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LAICIDAD Y CREENCIAS
INTRODUCCION

El espiritu laico no es en si mismo una nueva cultura, sino la condicion
de convivencia de todas las posibles culturas

Norberto Bobbio

La Laicidad, no siendo un tema nuevo, sigue estando actualmente vigente,
especialmente en paises como el nuestro con una larga tradicion catolica. El
analisis de sus diferentes problematicas e interpretaciones desde una perspec-
tiva de género, salvo muy contadas ocasiones, no ha sido objeto de especial
atencion. Este es el porqué de este ntumero 28 de Feminismo/s que tienen en
sus manos.

Laicidad y Creencias y cuestiones/relaciones de género constituyen un
ambito de analisis especifico en el que cabe una perspectiva inter y pluridis-
ciplinar, y al que se invit6 a participar a investigadoras e investigadores cuyos
estudios constituyen el grueso de este volumen.

Como coordinadoras nos ha parecido importante incluir en esta introduc-
cion un andlisis general de la libertad de creencias en Espana, como paso previo
a la presentacion de los diferentes articulos.

Su regulacion se encuentra en el articulo 16 de la Constitucion de 1978
(en adelante CE):

1. Se garantiza la libertad ideologica, religiosa y de culto de los indivi-
duos y las comunidades sin mas limitacion, en sus manifestaciones,
que la necesaria para el mantenimiento del orden publico protegido
por la Ley.

2. Nadie podra ser obligado a declarar sobre su ideologia, religion o
creencias.

3. Ninguna confesion tendra cardcter estatal. Los poderes publicos
tendran en cuenta las creencias religiosas de la sociedad espanola y
mantendran las consiguientes relaciones de cooperacion con la Iglesia
Catolica y las demads confesiones.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 9-23



10 Nieves Montesinos Sanchez y Beatriz Souto Galvan

La triple terminologia utilizada en el apartado primero de este precepto ha
sugerido una doble interpretacion del mismo. Parte de la doctrina estima que
el articulo 16 CE garantiza dos libertades formalmente distintas: la libertad
religiosa y la libertad ideoldgica o de pensamiento. Desde esta perspectiva se
sostiene que tienen un objeto propio, distinto en cada caso: el objeto de la
libertad ideologica seria el conjunto de ideas, conceptos y juicios que el hombre
puede elaborar y defender sobre cualquier realidad fisica o humana, mientras
que el de la libertad religiosa seria la profesion y practica de las propias creen-
cias religiosas (Hervada 111); considerando, ademas, que la religion es un bien
juridico que justifica una proteccion especifica, que exige acciones positivas
por parte del Estado como unica forma de reconocer en términos reales la
libertad religiosa (Ollero).

La segunda opcion, en la que nos situamos, se decanta por una interpre-
tacion unitaria del derecho garantizado en el articulo 16 de la CE, esto es,
considerando que este precepto garantiza un unico derecho, la libertad de
creencias o de convicciones.

La CE obliga a interpretar los derechos y libertades fundamentales teniendo
en cuenta la clausula de remision hermenéutica contenida el articulo 10.2 CE,
es decir, en consonancia con la Declaracion Universal de Derechos Humanos y
los Tratados y Acuerdos internacionales sobre las mismas materias ratificados
por Espana.

El Tribunal Constitucional espanol ha manifestado, en este sentido, que el
articulo 10.2 CE «pone de manifiesto la decision del constituyente de recono-
cer nuestra coincidencia con el ambito de valores e intereses que protegen los
instrumentos internacionales a que remite, asi como nuestra voluntad como
Nacion de incorporarnos a un orden juridico internacional que propugna la
defensa y proteccion de los derechos humanos como base fundamental en la
organizacion del Estado»'. De este precepto se deriva, en consecuencia, que
la regulacion de los derechos fundamentales en nuestra norma constitucional
es incompleta y debe ser perfeccionada a través de la interpretacion de los
Tratados internacionales que les afectan. Se trata, en definitiva, de ir constru-
yendo su contenido mediante la incorporacion de los textos de los tratados, y
su interpretacion por los drganos jurisdiccionales supranacionales (De Carreras
335).

La Constitucion espanola, por tanto, otorga a la Declaracion Universal de
Derechos Humanos y otros tratados internacionales sobre Derechos humanos
ratificados por Espaia un papel esencial en la interpretacion de los derechos

1. STC 198/2012, de 6 de noviembre, EJ.2.°

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 9-23



Laicidad y Creencias. Introduccion 11

y libertades garantizados en nuestra norma fundamental. La regulacion de la
libertad de creencias en el contexto internacional y europeo se enmarca en
una concepcion unitaria, es decir, el articulo 16 CE deberia ser comprendido
como una libertad que garantiza «la libre autodeterminacion del individuo en
la eleccion de su propio concepto de la vida o de su propia cosmovision, asi
como de la libre adopcion de decisiones existenciales» (Souto Paz 220). Desde
esta perspectiva, se requiere garantizar de igual modo la libertad de conviccio-
nes con independencia del origen o fuente de creacion o adhesion del propio
concepto de vida, que no puede constituir un motivo para dispensar un trata-
miento juridico diverso sin incurrir en la vulneracion del principio de igualdad.

El apartado tercero del articulo 16 CE plantea, sin embargo, numerosos
interrogantes que debemos resolver. Por un lado, la CE garantiza implicitamente
el principio de neutralidad ideologica del Estado, a través del reconocimiento
de principios como el pluralismo, la libertad ideologica y religiosa o la laicidad
estatal’. La garantia de neutralidad es ademas una exigencia necesaria para
hacer efectiva la igualdad porque lo contrario implicaria un tratamiento dis-
criminatorio hacia aquéllos que no comparten los valores impuestos —de una
u otra forma— por el aparato estatal (Prieto Sanchis 2009, 224).

Ademas, debemos tener en cuenta que la CE consagra en su articulo 14 el
principio de igualdad formal: igualdad en la ley y en la aplicacion de la ley, y
en el 9.2 el llamado principio de igualdad material, propio del Estado Social
de Derecho.

El principio de igualdad formal impone un limite al legislador, exigiendo
que las consecuencias juridicas diversas deriven de diferencias relevantes. Se
ha de partir, por tanto, de un juicio valorativo referido «conjuntamente a las
igualdades o desigualdades facticas y a las consecuencias normativas que se
unen a las mismas» (Prieto Sanchis 2004, 130). El problema se traduce, como
se ha puesto de manifiesto por parte de la doctrina, en determinar la «relevan-
cia de los rasgos» (Laporta 6), que, a su vez, se concreta en que la norma no
contenga una discriminacion arbitraria, es decir, que el tratamiento desigual
esté desprovisto de una justificacion objetiva y razonable. A propésito de la
interpretacion del principio de igualdad, el TC ha afirmado que el articulo 14
CE garantiza tanto la igualdad en la ley —frente al legislador— impidiendo que
éste pueda configurar los supuestos de hecho de la norma de modo tal que se
dé trato distinto a personas que, desde todos los puntos de vista legitimamente
adoptables, se encuentran en la misma situacion; y, la igualdad en la aplicacion

2.STC 5/1981, de 13 de febrero.
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12 Nieves Montesinos Sanchez y Beatriz Souto Galvan

de la ley, es decir, que la ley sea aplicada de modo igual a todos aquellos que
se encuentran en la misma situacion’.

El principio de «igualdad material» puede suponer un correctivo al princi-
pio de igualdad formal, puesto que a diferencia de éste ultimo, el primero trata
de hacer «efectivas» la libertad y la igualdad del individuo y de los grupos en
que se integra, teniendo en cuenta la posicion factica de desigualdad en la que
éstos pueden encontrarse®.

El TC ha afirmado al respecto que no se trata de conseguir una identidad
absoluta en la posicion social de los ciudadanos pero si impone actuaciones
positivas a los poderes publicos. Y, en este sentido, «puede exigir un minimo
de desigualdad formal para progresar hacia la consecucion de la igualdad
sustancial», con la finalidad de proteger a ciertos sectores sociales discrimi-
nados (Carmona 273). Como senala muy acertadamente Prieto Sanchis, «la
igualdad juridica genera frente al poder un deber nitido de abstencion o no
discriminacion, mientras que la igualdad de hecho genera obligaciones mads
complejas, de organizacion, procedimiento y prestacion» (2004, 130). No
contravienen, por tanto, la garantia del articulo 14 CE aquellas medidas que
favorezcan a determinados «colectivos, historicamente preteridos y margina-
dos, a fin de que, mediante un trato especial mas favorable, vean suavizada o
compensada su situacion de desigualdad sustancial»’. Ello no obsta a que el
legislador, en el margen de apreciacion que se le ha atribuido para introducir
un trato diferenciado en atencion a la desigualdad sustancial, tenga limites
derivados precisamente del propio principio de igualdad que rechaza toda
desigualdad que por su alcance sea irrazonable y por ello haya de calificarse
de discriminatoria®.

En relacion con el derecho de libertad religiosa, el TC ha sostenido que el
principio de igualdad impide

«establecer ningun tipo de discriminacion o de trato juridico diverso de los

ciudadanos en funcion de sus ideologias o sus creencias y que debe existir un

igual disfrute de la libertad religiosa por todos los ciudadanos. Dicho de otro
modo, el principio de libertad religiosa reconoce el derecho de los ciudada-

nos a actuar en este campo con plena inmunidad de coaccion del Estado y de

cualesquiera grupos sociales, de manera que el Estado se prohibe a si mismo

cualquier concurrencia, junto a los ciudadanos, en calidad de sujeto de actos o

de actitudes de signo religioso, y el principio de igualdad, que es consecuencia
del principio de libertad en esta materia, significa que las actitudes religiosas

3.STC 75/2011, de 19 de mayo, Fundamento.6.
4. STC 12/2008 de 29 enero, Fundamento 4.
5.STC 216/1991, de 14 de noviembre.

6. STC 34/1981, de 10 de noviembre.
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Laicidad y Creencias. Introduccion 13

de los sujetos de derecho no pueden justificar diferencias de trato juridico y
se deduce de los articulos 9 y 14 CE»’.

Se justifica, no obstante, el reconocimiento de un trato especial a los miembros
de la confesion catolica y los de las demas confesiones, alegando que éstas tienen
un igual derecho a la asistencia religiosa —supuesto que se enjuiciaba— en la
«medida y proporcion adecuadas»®. Argumento que parece haber sido asentado
como criterio de interpretacion general del principio de igualdad en el ejercicio
del derecho de libertad de creencias. La proporcionalidad —referida normal-
mente al arraigo historico y social de las comunidades religiosas— parece ser el
elemento de «relevancia juridica» que permite admitir como constitucional un
trato juridico diferenciado como el que posee la Iglesia Catolica en Esparia en
relacion con el resto de confesiones religiosas o con asociaciones ideologicas no
confesionales. Sin embargo, y desde el punto de vista de los derechos subjetivos,
el resultado de conjugar el articulo 16 CE con el 9.2 del mismo texto normativo
deberia significar la imposicion a los poderes publicos de un deber de respeto y
garantia de las creencias particulares, con independencia de la extension geo-
grafica o social de la comunidad a la que pertenezca (Ruiz-Rico 105).

