a seguir la
religion y practicar “costumbres” esenciales de ella, un claro ejemplo es el uso del hiyab, una

prenda que se utiliza para cubrir la cabeza y el cabello de una mujer sin cubrir el rostro.
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En este sentido, el hiyab es considerado uno de los motivos del atraso a la modernidad
occidental, y es percibido e interpretado por la sociedad occidental como la exhibicion publica
de una identidad religiosa que supuestamente no es compatible ni con el cardcter laico, ni
tampoco con la cohesion de los estados-nacion (Garcia et al., 2011). No obstante, la mujer
musulmana lo interpreta como una eleccion individual, como un simbolo de sumision, no al
hombre, sino a su creador: Allah. Para ellas, el hiyab es un simbolo de identidad, un regalo de
Dios que les permite preservar su pureza e integridad. Aun asi, la sociedad receptora
estereotipa el uso de la prenda mencionada, y frecuentemente se argumenta que la mujer
musulmana lo emplea por obligacion, cuando en realidad, la gran mayoria de veces son ellas
mismas las que lo eligen cuando mas se sienten preparadas o llegada la edad (Meneses, 2010).

Recordemos, que el uso del hiyab esté escrito en el Coran y previsto también en los hadices:

Y di a las creyentes que bajen la mirada y guarden sus partes privadas, y que
no muestren sus atractivos a excepcion de los que sean externos; y que se dejen
caer el tocado sobre el escote y no muestren sus atractivos excepto a sus
maridos, padres, padres de sus maridos, hijos, hijos de sus maridos, hermanos,
hijos de sus hermanos, hijos de sus hermanas, sus mujeres, los esclavos que
posean, los hombres subordinados carentes de instinto sexual o los nifios a los
que aun no se les haya desvelado la desnudez de la mujer. (Coran, 24:31, trad.

en Melara Navio, 2023)

El fragmento del Coran citado arriba, deja claro que las mujeres creyentes del Islam,
tienen la obligacion de taparse y preservar su belleza, no operando dicha imposicion,
Unicamente para sus mahram . Podemos afirmar en consecuencia, que el uso del hiyab no es

una obligacion impuesta por el hombre, sino es un mandato de A//ah, y las mujeres creyentes

® Mahram es el hombre con quien le estd prohibido casarse a una mujer ya sea por vinculos de afinidad o por
vinculos consanguineos (Fundacion de Cultura Islamica, 2014).
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emplean su uso por su relacion y conexion espiritual y divina con su creador. No obstante, atin
habiendo voluntad de la mujer creyente, la sociedad occidental percibe el uso del velo como

sumision y opresion de su libertad, afectando y cuestionando asi la igualdad de género.

Como critica a este punto de vista, vedmos el siguiente fragmento del Coran: “Di a los
creyentes que bajen la mirada y guarden sus partes privadas, eso esmas puro para ellos. Es
cierto que Allah sabe perfectamente lo que hacen” (Coran, 24:30, trad. en Melara Navio,
2023). El citado versiculo del Sura An-Nur se dirige a los hombres, que también tienen la
obligacion de bajar la mirada cuando ven a una mujer ajena y de preservar sus partes privadas.
La diferencia entre ambos versiculos (el 30 y el 31), es que la mujer debe cubrir sus
atractivos, mientras que el hombre no. Ello se puede entender como una base firme a la
percepcion de la mujer musulmana en Occidente como desigual ya que el propio Coran
estaria incitando la desigualdad de género. No obstante, nadie habla de que el hombre debe
bajar su mirada; en ocasiones es dicho que el hiyab del hombre es bajar la mirada,
preservando asi su pureza y dignidad. Si la mujer se cubre por el mandato de A/lah, el hombre
musulman también tiene el deber de no mirar o alzar la mirada cuando se trata de mujeres no
relacionadas por cuestiones de consanguinidad. Ello nos hace surgir muchas cuestiones, una
de ellas, es, ;por qué siempre se denigra a la mujer, cuando en el Cordn también se establecen
deberes para el hombre?, o ;por qué siempre se intenta buscar lo “negativo” del Coran o de la
religion isldmica en general, cuando hay miles de versiculos del Coran que evidencian la

igualdad espiritual de todo ser? (véase apartados. 2.1 y 2.2).

Lo explicado en el parrafo anterior se puede relacionar con un aspecto psicolédgico, en
concreto, con el sesgo de confirmacion, una tendencia de la mente del ser humano a buscar
unicamente aquella informacion que respalde los puntos de vista que ya tiene (Ethics
Unwrapped, s.f.). De esta forma, segun la teoria mencionada, las personas no buscamos la

verdad o lo real de forma objetiva, sino que simplemente buscamos apoyar aquello que ya
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sostenemos. Ello aplicado en el contexto de la igualdad en el Islam, implica que si alguien
esta convencido de que el hiyab no es mas que un método de opresion a la mujer, inicamente
buscara argumentos a favor de dicho razonamiento e ignoraré aquellos que defienden el hiyab
como una eleccidon personal. Podemos afirmar en consecuencia, que la ignorancia influencia
en estos casos, a la estereotipacion de la religion isldmica, y en concreto, de la percepcion de

la mujer musulmana en Occidente como denigrante.

