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Resumen:

Este articulo pretende abordar el fendmeno del feminismo isldmico, explorando
sus desafios tanto dentro de la comunidad islimica como en el seno del feminismo
internacional; teniendo en cuenta los debates emergentes en torno a la «legitimacién»
de esta corriente clasificada como un oximoron por diversos actores. En este sentido, nos
preguntamos si las negociaciones, tensiones e intersecciones que atraviesan la elaboracion
y definicién de este nuevo movimiento no responden también a una necesidad y una
dindmica que la geopolitica actual y la gramdtica de la politica de la identidad imponen
o, mejor dicho, delimitan.

Palabras claves: Feminismo islimico, identidad, reconocimiento, hermenéutica cordnica,
cuerpo, hiyab, transnacionalidad.

Feminism, identity and Islam: crossroads, strategies and challenges in
a transnational world

Abstract:

This paper aims to address the phenomenon of Islamic feminism, by exploring the
challenges it faces both in the Islamic community and within international feminism;
considering the emerging debates around the “legitimation” of this trend, which has been
tagged as an oxymoron by diverse actors. In this line, we wonder if negotiations, strains
and intersections going through the elaboration and definition of this new movement
are not a reply to the need and the dynamics imposed, or rather delimited, by current
geopolitics and the political grammar of identity.

Keywords: Islamic feminism, identity, recognition, Quran hermeneutics, body, hijab,
transnationality.
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Feminismo, identidade e Isla: encruzilhadas, estratégias e desafios no
mundo transnacional

Resumo:

Este trabalho busca abordar o fen6meno do feminismo islimico explorando seus desafios,
tanto dentro da comunidade isldmica como no bojo do feminismo internacional, levando
em consideragio os debates emergentes em torno da «legitimacdo» dessa corrente,
considerada por diversos atores um oximoro. Nesse sentido, nds perguntamos se as
negociagoes, tensdes e intersecdes que atravessam a elaboragdo e definicio desse novo
movimento respondem a uma necessidade ¢ a uma dinimica que a geopolitica atual e a
gramdtica da politica da identidade imp6em ou, dito de outro modo, delimitam.
Palavras-chave: Feminismo islamico, identidade, reconhecimento, hermenéutica coranica,
corpo, hiyab, transnacionalidade.

My body in not your battleground.
My hair in neither sacred nor cheap,
neither the cause of your disarray nor the path to your liberation

My hair will not bring progress and clean water
If it flies unbraided in the breeze

Ir will not save us from our attackers

1t it is wrapped and shielded from the sun
Mohja Kahf

Feminismo islimico: narrativas de liberacién sobre la mujer musulmana

Casi siempre que se habla de la mujer en el Islam, se hace desde dos discursos
opuestos y predominantes. El primero es el que podriamos denominar idealizacion
de la desigualdad que sostiene que el Cordn elevé la posicién de la mujer desde una
condicién de objeto en la sociedad drabe pre-islimica a un estado de total igualdad
y reconocimiento de sus derechos. Esto -en parte- es cierto, la revelacién cordnica
rompe los esquemas sociales y mentales de las sociedades tribales drabes de la época
con respecto al papel de la mujer: le reconocié equidad sociolégica y la nombré de
manera especifica en los textos sagrados, le reconoce el derecho al divorcio, a trabajar,
tener y disfrutar de su dinero, a opinar y participar en el gobierno de la comunidad,
a la manutencién de sus hijos encaso de divorcio y a la sexualidad activa, entre otros.

De acuerdo a esta postura, el feminismo no tiene nada que ver con el Islam y es
un elemento espurio y contaminante de la doctrina. Sin embargo, este discurso
no explica por qué la situacién real de las mujeres en los paises islimicos es tan
diferente de la ideal, ni tampoco aporta soluciones concretas a los problemas de
desigualdad y violencia en los que el patriarcado mantiene sometidas a muchas
mujeres musulmanas hoy en difa.
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Por otro lado, nos encontramos con el discurso occidental de demonizacién que
sostiene que el Islam es el culpable de la opresién de la mujer y que la Gnica manera
de terminar con eso, es abandonando la religion. Esta postura, promovida con
especial entusiasmo después del 9-11, considera a la religién como un obstdculo
en el acceso de las mujeres al goce y ejercicio de sus derechos. Para esta corriente,
s6lo un feminismo secular, blanco y de origen occidental es capaz de brindar las
herramientas necesarias para su liberacién y empoderamiento.

Esta aproximacién al tema de la mujer en el Islam, no explica cémo una mujer
puede abandonar su religién, en tanto elemento de su identidad particular, sin
ser forzada a ello -lo cual implicaria ejercer cierto grado de violencia-, ni tampoco
brinda soluciones en el caso de aquellas mujeres que no se identifican con el
discurso feminista eurocéntrico-occidental.

Ninguna de las dos posturas considera a las mujeres musulmanas como personas
capaces de elaborar un discurso de emancipacién por si mismas, en tanto sujetas
de enunciacién de sus propias identidades. En ambos, el tema de la mujer en
el Islam y las mujeres musulmanas, son usados para mantener la hegemonia
patriarcal, expresada en control social o colonialismo politico-cultural, segtin si el
discurso es de idealizacion o demonizacion, respectivamente.

Lo que se identifica actualmente como Islam es un 50% costumbres locales no
asociadas a él y otro 50% manipulacién de la creencia a favor del patriarcado e
intereses politicos (Bewley, 2011:3) Si revisamos la historia de la tradicién isldmica,
vamos a encontrar muchas mujeres que eran parte activa de todas las dreas de la
vida de la comunidad. Aisha Bewley cita en su libro una lista de mujeres que se
destacaron en el desarrollo de la fe isldmica como eruditas, politicas y misticas
como es el caso, por ejemplo, de Hafsa bint Sirin® a quien se la reconocia como
tradicionalista, jurista y sufi (Bewley, 2011:7).

La hermenéutica feminista del Coran

Histéricamente, las mujeres han sido las grandes transmisoras de la fe y las
encargadas de mantener vivas muchas
3 . . Py - 24 . . ..

Hafsa bint Slrm era hermana del famf)so Tabl,' tradiciones esplrltuales. Pese a ello
Muhammad ibn Sirin. A los doce afos habia .
memorizado el Qur’dn y sus conocimientos eran «(---) nunca se les ha reconocido su
tales que su hermano le preguntaba como leer sus papel ni se les han otorgado puestos de
partes dificiles u oscuras. Era considerada mas

inteligente que sus contemporaneos, al-Hasan al- responsablhdad enla jerarquia fehglosa”

Basri y su hermano lbn Sirin. Muri¢ después de (Tamayo, 2011: 138). Recluidas en el
100/718, cuando tenia 70 o 90 afos.

ambito doméstico, asumian la labor de
educar a sus hijos bajo los preceptos de unos dogmas de fe con los que conseguian
perpetuar el cardcter patriarcal imperante en las religiones y sus sociedades. Pero en
las tltimas décadas, el acceso a la educacidn, la consecucién del sufragio femenino
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y el logro de otros derechos civiles han motivado una serie de cambios sociales que
progresivamente han ido penetrando en el campo religioso. Es en respuesta a estos
discursos predominantes en la cultura, las ciencias y la historia que las mujeres
musulmanas desarrollan una tercera via, intentando des-construir las narrativas que
las oprimen simbélica, politica y fisicamente tanto de un lado como del otro.

Los ejercicios de la hermenéutica feminista del Cordn nacen con la intencién
de rescatar el rol, las voces y las experiencias de las mujeres musulmanas como
sujetas espirituales, las cuales se han perdido en el androcentrismo religioso;
reivindicando asi - nos dice Riffat Hassan- el sentido original de la revelacién. En
sus propias palabras: «el Islam intentd liberarlas, y el Cordn, si estd correctamente
interpretado es un documento muy humano: pero la intencién del Cordn fue
desviada debido a la existencia de todas las tradiciones heredadas y por el hecho
de que los musulmanes no saben reconocer ni siquiera lo que es isldmico de lo
que es preisldmico» (1989:10).