A las anteriores afirmaciones hay que anadir ademas el cuerpo de doctrina
que el Constitucional ha generado en torno al apartado tercero del articulo
16 CE, esto es, en primer lugar, la declaracion de laicidad del Estado espafiol
y, en segundo lugar, el mandato a los poderes publicos de tener en cuenta las
creencias religiosas de la sociedad espanola y cooperar con la Iglesia Catolica
y las demads confesiones religiosas.

Sobre la laicidad, el Tribunal Constitucional ha manifestado reiteradamente
que el articulo 16.3 CE veda cualquier confusion entre funciones religiosas
y funciones estatales, y asi lo ha expuesto en una de las tltimas Sentencias
referidas a esta cuestion’.

En consecuencia, el maximo intérprete de la CE ratifica que «en un sistema
juridico politico basado en el pluralismo, la libertad ideologica y religiosa de
los individuos y la aconfesionalidad del Estado, todas las instituciones publicas
han de ser ideologicamente neutrales»'°. O, lo que es lo mismo, «La aconfe-
sionalidad del Estado implica que el Estado se prohibe a si mismo cualquier
concurrencia, junto a los ciudadanos, en calidad de sujeto de actos o de actitudes
de signo religioso''.

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

8. FJ 4.

9.STC 51/2011, de 14 de abril de 2011, FJ 3.
10. STC 34/2011, de 28 de marzo, FJ 4.

11. STC 24/1982 de 13 mayo, EJ.1.
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14 Nieves Montesinos Sanchez y Beatriz Souto Galvan

Pese a la contundencia de esta afirmacion, la interpretacion del Tribunal
Constitucional del articulo 16.3 CE no ha contribuido precisamente a la pre-
servacion de la neutralidad del Estado. La cooperacion con la Iglesia Catolica
y las demads confesiones religiosas se ha traducido en la practica en el compro-
miso de los poderes publicos de asumir determinadas prestaciones a favor de
los colectivos religiosos mas relevantes desde un punto de vista sociologico,
afectando en no pocas ocasiones en su regulacion a la neutralidad del Estado y
al principio de igualdad. La argumentacion sostenida por nuestro Alto Tribunal
en desarrollo del principio de laicidad positiva se puede resumir en la afirma-
cion siguiente:

El contenido del derecho a la libertad religiosa no se agota en la proteccion
frente a injerencias externas de una esfera de libertad individual o colectiva
que permite a los ciudadanos actuar con arreglo al credo que profesen, pues
cabe apreciar una dimension externa de la libertad religiosa que se traduce en
la posibilidad de ejercicio, inmune a toda coaccion de los poderes publicos,
de aquellas actividades que constituyen manifestaciones o expresiones del
fenomeno religioso, asumido en este caso por el sujeto colectivo o comuni-
dades, tales como las que enuncia el art. 2 y respecto de las que se exige a los
poderes publicos una actitud positiva, desde una perspectiva que pudiéramos
llamar asistencial o prestacional (...) Y como especial expresion de tal actitud
positiva respecto del ejercicio colectivo de la libertad religiosa, en sus plurales
manifestaciones o conductas, el art. 16.3 de la Constitucion, tras formular una
declaracion de neutralidad, considera el componente religioso perceptible en la
sociedad espanola y ordena a los poderes ptiblicos mantener «las consiguientes
relaciones de cooperacion con la Iglesia Catdlica y las demas confesiones»,
introduciendo de este modo una idea de confesionalidad o laicidad positiva
que «veda cualquier tipo de confusion entre fines religiosos y estatales»'?.

Conviene interpretar, por tanto, el «deber de tener en cuenta y la coopera-
cion del articulo 16.3 CE» desde las exigencias que imponen la neutralidad
y, especialmente, la igualdad —valor fundamental del ordenamiento juridico—,
y no al revés. El apartado tercero del articulo 16 CE puede ser comprendido
desde el valor del pluralismo religioso —-no mencionado expresamente en el
articulo primero de la CE—. No se explica, sin embargo, que la promocion del
pluralismo se lleve a cabo mediante la adopcion de medidas prestacionales a
favor de las confesiones de mayor implantacion social porque, logicamente,
con ello solo se obtiene el efecto contrario.

Tampoco consideramos compatible con el principio de neutralidad la
opcion de la discriminacion positiva. En este sentido, compartimos plenamente
la opinion de Ruiz Miguel cuando afirma que la garantia de una igual libertad

12. STCE 128/2001 de 4 junio, Fundamento.2.
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Laicidad y Creencias. Introduccion 15

de creencias —de origenes diversos, no exclusivamente religiosos— pasa por
seguir concibiendo este derecho como una libertad meramente negativa, de
garantia de no interferencia, restringiendo las acciones positivas de «facilita-
cion» —en todo caso— de los poderes publicos a la remocion de los obstaculos
que impidan el pleno ejercicio del derecho, en aquellas situaciones en que
efectivamente sea necesario algin tipo de accion por existir un verdadero
«obstaculo» que impida su ejercicio. Cualquier otra opcion supone una intro-
mision del Estado en un ambito para el vedado por aplicacion del principio
de neutralidad (106).

Por todo ello, desde una interpretacion sistematica de la Constitucion,
debemos comprender que la garantia de una igual libertad de creencias —de
origenes diversos, no exclusivamente religiosos— exige una configuracion laica
del Estado espanol, y una actuacion de los poderes publicos acorde con este
principio, interviniendo en este ambito, tal como exige la propia Constitucion,
tan solo para remover los obstaculos que impidan el pleno ejercicio del derecho,
en aquellas situaciones en que efectivamente sea necesario algun tipo de accion
por existir un verdadero «obstaculo» que impida su ejercicio.

Logicamente, la configuracion laica del Estado y su desarrollo tanto nor-
mativo como jurisprudencial y doctrinal tienen una incidencia directa en los
derechos de las mujeres y la consolidacion de los mismos. Por ello la importan-
cia de estudios e investigaciones como los que se contienen en este volumen.

Como acertadamente establece Mar Esquembre, la perspectiva de género
esta practicamente ausente de los debates politicos y sociales sobre la reforma
constitucional

A pesar de que los avances en igualdad de mujeres y hombres han sido el gran
cambio social desde la aprobacion de la Constitucion espaiola. Si queremos
que ésta lo sea de y para todas y todos es necesario abordar dos cuestiones basi-
cas: las consecuencias de la division publico-privado de los espacios donde se
producen y reproducen las distintas relaciones humanas, y el reconocimiento
de la subjetividad de las mujeres (2014, 102).

El contrato sexual, la familia, el matrimonio, el estado del bienestar, la paridad, la
ciudadania plena, la interrupcién voluntaria del embarazo, la violencia de género,
etc. entre otros, son temas que analizados desde una perspectiva de género resul-
tan primordiales para que la igualdad sea real y efectiva'®. Imposible analizarlos

13. Sin animo exhaustivo ver: Astelarra, Judhit. «Nuevos desafios para el ejercicio de la
ciudadania de las mujeres». Los desafios del feminismo ante el siglo XXI. Eds. Amelia
Valcdrcer, M.* Dolors Renau, Rosalia Romero. Hipatya. Instituto Andaluz de la Mujer,
2005. Balaguer Castejon, M.* Luisa. Mujer y Constitucion. La construccion juridica
del género. Valencia: Catedra, 2005. Esquembre, M.* del Mar. «Género, ciudadania y
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ni dar cabida a todos en un solo volumen, pero los estudios que siguen a con-
tinuacion son una buena muestra para seguir adelante con las investigaciones.

Para dotar de una cierta estructura al presente volumen, hemos considerado
oportuno agrupar los trabajos presentados en diferentes bloques, atendiendo
a la tematica tratada.

El primer bloque, sobre cuestiones generales, se abre con el articulo A
Debate: entre «Feminismo» anarquista y el Feminismo burgués, de Coral
Cuadrada Majo y Ginés Puente Pérez. El objetivo de los autores en este estudio
es el de comparar diversas propuestas de mujeres que lucharon por conseguir
una sociedad mas justa. Para ello analizan como las anarquistas y las feministas
burguesas, desde ideologias y posiciones divergentes, cuando no antagonicas,
abordaron la educacion, el laicismo, la maternidad y el matrimonio. Para ello
y mediante las sugerencias del feminismo dialogico, han utilizado sus textos
poniéndolos a debate, como si se tratara de una discusion.

En el segundo estudio, ;Qué deben esperar las mujeres de un Estado
laico?, de Isabel Turégano, se expone claramente como la libertad religiosa
es un principio basico de cualquier sistema juridico-politico que asuma la
relevancia esencial de la libertad humana. Pero otros derechos igualmente
basicos pueden verse afectados si esa libertad se interpreta como autonomia de
lo religioso respecto de lo politico, protegiendo a los grupos religiosos como
realidades dadas y cerradas. Para la autora, la libertad religiosa en su sentido
mas coherente con la igualdad de género debe requerir que el resto de derechos
no sea afectado de modo discriminatorio por la actuacion de las comunidades
religiosas, lo cual no supone una contradiccion necesaria entre género y reli-
gion. Entiende por ello que instituciones verdaderamente comprometidas con
la libertad religiosa deberian actuar porque las mujeres dejen de ser mero objeto
de debate y pasen a ser agentes en el mismo, con un papel activo y reflexivo en
su propia tradicion religiosa. Una concepcion diferente de las religiones como
realidades holisticas y estaticas, y favorable a tratar los argumentos religiosos
como excepcion a los modelos normativos generales, es incompatible con la
laicidad y la igualdad de género que ésta debe especialmente promover. La
autora defiende que profundizar en un modelo estatal laico es necesario para
avanzar hacia la superacion de la subordinacion estructural de las mujeres.

derechos». Corts Anuario de Derecho Parlamentario, n.° 23 (2010): 47-85. Martinez
Sempere, Eva. «Ciudadania democratica, voluntad politica y Estado social». Igualdad y
democracia: el género como categoria de andlisis juridico. Estudios en homenaje a la profe-
sora Julia Sevilla Merino. Valencia: Corts Valencianes, 2014, 443-451. Ventura Franch,
Asuncion. Las mujeres y la Constitucion Esparola de 1978. Madrid: Instituto de la Mujer,
1999.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 9-23



Laicidad y Creencias. Introduccion 17

Lorena Garcia nos presenta un estudio sobre Laicidad como pieza clave
para el avance del altermundismo desde la perspectiva de género. Este arti-
culo analiza desde una perspectiva critica de género las diversas ediciones
del Foro Social Mundial (FSM) y, al mismo tiempo, resalta los logros que las
mujeres —gracias a las acciones impulsadas por los Feminismos poscoloniales
y el trabajo previo de los Didlogos Feministas (DF)— han obtenido a lo largo
de esta cita mundial mediante el impulso de un ambiente laico, necesario para
que las cuestiones de género no sean elemento transversal, sino «capilar»,
aspecto clave para crear un mundo mas justo e igualitario, otro mundo posible.