El segundo motivo del atraso a la modernidad occidental son los matrimonios
pactados®, que se consideran una gran prueba de una discriminacion de género que
frecuentemente es asignada a la religion isldmica. Este punto de vista hace pasar por
desapercibido el sistema patriarcal y las causas politicas implicitas, y una vez mas, logra
estereotipar a la mujer musulmana como una victima del Islam, estigmatizando y

demonizando dicha religion (Garcia et al., 2011).

Por otro lado, los medios de comunicacion también juegan un papel fundamental en
reforzar la estereotipacion que ya hemos tenido ocasion de mencionar varias veces. Dichos
medios tienen la tendencia de transmitir imagenes estereotipadas que hacen percibir a la mujer
musulmana como vulnerable y como desigual en relacion al hombre. De esta manera, a quien
mas le afecta dicha proyeccion de imagen “falsa” por los medios de comunicacion, es a las
mujeres musulmanas inmigrantes, que son en frecuencia victimas de racismo. Nash (2004)
sostiene asiduamente que las mujeres musulmanas no suelen aparecer en los medios, pero
cuando lo hacen, se perciben como un simbolo de opresion que deriva del Islam. Con ello se
quiere transmitir la idea de que se muestra a la mujer como un ser humano que no tiene voz
para defender sus intereses ni tener decision propia. Ademds, se relaciona dicha

vehiculizacion de la imagen de la mujer en Occidente, con la homogeneizacion, es decir, se

2 El matrimonio pactado se define en la RAE (s.f.) como “enlace en el que las familias pactan el matrimonio de
dos de sus miembros y que carece de eficacia salvo que los conyuges acepten libremente y sin vicios del
consentimiento tal enlace.”
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percibe a todas por igual, como si ninguna tuviese voluntad propia y todas estuviesen
obligadas a seguir la religion, y por ejemplo, hacer el uso del hiyab. Asi, los medios de
comunicacion consiguen mostrar a la mujer como un simbolo de todo lo que estd mal en el

Islam (Garcia et al., 2011).

Siguiendo en la misma linea, debemos distinguir el Islam del patriarcado, donde el
primero se relaciona con fe y divinidad, mientras que el segundo no es mas que un sistema
social y cultural que no tiene ningln tipo de conexioén con el Coran (véase apartado 5.1).
Como ya hemos tenido ocasion de analizar, autoras como Asma Lamrabet (2008) analizan y
estudian que el verdadero problema no es el Coran, sino las interpretaciones sexistas de dicho
texto, debido a que el Texto Sagrado aboga para un sistema justo gracias a los suras y aleyas

que el mismo proporciona desde una perspectiva de género.

En adicion, Forti (2005) sostiene que Occidente incurre en el grave error de proyectar
en la figura femenina la totalidad de los aspectos negativos de dicha religion. No obstante, se
omite el esfuerzo de analizar los verdaderos motivos de la percepcion de la mujer como
sumisa, y con ello se ignoran factores estructurales —como el patriarcado o las dindmicas
politicas y econdmicas— que en realidad, son comunes a otras sociedades no islamicas; son

producto de la historia, cultura, economia y politica.

Un concepto importante en este sentido, es el “voyeurismo de la tragedia” que utiliza
el discurso occidental con el fin de desviar la atencion de sus propias desigualdades de
género. Es decir, Occidente proyecta la imagen de una mujer musulmana victimizada, pero
ignora sus propias desigualdades de género, estigmatizando unicamente religiones y culturas
ajenas, como es la islamica. De esta forma, no se logra desvincular a la mujer musulmana del
sistema patriarcal, ya que continia sometida a una representacion estereotipada y ficticia

creada desde la mirada occidental (Benhabib, 2002, como se citdé en Garcia et al., 2011). Por
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ultimo, pero no menos importante, se tiene la tendencia de usar un vocabulario peyorativo
para dirigirse a la mujer musulmana y su vestimenta, que de nuevo es cuestionado y
categorizado como opresivo ya que, segun Occidente, vulnera el derecho a ser libre. Ademas,
siempre se ha preferido acoger a los inmigrantes que son cultural y socialmente mas

proximos, que aquellos que se alejan de los ideales occidentales.