El rol de la religién - en tanto poder féctico y discursivo - tiene una innegable
influencia en la opresién histérica de las mujeres y, como sostiene Riffat Hassan
(1986) es que en todas las causas mds evidentes (socioldgicas, historicas,
econdmicas) del débil estatuto (szatus) de las mujeres existe una causa que tiene
sus raices teoldgicas. Nos explica, por ejemplo, que las hipétesis que las tres
tradiciones monoteistas han elaborado sobre la creacién de la mujer, juegan un
papel fundamental en el establecimiento de actitudes y representaciones sobre las
mujeres en sus respectivas sociedades.

Por esta razén, incluir la perspectiva de género en el andlisis teolégico permitiria
cuestionar el cardcter patriarcal y androcéntrico de las creencias y teorias
religiosas (Tamayo, 2011). En este sentido, la tedloga feminista Elizabeth
Schiissler afirma «mientras las mujeres sigan sufriendo la injusticia y la
deshumanizacién que se derivan del patriarcado social y religioso, una teologia
feminista no puede ser sino teologfa critica. Ha de expresar teoldgicamente la
alienacidn, la rabia, el dolor y la deshumanizacién a que estd sujeta la mujer en
una religién patriarcal» (Schiissler, 1984:71).

Los desafios de la hermenéutica feminista

Cuando nos aproximamos al estudio del Cordn desde una perspectiva de género,
surge una pregunta que tiene una importancia tedrica pero cuyas respuestas
impactan en la vida cotidiana de las personas (Barlas, 2002): ;Es el Cordn un
texto miségino o una revelacién emancipadora para las mujeres? ;Cudles son sus
lecturas posibles? Cuando preguntamos si el Cordn admite una lectura machista
o patriarcal, en el fondo nos estamos preguntando: ;Describe el Cordn a Dios
como un Padre o una figura masculina? ;Ensefia que Dios es hombre, tiene
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una preferencia especial por los hombres o que ciertos atributos masculinos son
divinos, superiores o sagrados? ;Dice que las mujeres son -por naturaleza- débiles,
impuras y pecadoras? ;Establece la autoridad religiosa por linea masculina?

Desde otro punto de vista, ;Aboga el Cordn por la discriminacién de género, el
binarismo o la desigualdad basada en roles de género? ;Privilegia a los hombres
por sobre las mujeres, en base a lo bioldgico? ;Trata a los hombres como el yo
(normativo) y a las mujeres como el o#70 sexual y simbélico?

Cuando nos preguntamos si el Cordn admite una lectura de liberacién, nos
preguntamos si sus enseflanzas acerca de Dios, de la creacién humana, la
ontologfa, la sexualidad y las relaciones de pareja desaffan la desigualdad sexual
y el patriarcado; las ensenanzas del Cordn, ;nos permiten teorizar la igualdad, la
equidad - segin lo requiera el contexto - de las mujeres y los hombres?

La hermenéutica del Cordn con perspectiva de género implica el desarrollo de una
teologia y una prictica critica de la liberacién que no se basa en las especificidad de
la mujer como tal, sino en sus experiencias histéricas de sufrimiento, de opresién
psiquica y sexual, de infantilizacion e insignificancia estructural derivadas del
sexismo imperante en la estructura religiosa del Islam y sus sociedades.

Esta hermenéutica feminista se propone recuperar y poner en primer plano
una serie de principios éticos y cosmoldgicos del Islam como son: el Tawhid (la
unidad de toda la creacién en términos de complementariedad en oposicién
a la estratificaciédn de las criaturas en base a sus cualidades o atributos), Ad/ o
Justicia (como concepto cosmolégico y ético basado en un equilibrio entre los
atributos complementarios), 7zqwa (entendida como la piedad o la conciencia
de Dios que, segtin el Cordn, es el Gnico principio que distingue a unos seres
de otros), Califato ( la responsabilidad individual frente Ald y la creacién. Las
personas son Califas de Ald en la tierra, es decir, son sus representantes, vice-
regentes y responsables por el devenir de la creacién. Su misién es desarrollarse
en plenitud a nivel espiritual e intelectual a fin de contribuir al mejoramiento
de la misma), Wilayato colaboracién mutua (el Cordn dice que los hombres
y las mujeres son protectores y cémplices el uno del otro) y Shura o consenso
(el Corén sostiene que los creyentes, hombres y mujeres son los que consultan
entre si para adoptar decisiones por consenso, lo que excluye la obediencia de
la mujer al hombre)

En el relato cordnico, Allahno crea a la mujer a partir de la costilla del varén, sino
que crea a toda la humanidad, con iguales derechos y deberes de la misma esencia
o nafs. El Cordn describe al hombre y a la mujer como za#j («companero») de
cada uno. En ninguno de los treinta pasajes o mds que describen la creacién
de la humanidad - denominada en términos genéricos como An-nas, al-Insan y
Bashar-existe alguna afirmacién que pueda ser interpretada como que el hombre
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fue creado antes de la mujer o a la inversa (Wadud, 1992). Si bien reconoce
la diferencia bioldgica entre hombre y mujer, no le asigna o atribuye a estas
diferencias roles de género especificos.

Las conclusiones de la hermenéutica cordnica feminista, a través de los trabajos de
Amina Wadud, Asma Barlas y Ziba Mir Hosseini, entre otras autoras, establecen
que no hay razén en los fundamentos del Islam para la existencia del patriarcado, la
discriminacién de género ni la segregacion ni subordinacién de la mujer. Ahora bien,
aun cuando la hermenéutica, por si sola, no puede poner fin a las précticas patriarcales
y gobiernos autoritarios, es crucial por varias razones. En primer lugar, porque hay
una ineludible conexi6én entre las preguntas existenciales que intenta responder la
religién y la interpretacion de las fuentes desde las cuales se elaboran sus respuestas.

Hay una relacién entre lo que creemos que Dios dice sobre las mujeres y la
manera en c4mo nos representan y nos vemos a nosotras mismas y, por lo tanto,
en como somos tratadas. Esta ha sido una idea motriz en el trabajo de las tedlogas
y estudiosas feministas de la religién: si esta relacion entre lo revelado y la prictica
no existiera, no tendria sentido creer en la revelacion de mensajes divinos.

En segundo lugar, la reinterpretacién de las escrituras es particularmente
importante, porque las ensefianzas del Cordn proveen modelos de comportamiento
para hombres y mujeres, regulando las relaciones sociales e interpersonales.
Considerando que diferentes lecturas dan origen a diferentes maneras de
comprender el Islam, se vuelve indispensable revisar y resignificar los textos
sagrados para que los musulmanes puedan desarrollar una teorfa de la igualdad y
la justicia social basada en el Cordn.

En dltimo lugar, si queremos garantizar y respetar los derechos de las mujeres
musulmanas, no sélo necesitamos impugnar las lecturas del Cordn que justifican
su abuso y la degradacidn, sino que también debemos reconocer y legitimar las
lecturas liberadoras, emancipadoras y alternativas.

Definiendo el Feminismo Isldmico

El término «feminismo musulmdn o isldmico» nacié a principios de los afios
noventa de la mano de feministas iranies exiliadas para plantear un nuevo
discurso e iniciar un debate en torno a la figura de la mujer musulmana. Valentine

Moghadam (2005), lo define como:

«Un movimiento reformista centrado en el Cordn, realizado por mujeres
musulmanas dotadas del conocimiento lingiiistico y teérico necesario para
desafiar las interpretaciones sobre la situacién de las mujeres, al mismo tiempo
como refutacién de los estereotipos occidentales y de la ortodoxia islamista (...) Su
argumento alternativo es que el Islam ha sido interpretado a lo largo de los siglos
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(y especialmente en los tiempos recientes) de un modo patriarcal y a menudo
miségino, que la llamada ley isldmica o sharia ha sido mal comprendida y mal
aplicada, y que tanto el espiritu como la letra del Cordn han sido distorsionados».