El FSM es un espacio de encuentro donde los movimientos sociales buscan
crear un sistema alternativo a la globalizacion capitalista. Esta amparado bajo
la Carta de Principios que, entre otros aspectos, destaca la no confesionalidad
como elemento a tener en cuenta a la hora de buscar alternativas al neolibera-
lismo que domina el mundo. Al mismo tiempo, se da la paradoja que esta cita
mundial alberga actitudes patriarcales en su seno.

Este primer bloque se cierra con Violencia contra la mujer, «Crimenes de
honor» y practicas culturales y religiosas perjudiciales: estandares interna-
cionales de derechos humanos adoptados por las Naciones Unidas, de Nieves
Saldana, que centra su estudio en como a lo largo de los ultimos veinte anos,
las Naciones Unidas han abordado los llamados «crimenes de honor» como
una forma especifica de violencia contra la mujer, basada en practicas perju-
diciales que son consecuencia de tradiciones culturales y religiosas arraigadas,
que discriminan a las mujeres y a las ninas, y violan sus derechos humanos y
fundamentales, de ahi que las Naciones Unidas hayan definido un conjunto de
estandares internacionales de derechos humanos que deben guiar la actuacion
de los Estados para prevenir, combatir y erradicar los «crimenes de honor»
y cualquier otra practica religiosa o cultural que vulnere los derechos de las
mujeres. La autora defiende un Convenio internacional especifico sobre la
eliminacion de la violencia contra las mujeres y las nifnas, ya que garantizaria
que se pudiese exigir a los Estados el cumplimiento de unas normas juridi-
camente vinculantes, existiendo ya un proyecto de Convencion de Naciones
Unidas en tal sentido, que supondria un aldabonazo en la erradicacion de una
de las manifestaciones mas extremas de violencia ejercida contra las mujeres.

El segundo bloque centra su atenciéon en el Islam, y lo abre Tatiana
Hernandez Justo con su estudio sobre El papel del Islam en el pensamiento
feminista de TAHAR AL-HADDAD. Tahar al-Haddad (1899-1935), adalid
del feminismo en Tunez, dedicé su mas importante obra a describir y criti-
car la situacion de las mujeres en su pais en busca de mejoras que acabaran
con la desigualdad entre hombres y mujeres. Esta obra, Imra tu-na fi I-Saria
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wa-I-muytamac, le costo la expulsion de la academia ademas de serios problemas
con la institucion religiosa mas influyente de su pais, la Universidad islamica
al-Zaytuna, a pesar de que sus teorias se enmarcaban claramente en un ambito
religioso. La autora estudia el papel de la fe islamica en el pensamiento de
Tahar al-Haddad a través del analisis de las propuestas ofrecidas por el autor
en su obra, determinando rupturas y continuidades con la tradicion islamica
del momento.

Maria Jiménez-Delgado en su articulo «Soy musulmana a mi manera».
Religiosidad, espiritualidad y Laicismo de las jovenes estudiantes musul-
manas, centra su estudio en el significado que tiene ser musulmanas para las
hijas de la inmigracion marroqui en Espana, abordando la cuestion religiosa
desde la perspectiva y la mirada de las jovenes estudiantes. En el centro del
debate sobre su religiosidad se sitaa la cuestion de la construccion identitaria,
de la igualdad de género, de la libertad individual y de la libertad religiosa.

Las jovenes estudiantes entrevistadas hacen una resignificacion critica y
personal del islam que se resume en la expresion repetida por muchas de ellas,
y es la que da titulo a la investigacion. La percepcion de su propia religiosidad
esta condicionada por el género y conecta con una vision transnacional del
hecho religioso que se convierte en una vivencia intima y espiritual, en con-
sonancia con la nocion de Dios personal de la postmodernidad, definido por
Ulrich Beck como la individualizacion de la religion.

Elites y liderazgo religioso feminista en el estado marroqui, es el estudio
de M.* Teresa Gonzdlez Santos. En él la autora analiza los mecanismos que
la élite religiosa marroqui emplea para preservar su estabilidad reclutando a
lideres del reformismo religioso feminista. Sus objetivos son: estudiar las élites
y el liderazgo religioso feminista en Marruecos; describir las caracteristicas,
naturaleza y distribucion de las élites marroquies; resenar el poder politico y
religioso estatal y, el ordenamiento religioso islamico en Marruecos; analizar el
movimiento religioso feminista de Marruecos e investigar el proceso de coop-
tacion de lideres religiosas feministas por parte de las élites religiosas estatales.
La metodologia empleada es de tipo cualitativo y la técnica de produccion de
datos seleccionada ha sido la historia de vida. Como conclusiones podemos
afirmar que la cooptacion por parte de las élites religiosas oficiales de una lider
religiosa feminista demuestra que el mecanismo de circulacion de las élites en
Marruecos es utilizado para asegurar su supervivencia.

Y por ultimo, ;Empoderamiento y sumision a Dios? La accion pia en las
nuevas musulmanas del siglo XXI es el articulo que presenta Itzea Goicolea
Amiano. Su objetivo es —tomando como punto de partida la propuesta de Saba
Mahmood- mostrar la modalidad de accion pia en varias mujeres espafiolas

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 9-23



Laicidad y Creencias. Introduccion 19

conversas al islam y, valorar en términos feministas la agencia —capacidad
de decision y accion— de estas mujeres que conciben su libertad a partir del
sometimiento a Dios. Se esbozan las principales caracteristicas epistemologicas
y corporales de la modalidad de accion pia, en las que el cuerpo constituye
mucho mas que un signo. La conclusion apuntara que si bien el marco en el
que se gestan los discursos de género pios son patriarcales, su capacidad de
accion tiene una dimension empoderadora que lleva a estas mujeres a rechazar
y negociar ciertas premisas y situaciones de desigualdad en las relaciones de
género.

El bloque tercero, centrado en el catolicismo, lo abren Eider de Dios
Fernandez y Raul Minguez Blasco con su estudio: De la obediencia a la pro-
testa. Laicas catdlicas ante el Vaticano II. En el franquismo, la Iglesia catolica
—en estrecha colaboracion con las autoridades franquistas— busco instaurar una
religion del miedo basada en el férreo control de la moral y las costumbres y en
un culto de cardcter externo y superficial. El Concilio Vaticano II impulso la
transformacion hacia una religiosidad mas personal y reflexiva que tenia como
centro a un Dios del amor. El objetivo de este articulo es analizar como un
grupo de mujeres catdlicas residentes en Bizkaia experimentaron este cambio.
Para ello se utiliza la metodologia de la historia oral. Se comprueba con ello la
posicion que ocupa el Vaticano Il en el relato de estas mujeres y en qué medida
su renovada manera de vivir la fe les inspir6 para pasar de la obediencia y la
pasividad a la protesta y la critica.

Seguidamente José Joaquin Rodriguez Moreno nos presenta su estudio
sobre La imposicion de los valores catolicos patriarcales a través de la censura
en las Revistas Juveniles femeninas de la Espana Franquista (1941-1977). Los
valores patriarcales catolicos son clave para entender el ideal de feminidad que
exaltaba la Espana del General Franco. El Franquismo no dudo en utilizar la
censura sobre las revistas femeninas infantiles y juveniles para educar y hacer
aceptable este restrictivo rol femenino. De este modo, a través de la legislacion
censora podemos entender qué rol jugo el catolicismo ultracatélico tanto en
crear como en hacer cumplir las normas de la censura. Para poder comprender
mejor el cambio de la legislacion y la evolucion del ideal femenino, el autor
compara las normas con las revistas juveniles mas populares de aquellos afnos:
Mis chicas (1941-1950), Florita (1949-1961), Sissi (1958-1967) y Lily (1970-
1977). Con todo, el autor intenta comprobar si los cambios experimentados por
las publicaciones fueron puramente estéticos o si obedecieron a un auténtico
cambio de los valores catdlicos que imponia la censura.

Montserrat Duch Plana cierra este bloque con su estudio: Mundo, Demonio
y Carne. Proceso de secularizacion, feminizacion de la religion y sociabilismo
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catolico en la diocesis de Tarragona (1932). El proceso de feminizacion del
catolicismo en Espana se profundizo en la segunda y tercera década del siglo
XX en el marco de la politica de masas, de la configuracion de las mujeres
como sujetos politicos y del impulso hacia la recristianizacion adoptado por
la Iglesia. En este trabajo, a partir del andlisis de las Estadisticas de la didcesis
de Tarragona realizadas durante el arzobispado de Francesc Vidal i Barraquer
(1922-1943), se corrobora el dimorfismo sexual o diferenciacion creciente
del comportamiento religioso entre hombres y mujeres que la sociologia ha
tematizado. Evidencias que proceden de una mayor prevalencia en la practica
prescrita y en las iniciativas de piedad. Asimismo, las mujeres son mayoria en
la proporcion de cuadros de la Iglesia esencialmente a partir del aumento de
ordenes terciarias y de congregaciones femeninas, sean éstas contemplativas o
activas dedicadas a tareas de cuidado (personas enfermas, infancia, pobreza).
Las mujeres participaron en espacios de sociabilidad catolicos que experimen-
taron un proceso de politizacion creciente durante la II Reptblica.

A partir de aqui se abre un ultimo bloque que centra su interés en otros
paises. Alejandra Palafox presenta una investigacion sobre Honor, violencia
y poder patriarcal en el proceso mexicano de secularizacion penal. En su
articulo, mediante el analisis de distintos cuerpos juridicos, manuales, dic-
cionarios, tratados de derecho y expedientes judiciales, aborda algunas de las
repercusiones que el proceso de secularizacion penal, desarrollado en el México
decimondnico, tuvo en la regulacion de un conjunto de actos de indole sexual,
calificados como delitos de incontinencia, delitos de sensualidad, o delitos
contra el orden de las familias, la moral publica o las buenas costumbres. Pone
de relieve las contradicciones que se dieron en la paulatina separacion de los
conceptos de pecado y delito y la supuesta relegacion formal del pecado al
ambito de lo interno y lo privado, para concluir que la modernizacion juridica
supuso el mantenimiento de un codigo de valores cristiano que oper6 como
herramienta de control y sujecion de la poblacion femenina.