En definitiva, en Occidente se percibe a la mujer como un individuo sumiso al hombre
y carente de voz y de derechos. En el fondo, esta vision busca denigrar a la religion islamica
por la mera discrepancia en creencias o costumbres. Al proyectar esta imagen negativa de la
mujer musulmana y del Islam en general, Occidente ignora las consecuencias econdmicas,
politicas, sociales y culturales reales de dicha imagen, las cuales no son sino el producto de
una estructura patriarcal sistematica. Por ello, resulta imprescindible considerar la realidad

social que trasciende el imaginario social occidental.

5.4. La libertad religiosa y la tension de derechos: el caso del burka y el nigab en la

Espaiia de la actualidad

El burka y el nigab son dos tipos de velo islamico que, a diferencia del hiyab, se caracterizan
primordialmente por la cobertura del rostro. En primer lugar, el burka representa una de las
prendas islamicas de mayor cobertura; se trata de un velo hecho de una sola pieza que,
ademas de ocultar la cara y la totalidad del cuerpo, dispone Uinicamente de una rejilla de malla
en la zona de los ojos para permitir la vision (BBC News Mundo, 2021). Por su parte, el nigab
se define como un velo disefiado para cubrir la zona facial, dejando al descubierto de manera

exclusiva los ojos.

Tanto el nigab como el burka, son prendas islamicas utilizadas por las mujeres
musulmanas. A pesar de la escasa presencia de estas vestimentas en las vias publicas, en la

actualidad, su uso en Espafia es objeto de un intenso debate parlamentario, basado
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principalmente en la seguridad publica, la libertad religiosa y la igualdad de género. En este
contexto, varios partidos han impulsado propuestas politicas para prohibir el burka y el niqab
en las calles. Por un lado, VOX present6 el pasado 16 de febrero de 2026 una iniciativa ante
el Congreso de los Diputados —que fue rechazada— defendiendo que no quieren “a ninguna
mujer encerrada en una carcel de tela” y que no permitiran que “el islamismo se abra paso por
las calles de Espafia” argumentando que la medida “no es racismo ni es islamofobia, es
sentido comun” (VOX Espafia, 2026, parr.1). Por su parte, el Partido Popular apoyo dicha
propuesta, mientras que Junts la rechazé con la intencidon de presentar su propio proyecto

legislativo (Gallego y Martiarena, 2026).

Las mencionadas propuestas evidencian una percepcion de la mujer musulmana como
un sujeto sumiso y carente de voz. Es por ello que, en Espana, diversos partidos defienden la
prohibicion del nigab y del burka, argumentando que estas prendas vulneran tanto la libertad
de la mujer como la seguridad publica. Sin embargo, llama la atencién la contradiccion que se
puede detectar en este sentido: mientras que la exposicion del cuerpo femenino en espacios
publicos —como ocurre en las playas— se defiende como un ejercicio legitimo de libertad y
autonomia personal, la decision de una mujer de cubrirse por completo es etiquetada
automaticamente como un problema social que debe ser regulado. En este escenario,
Occidente parece imponer un concepto de libertad selectivo, donde ciertas elecciones se
consideran como empoderamiento de la mujer y otras, simplemente, sumision. Ademas,
resulta necesario sefialar que el articulo 16 de la propia Constitucién de 1978 garantiza la
libertad religiosa; un derecho que podria verse vulnerado si se prohibe una vestimenta elegida

voluntariamente.
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6. CONCLUSIONES

A lo largo del presente trabajo se ha hecho un estudio exhaustivo sobre la igualdad de género
en contextos islamicos, mediante el analisis de diversos pasajes del Coran y distintas
aproximaciones académicas. En este sentido, se ha evidenciado que la desigualdad de género
en la sociedad isldmica no emana del mensaje original del Coran, sino de una exégesis
masculinizada y de estructuras patriarcales de caracter historico que han invisibilizado la
igualdad espiritual ante la fe religiosa. Ademas, tras analizar la bibliografia de autoras
pioneras en la materia, se desprende la necesidad de realizar una relectura de la revelacion
coranica con el objetivo de devolver al Texto Sagrado su sentido de equidad original,
desplazando las lecturas que han servido para legitimar y posibilitar la subordinacion de la

mujer.

En esta misma linea de analisis, se ha constatado que la mujer no es espiritual o
intelectualmente deficiente por naturaleza; es decir, las imposiciones de caracter cultural hacia
la figura femenina han logrado la invisibilizacion de los derechos de la mujer consagrados en
el Coran. Frente a este escenario, resulta fundamental recalcar que los hombres no tienen
asignado ningin papel exclusivo que las mujeres no sean capaces de realizar. Por
consiguiente, la hermenéutica feminista del Islam, resulta una herramienta esencial para
recuperar la verdadera agencia y autonomia de la mujer musulmana. En consecuencia, a
través de este método, autoras como Amina Wadud, Asma Barlas y Fatima Mernissi, dejan de
manifiesto que el menoscabo de las mujeres es una cuestion ajena a la naturaleza de los textos

coranicos y del Islam propiamente dicho.