El Feminismo Islimico surge, entonces, como un movimiento reformista
basado en el Cordn y centrado en dos ejes. Por un lado, propone un ejercicio de
deconstruccién a través de la exégesis y la hermenéutica de los textos sagrados y
doctrinarios en pos de la justicia de género y a favor del «sentido original» de las
revelaciones. Segtin Margot Badran, los conceptos centrales de este movimiento
son, precisamente, la equidad de género y la justicia social:

«El Islam es la tnica de las tres religiones del Libro, que ha incluido la idea
fundamental de la igualdad entre hombres y mujeres (ambos considerados seres
humanos o Insan) y esto incluye los derechos de la mujer y la justicia social. Es
un mensaje que ha sido pervertido (...) no deja de ser paraddjico que la tnica
religion que ha registrado el reconocimiento de la igualdad de sexos es actualmente
considerada la mds machista de todas. Los machos musulmanes, a un nivel social
o familiar y los oponentes del Islam tienen un interés comun: perpetuar, por
diferentes razones, tal ficcién patriarcal del Islam» (Badran, 2006:50).

Por otro, promueve el fin de los estereotipos asociados al Islam en general y a la
mujer musulmana en particular para asi facilitar el descubrimiento, agencia y
empoderamiento de las mujeres musulmanas en torno a su identidad, tanto dentro
como fuera de las comunidades y sociedades islimicas. Para ello, segin senala
Asma Lamrabet es importante «diferenciar entre el hecho cultural y la esencia de
una religién, entre un mensaje espiritual y sus diversas interpretaciones, ya que
una regla comun consiste en incriminar invariablemente al Cordn o a la tradicién
candnica como fuente ineluctable de discriminacién de la mujer musulmana»

(Lamrabet, 2005:4).

Porque no se trata aqui de negar la existencia de los verdaderos y graves problemas
que conciernen al estatuto de la mujer musulmana sino que se trata mds bien
de apreciar la gravedad y «el impacto de esta clase de actos sobre poblaciones
musulmanas en las cuales la mujer se ha transformado en el baluarte de la
identidad» (Lamrabet, 2005:5) y, al mismo tiempo, poner la voz de las mujeres
musulmanas y su capacidad para explicarse a si mismas y sus realidades en el
centro de dicha apreciacién como en la propuesta de soluciones.

Como se ha dicho, uno de los objetivos del Feminismo Isldmico es crear lazos y
ser reconocido como interlocutor vélido por otros feminismos. Sin embargo, si
bien esta tarea es necesaria, no es facil. Las tensiones entre el Feminismo Isldmico
y otros Feminismos reflejan las divergencias que atraviesan transversalmente los
ejes Norte/Sur, colonialidad/postcolonialidad, universal/particular, yo/otras,
igualdad/diferencia, alterna/subalterna, etc.
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Los presupuestos ideoldgicos que el feminismo secular europeo mantiene
-asumidos también fuera de Europa- sostienen que el Islam es el causante de la
opresién de la mujer, por lo que el tnico camino para la «salvacién femenina»
serfa el abandono de su fe. Se fomenta de esta forma una universalizacién del
concepto feminista cuya lectura es unidireccional.

Segundo, una constante victimizaciéon de las «pobres musulmanas sumisas» a las
que se tiene que salvar del sometimiento y la barbarie de los hombres fandticos, sin
que medie un acercamiento real al pensamiento del Islam ni menos al pensamiento
de las mujeres musulmanas, descartando a priori y de plano la posibilidad de
reconocerlas como sujetos activos capaces de explicarse a si mismas.

Tercero, la creencia de que el Feminismo Islimico no existe o es un oximoron. Esta
idea, que se reitera entre determinadas feministas, no hace sino negar o excluir
la existencia de otras formas de identidad, consciencia, expresién y experiencia;
favoreciendo, ademds, directa o indirectamente la 16gica patriarcal y otros modos
de dominacién masculina.

Cuarto, la idea de que el feminismo no tiene apellidos. Es cierto que los fines deben
ser compartidos y es atin mds cierto que es absolutamente necesario enfocar los
esfuerzos hacia objetivo comunes. No obstante, es también fundamental visibilizar
los contextos desde los cuales los distintos feminismos se insertan en una labor mayor.

Nombrar es dar existencia y al dar existencia, reconocemos. Es justo entonces dar
un nombre al trabajo dentro de un marco religioso que intenta deconstruir las
exégesis patriarcales que se han hecho del Cordn a favor de las mujeres musulmanas
en particular y de las mujeres en su relacién con lo espiritual en general.

Quinto, la postura que establece que es incompatible la libertad de la mujer con la
existencia de la religién. Es verdad que el Islam ha sido usado, como toda religion,
para los mds grandes abusos, pero al identificar el origen de estos crimenes en el
Islam, aceptamos en cierto modo que la religién puede ser usada como justificaciéon
para la violencia y la injusticia. Es ahi donde el enfoque del Feminismo Isldimico
difiere. Partir de la idea de considerar a todas las religiones misdginas por naturaleza,
supone como uUnica via deliberacién el abandonando de las creencias. Pero ;por qué
se tiene que aceptar que sean las Gnicas interpretaciones posibles? ;Por qué no se
puede tener el derecho a interpretarlo desde una perspectiva de género?

El feminismo isldmico, por lo tanto, es un ejercicio hermenéutico tedrico
y prdctico en dos aspectos: primero, en lo que atafe a las fuentes islimicas y
las interpretaciones construidas como dogmas para legitimar la supremacia
masculina, y segundo, en la impugnacién de las narrativas «candnicas» sobre las
mujeres musulmanas y los proyectos de liberacién o emancipacién que no las
incluyen en el debate a causa de la identidad que les ha sido atribuida y que no da
cuenta de los conflictos sociales y los discursos hegeménicos que las problematizan
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Identidades glocalizadas y corporizadas: mujeres, simbolos e Islam

Al referirnos a la «cuestién identitaria», la dimensién corporal se nos presenta
como un sujeto de andlisis relevante e imponderable, nos atreveriamos a decir.
No sélo porque las identidades personales, sociales y colectivas (Frigerio, 2007)
se internalizan y viven a través del cuerpo, ya sea que nos estemos refiriendo
a identidades étnicas, de género o religiosas por citar un ejemplo. Sino porque
ademds del proceso de embodiment (Csordas, 1990) de las normas sociales (el
habitusen palabras de Bourdieu), las #écnicas corporales (Mauss, 1979) o, incluso,
las disciplinas y tecnologias del yo (Foucault, 1990), nos encontramos con toda
una faceta performdtica de la identidad. Esta exhibicién es cuasi inherente
a la demarcacién de las fronteras sociales y al reconocimiento de la diferencia
(otredad). Ahora bien, este fenémeno que ha sido ampliamente estudiado por la
Antropologia Sociocultural desde la perspectiva o unidad de andlisis que Scheper
Hughes y Lock (1987) definen como el cuerpo social; necesita ser reelaborada y
significada a partir de la trascendencia que ha cobrado la «politica de la identidad».
No nos detendremos en el contexto y los factores que configuran la gramdtica y las
caracteristicas de esta politica, pero si nos interesa destacar o sefialar la implicancia
de la misma sobre el cuerpo de las mujeres y la construccion de sus identidades.

Antes de continuar, queremos aclarar - aunque tal vez resulte innecesario y un
tanto obvio dada la temdtica del Congreso que aqui nos convoca- por un lado,
que entendemos la identidad como una construccién relacional que incluye
distintos actores, conflictos y negociaciones. Por el otro, recuperamos el concepto
de interseccionalidad aportado por las teorias y feminismos poscoloniales. En este
sentido, y tal como lo explica Floya Anthias, comprendemos que las personas
tienen distintas pertenencias identitarias (clase, edad, género, etnia, religion,
étc). Estos locus identitarios se intersectan (no exento de tensiones) de distintas
formas en cada uno, redefiniendo asi nuestra posicion translocacional (Anthias,
2002, 2008, 2010). Hecha esta digresién en contra de la esencializacién y
reificacion de la categoria identidad; decimos, sin embargo, que muchas veces es
utilizada o empleada de esa forma - incluso por los propios actores y miembros
de una comunidad- en pos de la persecucién de determinados objetivos politicos,
culturales, territoriales, religiosos y/o econémicos.