Paula Sepulveda nos ofrece un estudio sobre Creencias religiosas y vio-
lencia de género. Analisis de historias de vida de mujeres mayores en Chile
(1940-2010). El objetivo de la autora es analizar las creencias y expresiones
religiosas de mujeres mayores que vivian violencia de género, y su relacion
con las barreras para la busqueda de ayuda para superarla. Para ello recurre a
las historias de vida como metodologia central, realizando ademads un analisis
del contexto historico, social y cultural del pais en la época en que se enmarca
el estudio.

En el estudio de la violencia de género, generalmente la religion no ha sido
uno de los elementos prioritarios que se han analizado para intentar entender la
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permanencia de mujeres en esta problematica, a pesar de que tradicionalmente
las creencias religiosas han tenido en Chile una influencia importante en la
imposicion de normas y comportamientos de género.

Por tltimo, Vladimir Martinez-Bello, Zorayda Bello de Martinez y Angeles
Martinez-Rojas abordan La presencia de representaciones visuales de con-
tenido religioso en la escuela publica constitucionalmente laica: un estudio
exploratorio en aulas de educacion infantil en Colombia. En su estudio parten
de afirmar que una de las manifestaciones que genera confusion en el marco
de la relacion entre el Estado Laico, el principio de neutralidad y el ejercicio
del derecho a la educacion, es la presencia de simbolos religiosos en la escuela
publica, siendo su objetivo analizar, a través de un sistema cuantitativo y cua-
litativo, la representacion de las figuras humanas con contenido religioso en
diez aulas de educacion infantil de colegios publicos de una ciudad capital.
Existe presencia de figuras humanas con contenido religioso en la mitad de
colegios visitados, observandose una transformacion del discurso que sobre-
pasa la representacion del crucifijo. Los mensajes distorsionan el principio de
neutralidad del Estado y se demuestra mds una intencion de educacion religiosa
que el desarrollo de la dimension espiritual. Se aporta nueva informacion acerca
del tratamiento de la religion y la dimension espiritual en la educacion infantil
de la escuela constitucionalmente laica.

El volumen se cierra con tres resefias, una de José Manuel Maroto Blanco
de la obra de Adriana Benvenuto, La voce delle donne nella colonizzazione e
postcolonizzazione italiana in Africa (Roma, Sensibili alle foglie, 2015), otra
de Joana Masso de La débil mental de Ariana Harwicz, (Argentina: Mardulce,
2015), y la ultima de Helena Pérez-de la Merced sobre la obra de Orna Donath,
Madres arrepentidas. Una mirada radical a la maternidad y sus falacias
sociales (Reservoir Books, 2016).

Solo nos queda manifestar nuestro agradecimiento a las investigadoras e
investigadores que han contribuido con sus estudios. Y desear que el volu-
men que tienen ahora en sus manos contribuya al mejor entendimiento de
las relaciones entre Laicidad y Creencias y la necesidad de la perspectiva de
género; éste ha sido nuestro objetivo, y esperamos que abra una via a nuevas
investigaciones.

Alicante, 25 de noviembre de 2016.
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Resumen

El objetivo del presente trabajo es el de comparar diversas propuestas de mujeres que
lucharon por conseguir una sociedad mas justa. Analizaremos como las anarquistas
y las feministas burguesas, desde ideologias y posiciones divergentes, cuanto no an-
tagonicas, abordaron la educacion, el laicismo, la maternidad y el matrimonio. Para
desarrollar nuestro propésito hemos considerado oportuno, mediante las sugerencias
del feminismo dialogico, utilizar sus textos y ponerlos a debate, tal como si de una
discusion se tratara.

Palabras clave: anarquismo, educacion, feminismo burgués, feminismo dialégico, lai-
cismo, maternidad, matrimonio y religion.
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Abstract

The aim of this study is to compare various proposals of women who fought for a
more just society. We analyze how these anarchists and bourgeois feminists, from
divergent ideologies andpositions, addressed issues as education, secularism, moth-
erhood and marriage. With this purpose we have considered appropriate touse their
texts and make them debate as if it was adiscussion, following the suggestions of
dialogic feminism.

Keywords: anarchism, education, bourgeois feminism, dialogic feminism, laicism,ma-
ternity, marriage and religion.
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PRESENTACION

La construccion de la laicidad y, con ella, la superacion de creencias conserva-
doras y ancladas en los dictamenes de la Iglesia catolica, pareciera un aspecto
resuelto si creyéramos que se cumplen a pies juntillas los enunciados de la
Constitucion espafniola. Nada mas lejos de la realidad. En las mentes de todas
afloran, sin demasiado esfuerzo, las manifestaciones pro-vida, los planes falli-
dos de Gallardon con su discutida reforma de la ley del aborto (Cuadrada 2015,
112-126), la proteccion a las escuelas religiosas y el mantenimiento —cuasi
incuestionable— del Concordato con la Santa Sede, solicitado por Franco a
Pio XII en 1951, materializado dos afios después. A pesar de encontrarnos en
la tesitura actual, tan inmovilista en tantos sentidos, la historia de las mujeres
nos muestra los intentos y las voluntades de pioneras que, desde el siglo XIX,
defendieron con ahinco y valor sus ideas en pro de una sociedad mas iguali-
taria y mas laica. Desde una perspectiva simplista, carente de conocimiento
historico, podriamos atribuir los avances a las defensoras de los derechos de
las mujeres, que hoy en dia llamariamos feministas; sin embargo, algunas de
ellas no quisieron en los primeros momentos ser denominadas asi, puesto que
ese feminismo se asociaba a la burguesia.

La palabra «feminismo» es en si misma problematica en su utilizacion, dado

el rechazo que dicho término encontré6 en la mayoria de las mujeres militantes

en las filas del anarquismo. Connotando, para ellas, la version burguesa de las
emancipadas de buenas familias (Espigado 13).

Nuestra aportacion, fruto de reflexiones conjuntas en torno al tema, nos lleva a
discurrir sobre las acciones emprendidas por las anarquistas, contraponiéndo-
las con las promovidas por el feminismo burgués. Un planteamiento dialéctico,
un debate escrito a cuatro manos, que analiza las concepciones de la familia,
la formacion de las ninas y los roles de género, desde una y otra perspectiva.
Encontraremos posturas vanguardistas a la par de resistencias notables, anta-
gonismos y controversias que nos ayudaran a valorar iniciativas y a entender
los porqués de las anarquistas en refutar el apelativo de feministas. Pero no
sélo eso. Nuestra intenciéon es mas amplia: pretendemos ahondar y reconocer
el proceso hacia el laicismo, repensando los porqués de las dcratas y también de
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las burguesas, porqués que las condujeron a planteamientos concretos respecto
a la religion, el matrimonio, la maternidad y, muy en especial, la educacion.

1. METODOLOGIA

A nivel tedrico-metodolégico este trabajo se basa en la Metodologia de
Investigacion Feminista (MIF). La premisa del conocimiento feminista se
fundamenta —a diferencia del patriarcal- en la validez de la experiencia de las
mujeres, ademds de la de los hombres (Biglia 195-229). Desde una perspectiva
feminista se intenta revalorizar la figura de unas autoras que propusieron una
serie de demandas tedricas en nombre de la conciencia colectiva.

Partimos de la firme creencia de que el peso que juega el contexto en las
investigaciones historicas es fundamental, en cuanto a que los datos cientificos
que se recogen y construyen estan inevitablemente marcados por un espacio y
un tiempo especificos. En este sentido, la MIF implica un trabajo importante de
analisis del contexto, que hace hincapié en aquellos topicos sociales y cultura-
les que se mantienen y que no se sustentan sobre planteamientos logicos, pero
que todavia imperan como creencias firmes. Un conocimiento, el feminista, que
se construye socialmente y rehtisa la imagen de una historiadora o historiador
que controle el sujeto y el proceso de investigacion (England 80-89).

Los feminismos siempre han buscado nuevas formas de analisis para repen-
sar los problemas sociales. En nuestro caso partimos también de las propuestas
del feminismo dialogico que nos interesa, especialmente, por lo que aporta
en relacion con el discurso y el entendimiento entre diferencias teoricas. Las
historiadoras feministas nos encargamos de interpretar, observar y analizar los
documentos con la finalidad de estructurar un discurso critico, capaz de acer-
carnos a las sociedades pasadas; no obstante, muchas veces se nos olvida que
los textos hablan por si solos. Cada parrafo nos sugiere y nos oculta por igual:
debemos ser capaces de darnos cuenta de ello. El método dialogico parte de
esta observacion y, asi, pretendemos hacer que los textos dialoguen entre ellos.
De esta manera mostraremos la existencia de diferentes realidades y puntos de
vista opuestos en un mismo contexto. Se creard una conversacion a partir de la
documentacion en la que se permita a cada quién extraer conclusiones vy, del
mismo modo, se posicione ante lo que unas y otras defienden.

2. LAS MUJERES ESPANOLAS, SEGUN DONA EMILIA PARDO BAZAN

A partir de la segunda mitad del novecientos pueden definirse hasta tres corrien-
tes feministas en el Estado espanol. Por un lado, aquella que entendia a la
mujer como un ser relacional (madre y esposa) y que, desde esa premisa, pedia
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reformas en la sociedad y en la educacion; por otro, aunque mds minoritaria, la
liderada por Emilia Pardo Bazan, defendiendo la necesidad de igualdad social
y legal para las mujeres como personas independientes y auténomas; y, por
altimo, las posturas de mujeres como Teresa Mané, Teresa Claramunt y Antonia
Maymon, entre otras, quienes irfan un paso mads alla en sus reivindicaciones y
en sus teorias (Prado 110). Todas sus intervenciones iban encaminadas, como
apunta Diaz Marcos (2012), a incidir y modificar la realidad que les toco vivir.

Pardo Bazan (1851-1921), aristocrata, escritora, periodista, traductora,
editora, catedratica y conferenciante, en La Espaiia Moderna tradujo cuatro
articulos en torno a «La mujer espanola» (Pardo Bazan 1976), publicados
originariamente en la Fortnightly Review, una de las revistas mds importantes
e influyentes en la Inglaterra de entonces. Sus descripciones no sirven unica-
mente para tomar el pulso a la intensidad feminista de la autora (Bieder 1998,
25-54), sino en especial —y por lo que ahora nos interesa— para exponer, en
palabra y opinion de una coetdnea, las condiciones sociales de las mujeres de
su época:

Notese como siempre que la mujer espariola revela interés politico, se adhiere

a la Espana antigua; la nueva, socialmente hablando, no se ha formado su
elemento femenino (31-32).