En primer lugar, se ha llegado a la conclusion de que la hermenéutica feminista no
busca el reconocimiento de nuevos derechos de la mujer, sino la restitucion de los mandatos

ya consagrados en el Coran, los cuales han sido distorsionados por el monopolio
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interpretativo de los hombres. Esto puede verificarse mediante un andlisis exegético de la
revelacion, particularmente de los versiculos que validan la igualdad del Nafs (esencia

humana).

En segundo lugar, también se ha concluido que el feminismo islamico se consolida no
Unicamente como un movimiento social, sino como una propuesta intelectual y hermenéutica
fundamental para dar voz a las mujeres. En este sentido, cabe resaltar que aunque el término
“feminismo islamico” se consolida en los afios 90 —tal como explica Badran (2009)—, la
reivindicacion de justicia es intrinseca al Islam desde sus origenes. Asimismo, el auge del
acceso de las mujeres a la formacion superior y al conocimiento de caracter técnico de los
textos religiosos, ha logrado desplazar las autoridades tradicionales, transformando el

mencionado activismo en un discurso intelectual riguroso.

Bajo este marco conceptual, resulta imprescindible destacar la interdependencia entre
las vertientes islamica y secular del feminismo. Ambas corrientes coinciden en objetivos
practicos — como la reforma de leyes de familia, y el otorgamiento de derechos politicos y
sociales—, y se fortalecen mutuamente a través de una interseccionalidad estratégica. En
definitiva, con independencia de su naturaleza religiosa o laica, ambos movimientos se
dirigen hacia la recuperacion de la autonomia femenina y a devolver sus derechos y facultades
originales. No obstante, resulta necesario precisar que el feminismo islamico se configura
como un movimiento decolonial y nacionalista que promueve la emancipacion de la mujer

desde sus propias raices espirituales, no como una imitaciéon del modelo secular occidental.

En tercer lugar, tras haber delimitado la naturaleza decolonial del feminismo islamico,
la presente investigacion ha permitido abordar la percepcion de la mujer musulmana en el
imaginario occidental. Al respecto, se ha constatado que Occidente representa a la mujer

musulmana como un sujeto carente de voz y utiliza su imagen para medir el supuesto atraso
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de las sociedades orientales. Bajo la mirada de Occidente, la sumision femenina justifica la
estigmatizacion del Islam, asi como de la umma. En este sentido, se observa una divergencia
interpretativa respecto al velo; mientras que para la mujer creyente el hiyab es una eleccion
individual y un vinculo espiritual con Allah, para la sociedad receptora se convierte no solo en
un simbolo de opresion, sino también en una falta de integracion en el mundo moderno. Esta
vision ignora la voluntad de la mujer y los deberes reciprocos del hombre consagrados en el

Coran.

Una idea fundamental al respecto es que el imaginario occidental ha sido incapaz de
disociar el Islam —que representa la fe y la esencia divina— del patriarcado, el cual constituye
una estructura historica, social, cultural y econdmica ajena al mensaje de la revelacion. Esta
distorsion justifica el surgimiento del feminismo islamico como un movimiento social que

deconstruye las interpretaciones humanas.

Por ultimo, resulta impactante que en el contexto occidental se defienda la autonomia
del cuerpo femenino unicamente cuando esta se ajusta a los modelos de modernidad europeos.
La controversia sobre el burka y el nigab en Espafia que se ha tenido ocasion de analizar en el
ultimo apartado del presente trabajo, revela una libertad selectiva, debido a que se confunde la
voluntad y la decision personal con la sumision y la opresion, ignorando en consecuencia, la
capacidad de eleccion de la propia mujer. Por consiguiente, se evidencia como los estereotipos
de Occidente, el desconocimiento de las causas sistematicas y estructurales —de indole
economica, social o cultural- y la escasa voluntad por comprender sus implicaciones reales,
han fomentado la demonizacion del Islam y la percepcion de la mujer musulmana como un

Ser sumiso.

En definitiva, la mujer musulmana posee voz propia y activa. El surgimiento de

movimientos como el feminismo isldmico evidencia que estas mujeres no son sujetos pasivos
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ni sumisos, sino que su libertad y autonomia han sido histéricamente invisibilizadas bajo
estructuras patriarcales. Del mismo modo, la proliferacion de obras fundamentales en la
materia, redactadas por las propias mujeres musulmanas pioneras —como Amina Wadud y
Fatima Mernissi—, nos permite concluir que la supuesta sumision de estas es una construccion
externa, ajena al mensaje de la revelacion cordnica. En consecuencia, se propone que una
lectura exhaustiva de los pasajes del Coran referentes a la igualdad espiritual resulta crucial
para comprender el Islam como un paradigma de justicia e igualdad, y como un instrumento

eficaz para reivindicar la voz de las mujeres.
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