En la contemporaneidad neofeudal y transnacional, los diacriticos se han vuelto

una especie de logo, marca o heraldica cultural que las personas llevan consigo
a través de los territorios (Segato, 2007). La inscripcién y exhibicién corporal
identitaria (vestimenta, proxémica, gestos) supera, muchas veces, el contenido
de la misma. En muchas oportunidades existe una excesiva dogmatizacién
y ritualizacién exterior como una forma de expresar performdticamente la
pertenencia identitaria a un grupo o colectivo social. La islamizacién del cuerpo
es un claro ejemplo de ello (Montenegro, 2007).
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Y son las mujeres, como bien sefiala Femenias (2008, 2013), quienes llevan
sobre sus espaldas las mayor sobrecarga identitaria. Sabemos de la compleja y
lamentable relacién o asociacién metonimica existente entre cuerpo femenino
y territorio, entre espacio publico y privado. Basta con pensar en las figuras de
la identidad nacional, los genocidios y la violencia sexual durante conflictos
civiles y bélicos (Frigolé, 2009; Stanley, 2007; Sharp, 2006; Young, 2003). No
obstante, y sin caer en extrapolaciones forzosas o peligrosas, podemos hallar algo
de esta misma légica en la relacién mujer-comunidad. No en vano existen tantas
normas y tabdes que protegen simultdneamente la moral sexual de las mujeres y
las fronteras del grupo. En un contexto de voluminosos flujos (capitales, bienes,
simbolos y personas), de intensificacién las reivindicaciones identitarias y de
conflictos politicos econémicos y territoriales revestidos de identitarios, no es
casual que las mujeres (en especial aquellas migrantes) sean las encargadas de
preservar los valores y tradiciones culturales y religiosas.

En ese contexto, el velo islimico se ha convertido en el fetiche privilegiado de los
debates y discusiones entre distintos sectores y actores sociales: feministas seculares,
feministas isldmicas, islamistas, politicos, medios de comunicacién, entre otros. La
voz menos oida o que mds se desoye, sin embargo, es la de las propias mujeres que lo
utilizan. En ese sentido, un articulo de Katherine Bullock (2000), con ya més de 14
afos de existencia, sienta las bases de un enfoque que permite superar los estereotipos
en torno a las mujeres musulmanas y, en especial, a la vestimenta islimica. En el
mismo, menciona distintas razones o motivos por los que las mujeres musulmanas
deciden adoptar el uso del hiyab. Entre ellas sefala: la econémica, la politica, la
identitaria, la simbdlica, la demogréfica y la religiosa. Algunas de estas explicaciones
se replican (aunque con todos sus matices y contrastes) en los discursos y relatos
de mujeres musulmanas de distintas partes del mundo. A propésito, compartimos
el siguiente cuadro ilustrativo (extraido de Valcarcel, 2013: 123) construido en
base a esta propuesta y a partir de las entrevistas realizadas algunas mujeres de una
comunidad shiita de la ciudad de Buenos Aires.

Zahra: El hiyab no es solamente un panuelo en la cabeza.
Es una forma de vida y de comportamiento. El pudor y la
modestia en lo exterior es la forma de vestir. En lo interior
Religiosa: es una forma de relacionarse con los demds, de relacionarse
con Dios. De saber que uno es siervo de Dios. Que una es
Es un acto de obediencia | sierpa de Dios y que él da estas herramientas para que una

a Dios y fruto de una esté mds tranquila en la vida, que se pueda contactar mejor
profunda experiencia con Dios y que no se tenga que estar preocupando de las
religiosa reacciones de los demds y también de las reacciones de uno.

En el sentido de que una no esté pendiente de lo fisico sino
que se aboque mds a lo intelectual y a lo espiritual. A tratar

de desarrollar esas partes.
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Psicolégica/identitaria; | Fatima: Uso el velo cuando voy a trabajar o cuando hay
un evento religioso o cuando tenemos que representar a la

Afirmacién de la mujer musulmana en algin lugar. Pero cotidianamente no.
identidad personal y/o Al menos en mi caso no. Depende en parte del contexto pero
colectiva. por otro lado, vos tenés que sentir ganas de usarlo.

Maryam: No sé por qué a la gente le molesta tanto el pariuelo
de las musulmanas, si las mujeres lo llevan como parte de una
revolucién. No lo hacen a contrapelo. Lo hacen porque llevan
Revolucionaria: orgullosas la revolucion adelante. Y son ministras, ejercen
cargos piblicos y estudian en las universidades. Todo a eso a
Apoyo a una revolucion o | Occidente les molesta porque quieren ir a robarles sus recursos
movimiento islamista. bdsicamente. Y se meten con la mujer pero en realidad, yo he
visto que las musulmanas no tienen problema. La mujer lleva
con orgullo todo ese atuendo. Llevan a la revolucién isldmica
de Jomeini.

Zainab: La mujer ha pasado a ser el monigote de vitrina. ;A
qué me refiero con esto? Ya no ocultamos nada. No tenemos
pudor. Hasta estamos perdiendo la femineidad por querer
ser llamativas. Antes era la minifalda. Ahora queremos la
minifalda, escote. Ni hablar de las cirugias estéticas que cada

Cultural: vez se hacen a edades mds tempranas. Es como que el hombre

no tiene ninguna sorpresa con respecto a nosotras. Entonces,
Expresién de valores ahi ya estds involucrando el respeto de un género por el otro.
opuestos a los de la Vos fijate, a los hombres no se los exhibe como se nos exhibe

sociedad occidental. a nosotras las mugjeres. Ahora todo tiene que ver con una cola

por ejemplo en la publicidad. Y esto hace que se pierda la
creatividad () Entonces, es como que cada vez denigramos
mds al género. Y esto tiene que ver con querer ser modernos,
estar en contra de la rigurosidad religiosa () Porque en
Occidente hay que destaparse para taparse

Existen, por supuesto, muchos mds motivos (causas que se entrecruzan), formas
de usar el hiyab y tipos de velo. Simplemente tratamos de dar a conocer algunos
de los testimonios para poder mostrar que el hiyab es un simbolo polisémico.
A veces puede ser utilizado simplemente como indice o diacritico identitario y
otras como un simbolo o gesto politico (Haddad, 2006; Huamdn Andia, 2007).
Puede ser empleado como simbolo de: resistencia contra intervenciones politicas-
econémicas-militares, contra la islamofobia generizada en sociedades occidentales
(Zine, 20006; 2008), como adhesién y apoyo a alguna revolucién o movimiento
islamista 0 como una forma de enfrentarse a la cosificacién de la mujer. Esto
tltimo, tal vez, sea lo que mds nos interesa destacar en esta oportunidad.
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No podemos entender el uso del hiyab en las sociedades contempordneas sin tener
en cuenta la politica de la identidad y «el resurgimiento» de los fundamentalismos
religiosos. El affaire del velo, los debates en torno a la laicidad* y las disputas en
y por el espacio publico de los actores
involucrados en Francia
buen ejemplo de ello. Sin embargo,
tampoco podemos reducir la expresiéon
o manifestacién performdtica de una
pertenencia identitaria y/o una fe religiosa en términos de falsa consciencia o
subordinacién pasiva de la voluntad del individuo a las necesidades y érdenes del
colectivo del que forma parte. Es necesario poner en primer plano la agencia de
las mujeres, aun cuando ésta no implique resistencia, trasgresiéon ni coincida con
los objetivos politicos del feminismo. En este sentido, ha sido de gran utilidad el
trabajo de Saba Mahmood (2006) sobre la participacién de mujeres en movimientos
islamistas en Egipto. La autora retoma los conceptos de agencia y performance de
Judith Butler pero a diferencia de ésta, cree que no pueden reducirse a la subversién
de las normas. Por el contrario, la agencia debe comprenderse contextualmente
a partir de las posibilidades histéricas, empiricas y simboélicas de los actores y
considerando que ésta puede orientarse hacia la adquisicién y expresion de las
pautas culturales, morales y religiosas y no, en cambio, a su eliminacién.