Una idea central recorre los ensayos: la mujer es lo que el hombre ha querido
que sea, y esta dependencia atentia, en buena medida, su responsabilidad:
Los defectos de la mujer espaiiola, dado su estado social, en gran parte deben

achacarse al hombre, que es, por decirlo asi, quien modela y esculpe el alma
femenina (75).

Parte de una base de interpretacion clasista, mediatizada por las posibilidades
economicas y por los deberes y oportunidades sociales. Contraria a la confusion
de clases, pasando revista de ellas, alineandose con la nobleza, a la cual perte-
nece. Reserva asi sus halagos para el intelectualismo de algunas aristocratas,
aunque censure su ociosidad y superficialidad. Fijandose en el otro extremo,
no disimula sus simpatias por las mujeres del pueblo, a su entender las prota-
gonistas de la inica clase que ha sabido conservar el cardcter nacional —aprecia
singularmente a la campesina gallega y a la obrera e industrial catalana—, de las
que resalta su originalidad, espontaneidad y dedicacion al trabajo:

La hija del pueblo, chiquita aun, aprende ya a agenciarse el pedazo de pan

haciendo recados, sirviendo, cosiendo, en la fabrica de tejidos, en la de ciga-

rros, pregonando sardinas o legumbres, llevando las vacas al pasto o labrando
la tierra (40).
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Su critica mas severa se dirige en contra de las burguesas, de las que ofrece
un panorama pésimo, y a las que tilda de cursis y vulgares; sobre todo, por
sus afanes en imitar a las nobles. De las mujeres de clase media denuncia su
pereza, incultura, mediocridad, ridiculez, el continuo «quiero y no puedo»,
su estrechez de miras y falta de energia, elementos todos ellos causantes del
estado de dependencia e inferioridad en el que habitan:

¢Ejercer una profesion, un oficio, una ocupacion cualquiera? jAh! Dejarian

de ser sefioritas ipso facto [...] Quédense en la casa paterna, criando moho,

y erigidas en convento de monjas sin vocacion: viendo deslizarse su triste

juventud, precursora de una vejez cien veces mads triste; reducidas a comer

mal y poco, a sufrir mil privaciones, para lograr sus objetivos en que fundar su

Unica esperanza de mejor porvenir. Primero, que tengan carrera los hermanos

varones y puedan «hoy o mafiana» servirlas de amparo; segundo, no carecer

de cuatro trapitos con que presentarse en publico de manera decorosa, a ver si

aparece el ave fénix, el marido que ha de resolver la situacion [...] La modesta

familia mesocratica escatima los garbanzos del puchero a trueque de que las

ninas se presenten en paseos, teatros y reuniones bien emperejiladas con todos

los aparejos convenientes para la pesca conyugal (49).

Con Emilia Pardo Bazdn, quien se encuentra en el entreacto de unas y otras
propuestas, hemos querido iniciar esta reflexion comparativa. Ella misma,
situada en este espacio, reflexiona sobre la necesidad de una metamorfosis
social capaz de transformar el yugo opresor de las mujeres.

3. RELIGION, MATRIMONIO, MATERNIDAD

Alo largo del siglo xiX, la practica religiosa se relega al ambito privado, coinci-
diendo con el lugar reservado a las mujeres. Este puede ser uno de los motivos
de por qué a lo largo de la centuria se produjo una feminizacion de la religion,
con un aumento significativo del niamero de mujeres que ingresaban en o6rde-
nes religiosas. La Inmaculada Concepcion, imagen simbolica femenina, es
una advocacion y dogma de esa época, a la que se dota de un caracter global
para reconquistar la posicion de la Iglesia en la sociedad. Frente a otras formas
de organizacion de las mujeres —juntas patrioticas, tertulias—, las peticiones
colectivas se presentan como una forma de accion de ciudadania favorable a
la Iglesia. Esta, que en origen condena los principios bésicos del liberalismo
y lo define como el paradigma del desorden, se reposiciona para entablar una
nueva lucha conjunta por la hegemonia catolica frente a un sujeto emergente:
el movimiento obrero.

La Iglesia se suma, de esta manera, a la movilizacion de masas a nivel
politico y para ello aparecen sindicatos catdlicos con algunos servicios sani-
tarios, educativos, etc. La vinculacion a asilos, orfanatos y toda una suerte de
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instituciones semejantes, conlleva un tejido de mujeres que participan «cuando
fue menester» en la vida social —espacio publico, no politico-. Asi se asocia la
caridad con la proyeccion de la maternidad.

Las mujeres catolicas, al igual que muchos ciudadanos varones, se suman
a las protestas de la cupula eclesidstica contra la reforma de la base 2.* de la
Constitucion que promueve la libertad de culto y la tolerancia de practicas reli-
giosas distintas de la catdlica (1854-1855). En lo que divergen las peticiones de
hombres y mujeres no es en el objetivo compartido, sino en las justificaciones
de su iniciativa. Las mujeres catdlicas argumentan su participacion apelando
a cuestiones emotivas—«haciendo justicia a nuestros sentimientos»— y a la
maternidad —«pero tratandose de intereses religiosos, los corazones de las que
aprecian la dignidad del dulce nombre de madres [...] no nos permiten guar-
dar igual silencio». En principio, las mujeres espafiolas que presentan estas
peticiones no buscan la adquisicion de derechos politicos; sus constantes se
centran en los roles de género tradicionales para ratificar su accion:

...decid a las naciones que Espafna no admite mas religion que la catolica

apostolica romana y asi podréis regresar con frente erguida a vuestro hogar,

para recibir los abrazos de vuestras madres, hermanas, hijas y esposas (Sefioras
de Barcelona, 24 febrero 1855).

Las que suscriben, esposas, madres, hijas de todas las clases de la sociedad
sin distincion de condiciones ni jerarquias (Senioras de Madrid, Sin fecha).

Por contraposicion, a partir de la segunda mitad de la centuria, muchas de las
anarquistas observan la religion como una de las causas principales de la exclu-
sion y opresion de las mujeres, tanto en el espacio publico como en el privado.
El anarquismo se opone, en la busqueda para obtener la emancipacion social,
a cualquier tipo de organismo jerarquico que pueda suponer una limitacion
forzosa de la libertad y obstruya la intelectualidad. De ahi que los discursos
laicistas, ateos, dcratas, librepensadores y, por consiguiente, anarquistas, ata-
quen y denuncien constantemente a la Iglesia, como representante, junto al
Estado, de un sistema autoritario de dominacion de clase y opresion social.
En este sentido, el laicismo debe entenderse como el intento de construccion
de una sociedad consciente, educada en un nuevo modelo. Un modelo capaz
de garantizar a la humanidad la recuperacion de la conciencia y la condicion
natural de la libertad (Alvarez).

Si en algo coinciden el socialismo y el anarquismo —aunque por diferentes
motivos— es en la definicion del catolicismo como la traba mental e ideolo-
gica para la elevacion espiritual de la clase trabajadora y la transformacion de
sus condiciones materiales a través de la lucha de clases (Macoc 164). Para
Teresa Mané Miravent (1865-1939), maestra, editora y escritora (alias Soledad
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Gustavo), el ateismo es la evolucion mas absoluta y positiva de la religion
—como consecuencia directa del librepensamiento—; de igual manera la anar-
quia es resultado de la evolucion mas absoluta de la politica (Marin y Palomar
34). Su oposicion a Dios lleva a Mafié a oponerse a autores de renombre. Piensa
que Voltaire estaba totalmente equivocado al decir que si Dios no existiese
hubiese sido preciso inventarlo. Al contrario, segun la autora, «si existiese
el Dios que nos pintarrajea el catolicismo seria preciso destruirlo». Lejos de
compartir las propuestas que enaltecen la figura de Dios, Mané critica los
fundamentos de la religion; plantea que Dios no ha hecho nada para mejorar
las condiciones sociales de mujeres; rebate de esta manera la omnipotencia y
benevolencia divinas:

jEmbaucadores! a existir este poder clemente y misericordioso no hubiera
permitido que vuestra vituperina lengua, se hubiera inmiscuido en mis mas
puras acciones y hubiera hecho que fuera descubierta la verdad de vuestro
difamador proceder (Gustavo 1888).

La apologia del ideal femenino ejemplary, a la vez, piadoso, caritativo y social-
mente activo, supone la evolucion del modelo de mujer instaurado desde la
edicion de La petfecta casada de Fray Luis de Leon, «el angel del hogar», vigente
desde el siglo XxvI y aun vivo, casi inmutable, a finales del Xix. Las timidas
medidas comenzadas por la I Republica en pro de la igualdad entre hombres
y mujeres se sustituyen por la discriminacion anterior en el Codigo Penal de
1870 y el Civil de 1889. En ambos, el discurso de género se centra en ratificar
la jerarquia masculina, la definicion de los deberes matrimoniales en términos
de proteccion/obediencia, o la administracion econoémica por parte del esposo.
Medidas enraizadas en el orden natural universal y los postulados de género del
catolicismo —derecho canonico—, asumiendo sus formulas en el establecimiento
del contrato matrimonial (Scanlon 122-129). Ademds, se ratifica oficialmente
la doble moral, penalizando de forma diferencial las conductas consideradas
deshonestas, erigiendo a las mujeres en las garantes de la moralidad y la esencia
de la familia, mientras que en los hombres se fomenta una inmoralidad impune
(Scanlon 130-137). Pardo Bazan denuncia la estupidez de las costumbres y
minusvaloracion de las mujeres:

Siendo el matrimonio y el provecho lo que reporta la tinica aspiracion de la

burguesa, sus padres tratan de educarla con arreglo a las ideas o preocupacio-

nes del sexo masculino [...] Este sistema educativo, donde predominan las

medias tintas, y donde se evita como un sacrilegio el ahondar y el consolidar,

da un resultado inevitable: limita a la mujer, la estrecha y reduce, haciéndola

mds pequefa aun que el tamano natural, y manteniéndola en perpetua infan-
cia (85).
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De ahi los numerosos fracasos en el terreno conyugal. La falta de formacion
merma la independencia, libertad de eleccion y criterio de esas jovenes, las
cuales acaban aceptando al primer postor, el novio concertado por sus padres,
o cediendo al matrimonio por interés. La critica de la condesa es implacable
contra esa sociedad que reprueba y censura con extrema dureza en la mujer
las mismas acciones que halaga, rie y celebra en el varon.