* Este tipo de debates son propios del contexto
europeo y no tienen asidero en la Argentina,
por ejemplo. Por lo tanto, los mencionamos a
nivel ilustrativo pero advertimos que no deben
extrapolarse.

son un

Enelcaso particularqueellaanaliza: mujeresegipcias que rechazanlaoccidentalizaciéon
de sus sociedades y buscan convertirse en sujetas piadosas con mayor conocimiento
religioso, el hiyabse presenta como una tecnologia del yo. Este tipo de discursos en
torno al pudor y la piedad también aparecen en comunidades musulmanas que
residen en contextos no isldmicos (Amiano, 2012; Canas Cuevas, 2006; Valcarcel,
2013). Esun tema muy complejo que excede los limites de esta presentacion pero que,
entre otras cosas, tiene que ver con la construccién de una subjetividad religiosa y la
forma en que ésta configura las relaciones y la identidad de género de estas mujeres.
No obstante, pone de manifiesto o ejemplifica las dificultades y contradicciones a
las que se enfrenta el feminismo como teoria y movimiento politico a la hora de
comprender y analizar otras formas de
agencias femeninas que se contraponen
y hasta combaten la praxis feminista.
Es un problema que atafie también
al feminismo islimico que no sélo se

5Foucault define las tecnologias del yo como aquellas
tecnologias que «permiten a los individuos efectuar,
por cuenta propia o con ayuda de otros, cierto
numero de operaciones sobre su cuerpo y su alma,
pensamientos, conductas o cualquier forma de ser,
obteniendo asi una transformacién de si mismos

con el fin de alcanzar cierto estado de felicidad,
pureza, sabiduria o inmortalidad» (1990:48).

¢ Utilizamos el término feminismo occidental
porque asi se emplea corrientemente. Sin embargo,
debemos advertir que Occidente tampoco es
monolitico y que existen tanto feministas islamicas
en paises occidentales como feministas seculares
en paises de mayoria islamica.
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1. Agencias femeninas: series y colectivos

Gran parte de los debates en los que participan las feministas isldmicas se dan,
por un lado, en el plano teoldgico y, por el otro, con las feministas seculares
y occidentales. Son debates constructivos y necesarios. Sin embargo, muchas
veces quedan reservados o restringidos a dmbitos o campos cerrados en los
que participan sélo quienes poseen el capital simbdlico, intelectual y politico
para hacerlo. Por lo tanto, se dirimen, por ejemplo, aspectos en torno a la
traduccién o acepcién de un término dentro del Cordn, o, se discute sobre la
clasificacién del feminismo isldmico como oximoron. Por cierto, muchas de las
feministas isldmicas son musulmanas de origen o conversas’” que han estudiado
y residido en paises occidentales, han tenido la posibilidad de viajar y establecer
distintos tipos de lazos y vinculos. Por lo tanto, mds alld de las negociaciones en
torno a la auto-definicién y el hetero-

"Los nuevos musulmanes y musulmanas prefieren reconocimiento, se encuentran, sin
referirse en términos de «abrazar el Islam» o

lugar a dudas, mds préximas a las
feministas seculares y occidentales que
a la gran mayoria de sus hermanas de fe. Ademds, tltimamente este debate ha
estado eclipsando la trayectoria y presencia de otras corrientes feministas en
paises de mayoria musulmana. Incluso muchas feministas (sean musulmanas o
no) que viven en paises islimicos no adhieren al feminismo islimico; expresando
sus dudas y criticas al mismo.

«slamizarse».

Dicho esto, y retomando como ejemplo las distintas précticas y representaciones
de las propias mujeres musulmanas en torno al uso del hiyab, nos preguntamos si
el feminismo isldmico, por momentos, no elabora un discurso que - al igual que
el discurso hegemoénico del feminismo occidental- excluye a muchas mujeres del
colectivo que intenta representar y que constituyen el sujeto de su lucha politica.
Las feministas isldmicas, por ejemplo, defienden el derecho de las mujeres a elegir
libremente el uso del hiyab. Se oponen tanto ala islamofobia y la hipercorreccién de
las sociedades occidentales, como a los padres, esposos y estructuras comunitarias
de origen musulmdn que imponen normas religiones y tabues sobre el cuerpo de
las mujeres. Como vemos, siempre se encuentran en los intersticios, apelando a
interlocutores disimiles. Pero, ahora bien, ;qué pasa con las mujeres que aceptan y
participan de discursos morales tradicionalistas? ;Cémo se enfrenta a este desafio
el feminismo en general y el feminismo isldmico en particular? Lejos estamos de
poder responder estas preguntas. Mds bien sentimos la necesidad de expresarlas
en voz alta y escuchar sus aportes y opiniones. No obstante, hay dos aspectos que
si quisiéramos mencionar y que, tal vez, contribuyan al debate.

En primer lugar, las deconstrucciones teolégicas y doctrinarias resultan de gran
utilidad cuando éstas dejan de estar reservadas a las discusiones por la legitimacién
dentro del movimiento feminista y de la comunidad isldmica. Es decir, cuando
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se supera la dindmica de la politica de la identidad per se y se implementa en
distintos proyectos y praxis, especialmente en paises de mayoria musulmana
o aquellos que se rigen por la sharia islimica. Tal es el caso, por ejemplo, de
Sisters In Islam® en Malasia y Baobab’ en Nigeria. Ambas organizaciones brindan
asesoramiento legal, dictan seminarios y emprenden distintos eventos politicos,
religiosos y culturales.

En segundo lugar, y volviendo al concepto de agencia tal como lo emplea Saba
Mahmood, creemos que es importante
considerar un amplio espectro de praxis
de las mujeres musulmanas que van mds
alld de los extremos dicotémicos: subordinacién-resistencia feminista. Tomemos el

8 http://www.sistersinislam.org.my/
? http://www.baobabwomen.org/

caso de las mujeres que conforman la Unién de Mujeres Musulmanas Argentinas
(una organizacién perteneciente a la mezquita shiita At tauhid del barrio porteno
de Floresta), quienes tienen - al menos institucionalmente- una postura contraria
al feminismo isldmico. Esto, sin embargo, no quiere decir que no observen y
reconozcan situaciones de violencia y desigualdad contra las mujeres.

Nos encontramos, tal vez, con un discurso que privilegia la maternidad y el pudor,
y que no enfrenta algunas de las estructuras religiosas mds tradicionales. No
buscan, por citar un ejemplo, que las mujeres sean imanes o lideres religiosas. No
cuestionan las razones que lo impedirian sino que por el contrario, las entienden
y explican. Pero al mismo tiempo, son mujeres con autonomia (la mayoria
profesionales y con estudios terciarios) que defienden el uso de anticonceptivos
y la planificacién familiar, estimulan o incentivan el conocimiento religioso
femenino, se manifiestan fervientemente contra la violencia de género, se
oponen a la cosificacién y mercantilizacién del cuerpo de la mujer en la sociedad
argentina y hacen visible su presencia en el espacio puablico en defensa de su
identidad religiosa y causas politicas como las de Palestina o Siria. Muchas
de estas mujeres deciden utilizar hiyab cuando participan en estos eventos y
manifestaciones politicas aunque cotidianamente no lo empleen. Existe, sin lugar
a dudas, una gestién de su «capital apariencia» (Le Bretén, 2002). Es decir, hay
una presentacién performdtica de su identidad. El hiyab, en este caso, aparece
como diacritico de pertenencia a una comunidad y también como simbolo de
resistencia o apoyo politico.

Las prioridades de las mujeres al igual que sus subjetividades varian. En este
sentido, debiéramos analizar contextualmente las causas que posibilitan, favorecen
o restringen determinada estrategia y tipo de agencia. Por ejemplo, la utilizacién
del hiyab como recurso o tecnologia del si para autocultivar el pudor, la fe, la
humildad y el conocimiento para asi lograr ser reconocida como una mujer con
valores contrapuestos a los modelos y estereotipos dominantes en la sociedad.
Varios estudios nos muestran que mujeres conversas que respetan y siguen la
moral isldmica tradicional, expresan que a través de la misma han obtenido mejor
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trato de sus esposos (énfasis puesto en prohibicién del alcohol y la violencia),
reduciendo desigualdades e imponiendo los mismos criterios de fidelidad y co-
participacién entre los cényuges (Amiano, 2012, Cuevas, 2006). La agencia,
la resistencia y la negociacién pueden tomar formas casi imperceptibles e
insospechadas. Para las mujeres de la UMMA la cuestién del imanato femenino
no es un tema a tratar ni cuestionar pero, sin embargo, participan activamente en
su comunidad y en la representacién publica de la misma.