En contraposicion, la idea de amor libre defendido por las acratas es uno
de los temas que generan mas controversias y escandalo en esa sociedad mora-
lizada y moralizante. Anarquistas y periodistas de La Voz de la Mujer como
Carmen Lareva acusaban a las relaciones sentimentales como la causa principal
de la subyugacion de las mujeres:

Se nos ha dicho que si el amor la union, etc., fueran libres, como deseamos,
el hombre cambiaria continuamente de mujer y la mujer de compaiiero, que
no teniendo nada que temer a la sociedad ni de la ley, no serian ya sea porque
la ley castiga a la adultera o adultero, o bien por temor a la critica social, los
esposos se soportan mutuamente sus faltas y rarezas.

Nada, queridas compaieras, tan incierto como eso. Tanto en uno como en
otro sexo lo que se busca, no es la satisfaccion de un apetito mds o menos
carnal, no, lo que se busca es la felicidad, la dicha, la tranquilidad... (La Voz
de la Mujer, Lavera).

A ello también prest6 atencion otra ensayista, Pepita Guerra, quien, igual-
mente, instaba a las mujeres,
iJovenes, nifias, mujeres en general, de la presente sociedad!

Sino queréis convertiros en prostitutas, en esclavas sin voluntad de pensar ni
sentir, jno os caséis! (Guerra)

En este contexto, Concepcion Arenal (1820-1893), escritora y visitadora de
carceles, lanzo una propuesta novedosa, centrada en la necesidad de ejercicio
de virtudes sociales, tanto para el bien de las propias mujeres como para el de
toda la sociedad:

... lamujer de su casa es un ideal erroneo [...] senala el bien donde no estd;

corresponde a un concepto equivocado de la perfeccion, que es para todos
el progreso y que se pretende que sea para ella la inmovilidad (1974, 202).

La mujer, segun Arenal, era la que conserva en el hogar el fuego sagrado de
los sentimientos religiosos. El hombre —decia— piensa que «la religion es cosa
de mujeres, y €l debe ostentar sus brios varoniles no creyendo en nada». Ese
no creer en nada y el respeto debido al marido hace que ellas no sufran por la
falta de religiosidad de sus conyuges, dado que estan convencidas de que ni
van a condenarse por no asistir a los oficios religiosos, ni por no confesarse,
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ni por negarse la carne en dia de abstinencia, mientras ellas comen pescado
(Arenal 1974, 52 y 145).

Dona Emilia, por su lado, denuncia el contraste entre la defensa femenina
de la religion y la creciente laicidad masculina:

... la ley, hecha por los hombres, de que, sean ellos lo que gusten —deistas,

ateos, escépticos o racionalistas—, sus hijas, hermanas, esposas y madres no
pueden ser ni son mds que acendradas catodlicas (34-35).

Elinicio de la salida de los ambitos reservados por el patriarcado a las mujeres,
conlleva también una revolucion. Este proceso se observa en la presencia cada
vez mas frecuente, de mujeres y hombres, en locales de baile, en las ciudades y
pueblos. Las encuestas fomentadas por el cardenal Francesc Vidal i Barraquer
(1922,1927 y 1932) reflejan la preocupacion por este hecho, que se reproduce
en toda la demarcacion de la Archididcesis Tarraconense. Aun asi, la asistencia
y participacion de las mujeres a la misa diaria y dominical siempre fue muy
superior a la asistencia masculina (Puente prensa).

Miren Llona (283-299) ha sefialado la importancia de Concepcion Gimeno
de Flaquer (1850-1919), escritora y editora, como precursora del tipo de femi-
nismo que mads adelante defenderian las mujeres de Accion Catolica en los
anos veinte. Se ha dicho de Gimeno de Flaquer que «adopt6 un feminismo
conservador en lo ideologico y furioso en la expresion, con bastante arraigo
y difusion en la alta burguesia» (Argente 36). Rechaza los argumentos de la
ciencia sobre la debilidad —mental y biologica— femenina:

La supuesta inferioridad del sexo femenino no tiene base cientifica; su debi-

lidad organica originala el encierro en que ha vivido durante tantos siglos,

su estrecha limitacion a la vida del hogar, la falta de actividad, la carencia de
educacion fisica... (Gimeno de Flaquer 1903, 16).

La madre es la transmisora de los valores morales, la esencia de la virtud, quien
desarrolla una accion social mediante la beneficencia, o como maestra. Quien
ha de influir en la sociedad:

... para ejercer la mujer la triple maternidad fisica, moral e intelectual, necesita

ser ilustrada, este es el requisito indispensable para la conquista del progreso,

para la regeneracion social, para el engrandecimiento de la patria (Gimeno
de Flaquer 1900, 33-35).

Es bien cierto que estas «escritoras de la domesticidad» no formaban todavia
parte de ningun movimiento organizado, como también lo es que existen nota-
bles coincidencias entre ellas, tantas que podemos afirmar la existencia de una
cierta conciencia feminista (Diaz Marcos 30). Sin embargo, ninguna se detuvo
en cuestionar el mito mujer-madre y su funcién reproductora y moralizadora
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de la sociedad (Macoc 163); incluso el anarquismo, cuyas reivindicaciones de
género mas importantes se realizaron en el orden familiar instituido a princi-
pios del siglo xX. En La Voz de la Mujer, periddico anarco-feminista argentino
publicado en Buenos Aires de 1896 a 1897, la autora Luisa Violeta apelaba a
la funcion educadora y moralizadora de la mujer obrera anarquista:

Pero no debéis darle una educacion o moral burguesa, porque la moral bur-
guesa es una moral corrompida y falsa, y ademads es la que contribuye a tener
sujetos a vuestros hijos a la cadena de la esclavitud [...] No les enseféis a creer
en Dios; ensénales que la religion es la atrofia de 1a mente, tanto de los hombres
como de las mujeres y por tanto es la que impide el desarrollo del progreso;
demostradles que la religion es contraria a las leyes naturales, que ella es el
simbolo de la ignorancia y de la depravacion, y, por fin, que la religion es una
farsa que han inventado para que no viéramos mads alla de nuestra narices y
para que nos entreguemos atados de pies y manos, cual mansos corderos, a
nuestros explotadores y tiranos [...] Ensenadles a luchar por la emancipacion
y por el bienestar humano para llegar de esta manera a ser libres [...] sin pre-
ocuparnos de nada ni para nada de la asquerosa educacion y de la corrompida
moral burguesa...(La Voz de la Mujer, Violeta).

A pesar de las duras criticas hacia la sociedad burguesa, las anarquistas no
rompieron con la aparente y consciente responsabilidad como madres:

. iMamd, pan por Dios! Y entonces comprendimos porqué se cae... porqué
se mata y porqué se roba (léase expropia).
Y fue entonces también, que desconocimos a ese Dios y comprendimos
cuan falsa es su existencia; en suma, que no existe... (La Voz de la Mujer, La
Redaccion).

4. EDUCACION

El liberal Antonio Gil de Zarate, importante ilustrado del X1x, escribe, a mitad
siglo, que:

[...]la cuestion de la ensenianza es cuestion de poder; el que ensenia, domina;
puesto que ensenar es formar Hombres, y Hombres amoldados a las miras
del que los adoctrina. Entregar la ensefianza al clero es querer que se formen
hombres para el clero y no para el Estado; es trastornar los fines de la sociedad
humana; es trasladar el poder donde debe estar a quien por su mision tiene
que ser ajeno a todo poder, a todo dominio; es, en suma, hacer soberano al que
no debe serlo [...] la cuestion, ya lo he dicho, es cuestion de poder. Tratese
de saber quién ha de dominar a la sociedad: el Gobierno o el clero (Gil de
Zarate 146-147).

En una sociedad con altos niveles de analfabetismo, la formacion se convirtio
en el elemento principal de cambio social. Esta cuestion no pasé sélo por la
incorporacion de las ninas a la escuela primaria, sino que también se les inculco
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una moral alejada de dogmas politicos y religiosos que las haria criaturas inde-
pendientes. La educacion, por tanto, era vista como el motor transformador,
e intento contribuir a la realizacion de la sociedad del futuro, sin division de
clases, ni distincion de sexos.

La educacion de las nifas, tanto en esta centuria como en las anteriores
y como en las siguientes, es en extremo clasista. Veamos la que reciben las
hijas de los pobres, segtin Pilar Sinués de Marco (1835-1893), escritora, en su
popular obra El Angel del Hogar:

En la clase pobre se crian éstas hasta los ocho anos en un completo abandono,
como el trigo en los campos de la Mancha. Al cumplirlos, los padres, obligados
por la imperiosa ley de la necesidad, solo estudian la manera de que sus hijas
se ganen el necesario alimento, ya que no les sea dado cooperar al sostén de
su familia, que siempre suele ser mds numerosa de lo conveniente, empero la
miseria, que aflige al pueblo, excusa en parte su descuido, por mas sensible
que nos sea el punible abandono en que viven sus hijas (Sinués 39-41).

En la clase media, en cambio, dice la autora que se dan dos situaciones: o se
condena a la mujer a la mas absoluta ignorancia —«ensefian a lo sumo a sus
hijas a leer, a escribir y las cuatro reglas de la aritmética para que tomen la
cuenta a su criada»— o se les concede una educacion con habitos desmesurados
e irreales de opulencia, ridiculos y perjudiciales:

[...] en esos colegios no se ensena a las ninas a peinarse solas, ni a mullir su
lecho, ni a zurcir su ropa, ni a pegar una cinta en un zapato o un boton en un
brodequin; el peinado lo hace una doncella, el lecho lo arregla una criada, y
el calzado... el calzado se tira cuando se rompe; asi, una hija de un empleado
que tiene doce o diez y seis mil reales de sueldo al afio, se educa con habitos
de duquesa millonaria, y jpobre del marido que con ella cargue después!
(Sinués 39-41).