Otro ejemplo es el de una Mezquita en el distrito de Lambeth Borough en el sur
de Londres en la que las mujeres de la comunidad -en su mayoria inmigrantes de
origen pakistani-, si bien no se enuncian como feministas, se encuentran organizadas
para participar y ser oidas. Lejos de las preocupaciones por dirigir la oracién o
pronunciar la jutba (sermén) del viernes, las mujeres gestionaron la apertura de una
sala multiuso para uso exclusivo de ellas donde puedan amamantar y cambiar a sus
hijos, dar clases de inglés y recibir y ofrecer asesoria legal en inmigracién. También
se organizaron en turnos para cuidar de los nifios pequenos en los dias de culto
y celebraciones religiosas, a fin de que pudiesen asistir y participar de forma mds
auténoma en la vida comunitaria. En este caso que mencionamos, es innegable
la agencia y el empoderamiento de las mujeres para intervenir su contexto en su
propio favor. Sin embargo, ellas no se enuncian feministas islimicas. Ni siquiera se
sienten cercanas al término o manejan sustratos tedricos al respecto.

Por otro lado, también debemos senalar que en paises de mayoria isldimica en
los que la desigualdad de género se expresa, entre otras cosas, en los elevados
indices de analfabetismo y precarizacion laboral femenina, las discusiones entre
el feminismo isldmico y secular en torno a la «condicién de oximoron» o los
debates sobre el imanato femenino, quedan fuera del rango de interés y accién de
la mayoria de las mujeres musulmanas.

Pensamos que el feminismo islimico no deberia convertir a las mujeres musulmanas
con agencias menos transgresoras o subversivas en sujetos abyectos. Del mismo
modo que tampoco podemos suponer que una mujer musulmana se identifique
inexorablemente con este movimiento por compartir una fe religiosa, de la misma
manera que entendemos que las mujeres por el «simple [complejo] hecho de serlo»
no tienen por qué adherir al feminismo. En este punto, nos parece esclarecedora
la distincién que Iris Marion Young (1994), retomando criticamente La razdn
dialéctica de Sartre, establece entre serie y grupo. La serie, segtn el fildsofo francés,
corresponde a un colectivo social en el que sus miembros estdn unidos por los
elementos alrededor de los que sus acciones se orientan y por las consecuencias
objetivadas de los efectos materiales de las acciones de otros. Son colectivos amorfos
de la vida cotidiana que no se identifican necesariamente entre si. En cambio, el
grupo refiere a un conjunto de personas que se reconocen a si mismos en una
misma relacién, compartiendo un proyecto comun y actividades para alcanzarlos.
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Por consiguiente, para Young el género es una serialidad o una existencia
serializada. Los individuos se orientan hacia las mismas realidades préctico-inertes
que constituyen el género. El cuerpo de la mujer seria, por ejemplo, el objeto
alrededor del cual se orientan tabties y normas. Las mujeres compartirfamos la
serie por la posicién subordinada que ocupamos dentro del sistema se relaciones
del sistema sexo/género (Rubin, 1998 [1975]). Mientras que el feminismo seria
un grupo constituido y reconocido por sus propias participes cuyo objetivo es
eliminar las estructuras de opresion y desigualdad. En definitiva, esta distincién
nos permitirfa comprender que las mujeres compartimos situaciones y posiciones
dada nuestra existencia generizada, o sea, serializada pero que por ello no
necesariamente debemos constituir o formar parte de un colectivo feminista.
Ademds, como sostiene Young, es fundamental que el grupo que si se reconoce
como tal, es decir, el feminismo considere su heterogeneidad y recurra a politicas
de coalicién porque siempre serd parcial respecto de cada una de las series
involucradas (etnia, clase, étc). Y creemos que este objetivo atafie no sélo al
didlogo entre las distintas corrientes feministas sino entre éstas y otros colectivos
y grupos de mujeres que enfatizan, tal vez, otras de las series a las que pertenecen
y se alejan de la praxis feminista. Esto tltimo nos conduce, indefectiblemente, al
debate sobre el multiculturalismo y los derechos de las mujeres.

Subjetividad, interseccionalidad y nomadismo identitario

Como hemos visto anteriormente, el hiyab es un simbolo polisémico. Puede ser
simbolo de subordinacién, de resistencia o de pudor segtin quiénes definan su
sentido y en qué contexto lo negocien. Al fin y al cabo, lo que estd en juego es
la identidad reconocida por y atribuida a la mujer que lo porta. Y, por supuesto,
la dibertad» o la capacidad de decisién y accién (empowerment) que ella tenga
sobre su cuerpo. Es decir, si lo usa o no puede hacerlo porque las normas
consuetudinarias y/o leyes existentes se lo imponen o prohiben. No trajimos
a este debate elaffaire del velo para continuar su fetichizacién. No creemos que
sea lo que mds importe o afecte a las mujeres musulmanas en todo el mundo.
Tampoco es un tema que tenga en América Latina la vigencia o urgencia que
presenta en Europa y América del Norte. Existen casos de islamofobia pero son
aislados y no tiene ni por casualidad el impacto y la generalizacién que tienen en
otras regiones. Tampoco nos encontramos con los conflictos y debates piblicos
sobre la laicidad y la integracién.

Por el contrario, mencionamos el hiyab porque atraviesa los distintos temas aqui
desarrollados. A través de €, por un lado, se expresan posturas contrapuestas y
se cristalizan los debates entre feministas seculares e islimicas como entre laicos
y religiosos. Por el otro, se visibiliza la sobrecarga identitaria sobre el cuerpo
femenino; piénsese, en el islamismo o las mujeres migrantes y los mensajes
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transportables (Csordas, 2011). Pero también, ejemplifica la politica de la
identidad en un mundo transnacional al mismo tiempo que pone de manifiesto
la relacién existente entre la identidad social y la construccién de la subjetividad
y la identidad personal.Sobre estos tépicos quisiéramos finalizar esta ponencia.
Repensar la subjetividad e identidad de las mujeres a partir, precisamente, de
los debates que surgen entre el feminismo islimico, el multiculturalismo y el
llamado «feminismo occidental».

Como mencionamos anteriormente, el gran aporte del black feminism y los
feminismos poscoloniales fueincorporar o introducir la interseccionalidad
al debate. Sin embargo, el surgimiento del feminismo islimico trajo nuevas
dificultades al proceso de deconstruccién de la identidad feminista hegemonica.
Antes de continuar, debemos recordar que existen autores que promueven una
lectura reformista del Cordn mucho tiempo antes de la aparicién del feminismo
isldmico; del mismo modo que la presencia del movimiento feminista en paises
de mayoria islimica data de principios del siglo XX. Y todas esas formas de
feminismos, sus desordenes y contradicciones -como dice Lila Abu Lughood-
también merecen ser contados (2002:56). Por lo tanto, debemos entender la
configuracién y consolidacién del feminismo islimico a partir de la influencia de
los feminismos poscoloniales y en un contexto signado por el resurgimiento de los
fundamentalismos religiosos, la transnacionalizacién (circuitos transfronterizos)
y la gramitica de la politica de identidades. Este hecho plantea desafios al propio
movimiento como al feminismo en general.