El punto de encuentro, sin embargo, es la necesidad de educacion de la mujer,
reivindicada por unas y otras. Asi se expresan las peticionarias a las Cortes
constituyentes:

Pero si nuestros titulos de madres y esposas no bastaran a legitimar nuestras
quejas, la dignidad de mujeres catolicas y la influencia que ejerceremos siem-
pre en las costumbres nos dan derecho para hablaros asi. [...] los hombres
seran siempre lo que nosotras queramos, buenos, virtuosos, grandes, si noso-
tras les ensefiamos a serlo: pero para que esto suceda es menester que nuestra
educacion sea exclusivamente catolica, porque solo el catolicismo ensena las
grandes virtudes y solo a él se debe que la mujer ocupe en la tierra el merecido
lugar que le corresponda en bien de la moralidad publica, base y fundamento
de la verdadera libertad politica (Sefioras de Valladolid, 28 febrero 1855).
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Como deciamos, la educacion es una pieza fundamental del discurso obrero’.
Bajo el epigrafe de educacion integral se encierra la propuesta laica y revolu-
cionaria de las futuras generaciones. La pedagogia es observada como el motor
transformador, que contribuiria a la realizacion de la sociedad del futuro, sin
division de clases ni distincion de sexos. Entre 1872 y 1910 tiene lugar un
impulso educativo sin precedentes en este pais. Los sectores mas concienciados
quisieron provocar una explosion de conocimiento a través de la cultura libre-
pensadora. Como refiere Ana Muina, «sus esfuerzos iban dirigidos a conseguir
una ensefianza integral que formara, practica e intelectualmente, a la gente
obrera a fin de obtener un desarrollo completo como personas» (106). Esto
se aborda desde diferentes aspectos. Por un lado se promueve el ateismo, los
debates y otras formas de sociabilidad; por otro, la lectura. Se intenta generar
el espiritu critico.
Pere Sola, observa la evolucion

[...] de los planteamientos educativos laicistas decimonénicos. ; Por qué? Pues
porque constituyen un antecedente indirecto de la ensefianza racionalista y
de la Escuela Moderna. Hasta tal punto resulta esto cierto que, en la mente
de muchas personas mayores que conocieron centros de enseflanza llamada
racionalista, escuela racionalista es sinonimo de escuela laica. Popularmente,
pues, la escuela racionalista de los sindicatos CNT no constituyd mas que una
modalidad de la antigua escuela laica no confesional (37).

Las federaciones locales anarquistas e internacionalistas empiezan, entonces, a
fundar escuelas laicas para pequenios y adultos. Solo en Cataluiia nacen, entre
1882 y 1896, mads de 70 centros, génesis de La Escuela Moderna de Francesc
Ferrer i Guardia (Muina 106). Los principales objetivos perseguidos, bajo el
lema Ni dogmas ni sistemas, son la ensenanza laica, racionalista, pacifista y
gratuita. Esta renovacion pedagogica responde a un cambio de las actitudes
sociales y politicas, y se representa en dos frentes totalmente opuestos. Por
un lado, el movimiento nacional catalan y, por otro, la corriente del laicismo
revolucionario (Monés 176). Viene influenciada por la lectura de Rousseau
(1712-1778), Pestalozzi (1746-1827), Robin (1837-1912), Faure (1858-1942)
o Montessori (1870-1952).

Teresa Mané cree que la ignorancia es el gran problema, fomentada por la
Iglesia y la religion que promueve el analfabetismo y el oscurantismo de los
pueblos, pues bajo sus criterios se han ocultado los porqués de la ciencia y
de la humanidad. Un dogmatismo —dice— que provoca retraso, no solo en las

1. Para entender la importancia de las escuelas laicas es necesario trasladarse a un pais donde
ni siquiera habia escuelas publicas garantizadas por el Estado, y donde la educacion estaba
en la mayoria de ocasiones en manos de la Iglesia, como hemos expuesto.
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investigaciones empiricas, sino también en la sociedad civil (Gustavo 1922).
La evolucion pedagogica del ideal anarquista se inserta asi en un modelo racio-
nalista, de coeducacion entre ricos y pobres, aulas mixtas, supresion de la
educacion religiosa, ensefianza de las relaciones entre poder y trabajo, ausencia
de premios y castigos, incorporacion del juego entre las actividades didacticas.
Una pedagogia siempre sometida a constantes criticas y revisiones (Fuentes
66-67). La revolucion social no tendria ningan impacto sin una fase previa de
instruccion; sin embargo, Soledad Gustavo se pregunta: «;Son buenos todos los
métodos de instruccion que recibe el pueblo?» (1891). Para ella la ensenanza
pasa por abrazar la idea de libertad y tolerancia, «el amor 4 la humanidad entera
sin distincion de razas ni de religiones: todos somos hermanos en la naturaleza;
todos debemos ser educados ¢ instruidos en la escuela de la fraternidad [...]».
Se comprueba de esta manera que su propuesta no es adoctrinar, sino brindar
mecanismos con los cuales poder llegar a ser personas conscientes.

Las religiones positivas, en sus delirios, han creado siempre odios de raza, han
cooperado a la obra de destruccion que durante muchos siglos domina 4 la
humanidad [...] muévenos solamente la idea de hacer un parangon entre la
ensenanza oficial y a ensenanza libre 6 laica 4 fin de que de su andlisis resulte
el bien que esperamos en pro de la institucion que defendemos porque logi-
camente pensando creemos es la que mejor responde 4 las conveniencias del
presente y del porvenir (1891).

La educacion es el medio con el cual conseguir gentes libres y aptas para
combatir la ignorancia y el fanatismo. Las escuelas laicas, segun Maié, no
son ni ateas ni catélicas, sino cientificas. Por este motivo no se discrimina. La
propuesta docente postula: «Ensefiando al nifio que la certeza no existe, al ser
hombre no encontrara la razon de odiar: faltarale base para fanatizarse en una
ideay creera dogmatica. Considerando que poder ser erroneo lo que él piensa,
no intentard imponer su creencia a los demas» (Gustavo 1891).

:Esta dentro las leyes de la justicia y de la moral que impongamos una
religion en que no se cree, valiéndonos de que una ley ampara esa injusticia?
Por ahi empieza la mision de la ensefianza laica. La ciencia pura sin misti-
ficaciones, el indiferentismo hacia toda clase de religion es el objeto de esa
ensenanza. En ella lo mismo cabe el racionalista que el ateo, el materialista
que el espiritista; no se acongoja a la conciencia con vanos fantasmas, con

absurdos indemostrables, con filosoficas que es incapaz de comprender la
inteligencia de un nino... (1891).

Seguin Soledad Gustavo la ensefianza debe albergar en su seno la idea de la
libertad y la tolerancia, el amor a la humanidad sin distincion de razas, ni de
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religiones: «todos somos hermanos en naturaleza, todos debemos ser educados
e instruidos en la escuela de la fraternidad».

[...] Pero si nosotros abogamos en favor de la libertad de ensenanza, no es
para que podamos ensefar en las escuelas nuestras ideas acratas, Como los
ortodoxos pretenden que se ensene su religion—, nosotros la queremos, senci-
llamente, porque queremos la libertad en todo y para todo, y porque tenemos
confianza en nosotros, en nuestras ideas y en la misma libertad, que la consi-
deramos superior 4 cuantas teologias y sistemas filoséfico religiosos puedan
concebirse... (Gustavo 1904).

Antonia Maymon (1881-1959), pedagoga racionalista, se opone drasticamente
a la educacion religiosa, pues segtn la autora ésta fomentaba los egoismos y las
guerras. Debe incorporarse la educacion laica en las escuelas, y los maestros
han de ser independientes de los poderes civiles y religiosos. Llega a sugerir
la renuncia al ejercicio de la ensefianza si no le permiten ejercer su libertad
de catedra.

En ellas se ha de atrofiar el intelecto con una serie de ensefianzas absurdas y
ridiculas; el profesor, a la cabeza de sus alumnos debera ser figura decorativa de
fiestas religiosas y patrioticas y, en dias determinados, el parroco tiene derecho
a fiscalizar su ensefianza y comprobar, por si mismo, si los nifios saben mas de
infierno y gloria que de ecuaciones y cuerpos geométricos. Y en los pueblos,
sobre todo, el maestro tiene que cuidar mas de la tertulia del cura y del cacique,
que de la buena marcha de la escuela. En estas condiciones, ningian profesor
que tenga conciencia del racionalismo podrd perder su dignidad profesional
y sus convicciones a los pies de una religion, que siempre fue la rémora del
progreso, que persiguio a la ciencia y a sus propagadores y que coloca por
encima de la verdad y la razon sus dogmas y fanatismos. Yo, y como yo, estoy
segura que muchos, de mis comparieros, renuncio a la ensefanza, si para
ejercerla tengo que vender mi consciencia, ensefiando a los nifos cosas que
estoy convencida son falsas (Maymon 1925, 3).

Reclama asimismo, y en todo momento, la necesidad de instruir a mujeres y
hombres segtin un mismo modelo.

[...] Sila ensefianza racionalista reivindico los derechos de la nifia y quiso que
se educara junto con el nifo, instruyendo su inteligencia a la par de su com-
pafierito de escuela, para hacerlos hermanos y luchadores de un mismo ideal,
hoy no basta esto; la eugenesia es algo tan imprescindible para la nifia como
para cualquier otra asignatura; la naturaleza la ha destinado para la madre,
y para tal debe educarse, y si la pedagogia se ha detenido asombrada delante
de la anormalidad y ha comprendido que no se corrige con castigos, sino que
se cura con una adecuada profilaxis, hemos de reconocer que la eugenesia es
indispensable para las futuras madres, que no han de producir carne de canon
y de explotacion para perpetuar la esclavitud humana (Maymon 1932, 3).
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En 1932, Maymon tuvo que dejar la escuela. La prensa local la persigue. En su
favor, La Verdad publica el testimonio de una de las alumnas, quien reconoce:
«Se tuvo que ir porque la criticaban, porque no ensefiaba religion. Ya ves, yo,
si queria, luego iba a la iglesia [...] a mi me gustaba mucho esa escuela, pero
mi madre al final me saco de alli» (1932, mayo). También Maymoén contesta
las acusaciones por su defensa de la escuela racionalista:

[...] Las que delante de Maria Inmaculada, toda lirios y azahares, rezan sus
diarias oraciones; las que delante del Nazareno, todo llagas y pasion, olvidan
que su sangre se derramo por justos y pecadores, no temen mancillar la pureza
de la nifiez con insinuaciones que yo, por falsas, desprecio; aunque, segin
sus creencias, tendran que rendir cuenta de ellas a quien perdoné a Maria de
Magdalena, porque amo6 mucho y condeno a Epulon por negar a Lazaro las
migajas de su mesa. Creo inutil prestarme a discutir, donde y cuando quieran,
sus doctrinas y las mias, porque sé que no han de aceptarlo (Maymon 1932).

De todas formas, nadie se plantea seriamente la insuficiencia de la educacion
tradicional femenina hasta después de la Revolucion de 68, cuando el esfuerzo
de los krausistas organizando conferencias —Conferencias dominicales para la
mujer—y creando escuelas, consigue que la opinion publica se interese por el
tema. Segun el rector de la Universidad de Madrid, en la memoria del curso
1868-69,

Los profesores han dedicado sus principales esfuerzos [...] a deshacer preo-
cupaciones arraigadas y fatales, a fijar los puntos mas importantes sobre qué
deben versar la educacion y la instruccion de la mujer, esclareciendo el con-
cepto de éstas en los diversos ordenes y fines de la vida, desde el doméstico
al religioso®.