La categoria de interseccionalidad sigue siendo necesaria pero ya no basta.
Aungque la religién y su respectiva violencia simbdlica -como sostiene Bourdieu
(2000)- es indispensable para la dominacién masculina, no es homologable ni
a la clase ni a la etnia. En este sentido, la identidad religiosa es mds dificil de
abordar e incluir por parte del movimiento feminista. Presenta otras disyuntivas.
Si bien hay grupos que en determinadas condiciones son perseguidos a causa
de su religién y que la religién es un sustento cosmolégico a través del cual se
legitima la subordinacién femenina, no es per se (o al menos tan evidentemente)
un pardmetro de desigualdad social como ocurre con la clase y la etnia o la mal
llamada raza. Aun asi, la pertenencia religiosa cobra -en contraposicién a las
teorifas del fin de las religiones y el desencantamiento del mundo- cada dia mds
relevancia y presencia publica y politica. Por consiguiente, creemos, por un lado,
que el feminismo isldmico puede ser un puente que permita aproximar o cruzar el
espacio de la différend entre discursos presunta o aparentemente inconmensurables,
intraducibles o contradictorios como lo son el feminista y el religioso (Spivak,
2003). Por el otro, necesitamos reconceptualizar antiguas categorias, introducir
otras y ejercitar la reflexividad sobre la propia constitucién y legitimacién tanto
del feminismo hegeménico como de los feminismos alternativos.
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En primer lugar, como sostiene Bidaseca el pensamiento descolonial tiene que
desarrollarse, o al menos pretender hacerlo, sobre los tres niveles en los que opera
la 16gica de la colonialidad: el poder (economia, politica), el saber (la famosa
colonizacién discursiva de la que habla Chandra Mohanty), y el ser (control de
la subjetividad y sexualidad) (2014:13). Es menester, por lo tanto, reconocer y
hacer audible las voces de mujeres cuya subjetividad, anclada por ejemplo en lo
religioso, difiera ampliamente de la identidad feminista. Y ese desafio requiere
de un concepto superador. Ya no basta con admitir que las personas tienen
multiples pertenencias identitarias, sino, en cambio, reconocer que esos locus se
construyen a través de la interseccion de multiples dimensiones. Y entendiendo
que «el género» se construye y existe de distintas maneras a las que se presenta
en la modernidad occidental (Segato, 2011). El nomadismo identitariopodria ser,
entonces, un concepto que permita incluir mayor cantidad de sujetos y cuerpos

abyectos (Bidaseca, 2014: pp.21-22).

Por supuesto que el hecho de pertenecer a un grupo supone control y regulacién de
los sujetos y subjetividades (Femenias, 2008:18). Y que esas identidades sociales y
colectivas pueden esencializarse y ficcionalizarse, activando violencias (Femenias,
2013: 112-13). Recordando, ademds, que el colonialismo ha intensificado y
distorsionado las relaciones jerdrquicas (entre las que se incluyen las de género)
de los drdenes comunitarios pre-intrusion (Segato, 2011:27); desarrollando un
proceso violentogénico de hiperinflacién de la posicién masculina (2011: 38). Pero
no podemos por ello, desprendernos ni olvidarnos de esta dimensién. Linda
Alcoff nos dird, por ejemplo, que entre la categoria de mujer construida para
y por el feminismo y las mujeres como seres histéricos reales, no existe una
relacién univoca sino, en cambio, de implicacién que se desarrolla a través de las
experiencias subjetivas de cada mujer. Entendiendo, ademds, que la subjetividad
como las praxis individuales y colectivas son el lugar donde el conocimiento y
el significado emergen a partir de la interseccién entre el gesto, la experiencia
corporal y la prictica lingiiistica (1999: 131). En este sentido, el concepto
de nomadismo identitario resultaria, quizds, mds flexible y dindmico que el de
interseccionalidad. Pero seguro: complementario.

En segundo lugar, y en sintonia con este enfoque, nos preguntamos si podriamos
hablar -tal como lo hace Rosi Braidotti (2004)-, de subjetividades ndmades.
Conservando nuestros resquemores respecto del feminismo de la diferencia y el
posmodernismo que defiende la autora, creemos que esta idea puede profundizar
la linea previamente sefialada. Braidotti promueve el empoderamiento de la
subjetividad femenina en el sentido politico, epistemoldgico y experiencial (2004:
15). Por ello, enfatiza la «politica de localizacién»: saberes y experiencias situados
en el cuerpo como entidad socializada. Su objetivo o deseo es lograr la integracién
social de la mujer pero conservando su diferencia (2004: 22). Entrar en este
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aspecto implicaria un debate tan o mds complejo al que venimos desarrollando.
No obstante, quisiéramos recuperar su proyecto de redefinicién de la subjetividad
femenina porque, de alguna manera, es lo que también estd en juego a la hora
de establecer el sujeto de estudio y politico del feminismo, sus fronteras como
movimiento y la identidad generizada de las sujetas feministas y no feministas.
Todas ellas tienen diferentes voluntades y deseos de decir, pensar y representar
que se corporizan (embodiment). No profundizaremos en la relacién que Braidotti
establece entre el sujeto cognoscente feminista femenino («el si mismo mujer»),
el devenir de cada «yo mujer» y el reconocimiento de un universal generizado
(2004: 50). Sin embargo, aqui destacamos su énfasis en el nomadismo como una
forma de enfrentar el esencialismo identitario y el pdnico y nostalgia que provoca
la paradoja del «<mundo globalizado» y su simultdnea fragmentacién (2004: 63).

La subjetividad némade apela al dinamismo - margen de flujo lo denomina la
autora - anclado en las politicas de localizacion (2004: 66). Renocerse sujetos
corporizados y socializados en un constante devenir. Yendo mds alld, sostiene
que el proyecto feminista necesita una praxis politica de contramemoria,
de resistencia y de radicalizacién de lo universal (2004: 67). Un universal
multicultural y multigenerizado no esencializado. No obstante, debemos ser
cautelosas y precavidas al momento de hablar de multiculturalismo. Como
ldcidamente ha senalado Slavoj Zizek (1998) tiempo atrs: el multiculturalismo
se ha convertido en el paradigma ideal del capitalismo global. Para el autor cada
universalidad hegemoénica, en este caso la globalizacién, debe incorporar al menos
dos contenidos particulares. Por una parte, el contenido particular auténtico y
por la otra, la distorsién creada por las relaciones de dominacién y explotacién
(1998: 138). El discurso tolerante del multiculturalismo es, para este autor, una
forma de racismo invertido, negado y auto-referencial. Es necesario, entonces,
que también deconstruyamos y reconstruyamos esta categoria.

Reflexiones finales: convergencias y divergencias en torno al multiculturalismo
y los derechos de las mujeres

Por las razones antes expuestas, en ultimo lugar, haremos referencia a dos
propuestas que nos parecen utiles para repensar la cuestién identitaria en el
contexto actual y la relacién entre Feminismo e Islam. Nos referimos, por un lado,
al multiculturalismo discursivo deliberativo de Seyla Benhabib (2006) y, por el otro,
ala multiculturalidad ilustrada de Celia Amoréds (2009). Vayamos por partes. Seyla
Benhabib, al igual que el resto de los autores y autoras que hemos mencionado,
se opone a la l6gica esencialista y reduccionista de la cultura. En sintonia, rechaza
el multiculturalismo mosaico que presupone la existencia de culturas como
totalidades homogéneas, monoliticas y bien definidas que interactian o entran
en conflicto. Aclaracidn: el Islam es una religién independiente a la cultura drabe.
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No obstante, si estarfamos en condiciones de hablar de una cultura isldmica (con
todos sus matices y diversidad) asociada y relacionada a esta religion

Hecha esta digresién, proseguimos. Benhabib prefiere utilizar el concepto de
pueblo, en lugar del de cultura, para referirse al proceso temporal a través del
cual un colectivo o comunidad se construye, representa e imagina como una
unidad continua (2006: 35). Este proceso incluye, por cierto, diversas estrategias
narrativas (escritura, mitos, relatos orales, memoria, produccién histérica, etc.).
Apelando ala comprensién situacional y criticando tanto la politica de laidentidad
como la de la diferencia, Benhabib promueve un multiculturalismo interactivo
que se fundamente en la ética del discurso y que -en palabras de Segato- defienda
el pluralismo histérico o la inter-historicidad de los pueblos (2011: 24-25). Es
decir, reconocer los pueblos como sujetos vivos de la historia con proyectos de ser
una historia e insertos en distintos sistemas de relaciones e intercambio.

Por empezar, Benhabib rechaza la nocién de inconmensurabilidad o
intraducibilidad de discursos propuesto por Lyotard. En este sentido, se aleja
un poco de lo que nosotras -siguiendo a Spivak- hemos planteado pérrafos atrds
respecto del espacio de la différend. Por el contrario, Benhabib sostiene que
ese concepto es incapaz de reconocer los matices entre inconmensurabilidad,
incompatibilidad y heterogeneidad. Existen distintas formas de intercambio y
grados de comprensién o entendimiento. Ademds, afirma que si la intraducibilidad
radical fuese vélida, ni siquiera podrfamos reconocer el discurso o conjunto de
enunciados del otro grupo como parte del lenguaje (2006: 68). Esa postura tiene
implicancias no s6lo epistémicas sino politicas, éticas y morales. Por esta razén, la
autora entiende que el didlogo no debe estar prefijado sino que debe incentivar la
participacién de los pueblos sin evitar o frenar el conflicto presuponiendo que la
interaccion debiera ser arménica. Cree, por el contrario, que la agencia consiste
en la capacidad de tejer redes y tramas en distintas condiciones y situaciones
(2006: 45), incluso y sobre todo, en las mds incoémodas y desafiantes (2006: 75).
El mundo transnacional exige, por lo tanto, el imperativo pragmdtico de entrar
y participar en el didlogo sin bloquearlo bajo el mote del pseudo relativismo, la
incompatibilidado la intraducibilidad (2006: 78). Pensar la cultura en y desde sus
mdrgenes, es decir, como una prdctica enunciativa (Sciortino, 2011:309).

El universalismo historicamente ilustrado propuesto por Benhabib requiere la
distincién entre lo moral (lo correcto y justo para todos en tanto seres humanos),
lo ético (lo apropiado para o segtin los miembros de una comunidad o pueblo
especifico) y lo wvalorativo (lo que individual o colectivamente consideramos
valioso y necesario para la felicidad humana) (2006: 83). La autora reconoce
que esta distincién es propia de cosmovisiones de la modernidad pero también
nos advierte que si los grupos apelan a la politica de la identidad y diferencia
a través de estrategias y categorias heredadas de ese sistema de pensamiento
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(por ejemplo, los derechos universales) deberfan hacer lo mismo en torno a los
derechos de las mujeres y los nifios. Por esta razén, en relaciéon a los dilemas
sobre el multiculturalismo y las mujeres propone tres condiciones normativas
que supone deben respetarse: la reciprocidad igualitaria de los distintos grupos,
la autoadscripcion voluntaria al colectivo y la libertad de salida y asociacion del
individuo al grupo (2006: 51). Creemos que estos principios son utiles para
analizar, precisamente, el szatus de las mujer en sus comunidades de pertenencia y
vislumbrar matices entre su agencia y la sobrecarga identitaria.

Finalmente, nos encontramos con el anélisis de Celia Amorés (2009) quien también
intenta superar los metarrelatos hegeménicos y polarizacién multiculturalismo-
derechos de las mujeres. En este caso trata, especificamente, el tema que aqui nos
compete y es la relacién Feminismo-Islam. Hay dos aspectos que nos interesa
destacar o senalar. Por un lado, su distincién entre la multiculturalidad como
fenémeno sociohistérico de coexistencia de distintas culturas y grupos en una
misma sociedad exacerbado por la globalizacién. Y, el multiculturalismo como
la tesis normativa acerca de cémo deberian coexistir esas culturas (2009: 27).
Por el otro, su interés por desaprender el monopolio o la exclusividad occidental
de la ilustracién. Por el contrario, para ella en todas las culturas y comunidades
pueden encontrarse vetas de ilustracidn, es decir, «criticas de las instituciones,
puesta en cuestién de algunas de sus pricticas, de sus jerarquias, para las que dejan
de valer mds antiguas legitimaciones» (2009: 222). La autora define estas vetas
como procesos crz’tico—reﬂexivos de orientacién emancipatoria que existen en todas
las culturas y grupos sociales. Vetas que se manifiestan a través de sujetos sociales
emergentes y politicas epistemoldgicas alternativas.

Si el feminismo - como dice la célebre frase de Amelia Valcdrcel - es el hijo
no deseado de la Ilustracidn, o sea, es la primera veta de la ilustracién de la
modernidad europea, y, entendemos que en todos los grupos existen procesos
contrahegemdnicos; entonces en todos ellos existen modalidades significativas de
feminismo (2009: 115). Esto es, la posibilidad de encontrar praxis y discursos que
cuestionen los subtextos de género de la identidad. Este enfoque, que se aproxima
a la nocién de pulsion ética de Rita Segato (2004), no sélo permite deconstruir
arraigados presupuestos sino que, ademds, favorece y posibilita un didlogo
més fluido entre el discurso universal de los derechos humanos y lo derechos
identitarios de cada grupo y, también, entre el feminismo secular e isldmico.

Desde esta perspectiva, la clasificacién de oximoron dejaria de tener sentido. No
obstante, en contrapartida Amords le pide al feminismo isldmico reflexividad en
torno a sus conceptos y fundamentos. Para Amords, la principal herramienta de
este movimiento no debiera ser su legitimacién en origenes pristinos o el Cordn
que, como todo Libro Sagrado, tiene un nicleo de ambigiiedad que garantiza
su permanencia temporal en distintas sociedades. Sino, en cambio, apunta a
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la busqueda de las sendas de emancipacién existentes en toda la tradicién y
producciones isldmicas recientes y antiguas. Brega, en este sentido, por un
Islam des Lumiéres.

En conclusién, retomando los aportes tedricos precedentes, pensamos que
es necesario poner la subjetividad en primer plano. Mds alld de la utilizacién
estratégica que se haga de la identidad en pos de diversas reivindicaciones, ésta
tiene un sustento significativo en cada persona. Sin embargo, es importante que
analicemos y trabajemos desde marcos y conceptos mds dindmicos y flexibles.
Creemos que es el caso de las categorias de interseccionalidad, nomadismo
identitario y subjetividad némade. No se trata solamente de que el movimiento
feminista hegeménico occidental reconozca al feminismo islimico como tal
sino de traspasar las fronteras de los campos académicos y discusiones de lobby
y grupos de élite, enfrentindose al desafié de reconocer distintas formas de
agencia y definiciones de identidad femenina. Propiciar un didlogo complejo,
como dice Benhabib, entre los distintos movimientos feministas y entre éstos
y las mujeres. Tratar de transformar, como dicen Espinosa Minoso y Castelli,
las practicas feministas de produccién de saber y reconocer a las mujeres como
sujetas y cuerpos cognoscentes y no sélo cognoscibles (2011: 212). Los modelos
de multiculturalismo ilustrado y critico-deliberativo, tal vez, sean utiles a este fin.

Como vimos en otra parte de esta presentacién, para muchas mujeres musulmanas
— que desconocen o rechazan el feminismo-, su religién les provee una referencia
identitaria sobre la cual afirmar su presencia en la sociedad glocal. Les ofrece un
marco de significacién y organizacién de su vida; brinddndole, ademds, una
red social de apoyo y contencién. La identidad isldmica les permite disputar
su presencia en el espacio publico y simultidneamente preservar y/o recuperar
ciertos roles, por ellas estimados, dentro del espacio doméstico. Las dimensiones
publico-privado interacttian y se retroalimentan entre si de manera compleja y
ambigua, reconfigurando sus distintas locaciones identitarias y por lo tanto, sus
subjetividades. Como dice Amords:

«Las identidades ni son ni deben ser costras: estdn atravesadas por mediaciones
critico-reflexivas que deben producir permanentemente apropiaciones selectivas.
Y las subjetividades no son voldtiles: han de resignificar y, aunque la palabra ya
no esté de moda, trascender constantemente los muchos estratos simbdlicos que
tenemos en depdsito y s6lo a partir de los cuales podemos generar significados
futuros. Parafraseando a Kant, podriamos decir que una identidad sin subjetividad
es ciega y una subjetividad sin identidad es vacia. Hace falta reconstruir tanto la
subjetividad como la identidad para constituirnos, tanto varones como mujeres,
en sujetos verosimiles» (2009:79).
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