Aunque ve clara la mision de la mujer, afirmando que su destino en la vida es
ser madre: madre de un hogar doméstico y madre de la sociedad. A pesar de
ello, uno de los principales objetivos de las conferencias es el politico; esos
hombres estan movidos por la intencion de contrarrestar los efectos de la igno-
rancia, y para persuadir a sus mujeres a fin de que no obedezcan ciegamente
los dictados reaccionarios de la religion oficial. Por lo tanto despiertan la hos-
tilidad de la Iglesia, ejemplarizada en las palabras del sacerdote Julio Alarcon
(1843-1924), arremetiendo contra

[...] el exclaustrado y excomulgado E de Castro [el rector] y sus malvados

companeros, que apoyan la causa de las mujeres solo para seguir adelante con

sus propios planes siniestros y cuyo concepto de la emancipacion de la mujer

es sinonimo de la emancipacion del deber, de la dignidad, de la honestidad y
mas que todo de la religion (Alarcon 471).

2. Boletin-Revista de la Universidad de Madrid 244, 1869-1870.
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Seguin Pardo Bazdn la liberacion de la mujer solo puede alcanzarse a través de
una solida y completa educacion, como expone con vehemencia en el Congreso
pedagogico celebrado en Madrid en 1892. Alli se discute si la mujer tiene
derecho a recibir la preparacion capaz de habilitarla para el desempenio de cual-
quier profesion. El resultado ilustra significativamente la situacion: 260 votos a
favor, 293 en contra, 89 abstenciones (Campo Alange 161). Eco encuentra en
Concepcion Arenal —La educacion de la mujer’-~ mientras dona Emilia defiende
el suyo: La educacion del hombre y de la mujer, sus relaciones y diferencias, en el
que reivindica con ardor los derechos de las mujeres en cuanto a educacion y
acceso al mundo laboral en cualquier ambito. No olvidemos que las primeras
universitarias espanolas se matriculan en 1872, 1874 y 1877, y que la mas
precoz —Elena Maseras— nunca podr4 ejercer la carrera que estudia en primera
opcion (Cuadrada 2016). Solo a partir de 1910, cuando Pardo Bazén es nom-
brada Consejero de Instruccion Publica, se permite a las mujeres inscribirse
libremente en la Universidad.

Arenal aboga por la supresion de las diferencias entre la educacion de
la mujer y del hombre. Reconoce que la formacion ha de ser mayor para el
género femenino, dado que la necesita mds, a causa de las desventajas natu-
rales y sociales que sufre. Especialmente para paliar la frivolidad, esclavitud
o prostitucion: «a la mujer no se la respeta porque no es respetable, y no es
respetable porque no se la respeta». Insiste en la obligacion del trabajo como
fin y contribucion a la felicidad, consuelo en la desgracia e incluso deber para
las de las clases acomodadas sin necesidad de ganarse la vida. Defiende con
énfasis la participacion activa en las cuestiones sociales, en la beneficencia:
prisiones, hospitales, manicomios, hospicios, inclusas: «se trata de practicar
las obras de misericordia, ni mas, ni menos». Considera igualmente apta a la
mujer para la enseianza:

La mujer es paciente, afectuosa, insinuante; no le falta perspicacia; si con-

venientemente se la educa e instruye, comprenderd y aun adivinara, si el

discipulo atiende, se distrae o se cansa, hasta donde entiende ésa y encontrara
medios de que aprenda lo que es capaz de aprender.

Respalda asimismo la aptitud de la mujer para las demds profesiones, ana-
diendo que los conocimientos «especiales y superiores» puede aprenderlos
en su casa, constatando que con la ensefianza privada, «sin mds intervencion
oficial que los exdmenes», hay bastante. Y por ello mismo y

respecto a los que exigen la asistencia a los establecimientos publicos, espe-
ramos que los hombres se iran civilizando lo bastante para tener orden y

3. Las citas siguientes se basan en esta fuente.
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compostura en las clases a que asistan mujeres, como la tienen en los templos,
en los teatros, en todas las reuniones honestas, donde hay personas de los
dos sexos.

Gimeno de Flaquer, en La mujer esparola. Estudios acerca de su educacion y sus
cualidades intelectuales (1877) sostiene que el hombre contempla el acceso de
la mujer a la cultura como una amenaza capaz de poner en peligro su prota-
gonismo en la vida publica y su posicion privilegiada en la familia (Ayala):
El hombre ha querido ciega a su compaiiera, para que no le viese caminar por
sendas cubiertas de fango vil; la ha querido sin criterio para que no le pidiera
cuenta de su conducta ligera y para subyugarla sin razonamiento de ninguna
especie ante las despoticas leyes de su caprichosa fantasia; ha comprendido
el hombre que, al suavizarse las costumbres, el cetro del mundo pertenece a
los reyes de la inteligencia, y para doblegar a su companera, sometiéndola a
un ominoso yugo y a una postracion moral muy lamentable, ha mutilado sus
facultades intelectuales y la ha sepultado en las tinieblas, sumiéndola en la
mds oscura ignorancia. ..

A lo largo de los 16 capitulos que conforman su obra, dona Concepcion ataca
al hombre como principal causante de la discriminacion femenina y, con pareja
fogosidad, clama por la imperiosa necesidad de abrir las puertas del mundo de
la cultura e inteligencia a las mujeres. Las artes —pintura, musica, literatura—y
los conocimientos cientificos —astronomia, fisica, quimica, medicina, higiene—
son caminos idoneos para alcanzar la deseada igualdad entre ambos sexos y
para el desarrollo eficaz de la educacion de sus propios hijos.

5. SUMA Y SIGUE

A inicios del siglo XX, el feminismo conservador y catdlico, vinculado con el
feminismo nacionalista, temeroso de la influencia que los movimientos femi-
nistas europeos lleguen a tener en Espana, opta por constituir rapidamente
organizaciones femeninas afines a sus doctrinas. Inicialmente, la Iglesia y la
derecha espanola atacan virulentamente al feminismo, a raiz de la inclusion
formal de los derechos de las mujeres en los programas de las organizaciones
de izquierda. Ademads, desaprueban los argumentos utilizados por las propias
mujeres, sustentados en la igualdad, por su posible cuestionamiento de los
principios de la doctrina catdlica. Dicha doctrina se afianza sobre la institucion
familiar, en la cual la mujer desempena su papel natural de sumision al hombre.

La idea de crear un feminismo catdlico, siguiendo el modelo del sindica-
lismo de igual cuiio, obedece a la necesidad de contrarrestar la influencia del
liberalismo. Se debe destacar la influencia que ejerce entonces la Iglesia en la
sociedad esparfiola y, en especial, en la educacion femenina. Paradéjicamente,
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entre las demandas que este feminismo moderado esta dispuesto a aceptar, se
incluye el sufragio femenino. La creencia de que el voto femenino es un voto
esencialmente conservador y confesional les empuja a desarrollar una politica
posibilista a favor del sufragio de las mujeres; sin embargo, se oponen a la
participacion activa de ellas en la politica, ya que consideran que el ambito
publico es de los hombres, y una participacion articulada y prolongada de las
mujeres en la politica puede generar desavenencias dentro de la familia.

Entre las organizaciones femeninas inspiradas por el catolicismo conserva-
dor destaca La Junta de Damas de la Union Ibero-Americana de Madrid, formada
por mujeres catdlicas de clase alta, cuya actividad se centra en aspectos basi-
camente asistenciales. No abogan por la obtencion de derechos politicos sino
por mejorar las condiciones de trabajo y fomentar la educacion femenina. En
el ano 1919, se funda Accion Catolica de la Mujer en Espana, que funciona
como una asociacion caritativa vinculada a las clases acomodadas. El objetivo
de dicha organizacion es neutralizar las organizaciones de mujeres, abogando
por un feminismo catélico, critico con las demds organizaciones, incluidas
las conservadoras y nacionalistas a las que acusaban de mantener una actitud
demasiado neutral ante la religion. Dentro de dicha organizacion se articula-
ron progresivamente diferentes corrientes: la mas conservadora dirigida por
Consuelo Gonzalez Ramos alrededor de la revista La Voz de la Mujer (1917-
1931) —con la paradoja del mismo titulo que la revista argentina de fines del
XIX, pero tan antagénica ideologicamente—; la progresista —encabezada por
Maria Espinosa de los Monteros (1875-1924)—y la centrista representada por
la Marquesa de Ter (1864-1936).

En un primer instante, en las tltimas décadas del siglo X1X, el anarquismo
se muestra reacio a incorporar el término feminismo en sus propuestas. Se con-
sidera que éste es un término de las mujeres sufragistas y, por tanto, de aquellas
que quieren continuar reproduciendo un modelo de sociedad desigual, clasista
e injusto; contrariamente, el anarquismo, en su intencion de destruir los 6rga-
nos de poder, reivindico que la sociedad futura no seria posible sin incorporar
a las mujeres al proceso de formacion y estructuracion. A pesar de todo, poco
a poco, sobre todo a partir de la aparicion de Mujeres Libres, las anarquistas
empiezan a aceptar y a utilizar la palabra feminismo. Las propuestas, a pesar
de las diferencias entre ellas, confluyen en la idea del indispensable laicismo.
La religion es la causa de la exclusion, desigualdad y el retraso. Por ello, se
aparta de las escuelas, de las celebraciones y los festejos. Las escuelas dcratas
constituyen la creacion de una alternativa vigorosa, entusiasta y esperanzada:
el nido del germen que hara crecer la sociedad nueva.
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Unas y otras, a pesar de sus tremendas diferencias, incluso enfrentadas en
posiciones antagonicas, compartieron la vision de un mundo que habia de
cambiar, de la necesidad de un cambio en el que las mujeres habian de tener
un protagonismo especialisimo, ya fuera desde la practica conservadora de la
filantropia y la beneficencia abocada a la atencion de pobres, presos o enfermos
—con lo que entonces comport6 de acceso a espacios publicos tradicional-
mente vetados (Cuadrada 2017)—; ya fuera desde la queja y el descontento
por la hipocresia social y la doble moral; ya fuera por el cuestionamiento de
las précticas religiosas, el matrimonio, el papel de la mujer en la vida familiar
y en la formacion de la prole; ya fuera desde la reivindicacion constante e
insistente de la necesaria educacion y capacitacion de las ninas; ya fuera por
la reclamacion de los derechos de las mujeres, empezando por el del voto y el
acceso a la ciudadania. ..

Ya fuera. Y si, fue, pero por tan poco tiempo, y con un final tan atroz que
solo de imaginar el dolor, el desaliento y la terrible tristeza de tantas luchas,
esperanzas y deseos truncados, rotos, baiados en sangre, nos estremecemos.

Para todas nuestro reconocimiento. No las olvidamos.
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Resumen

La libertad religiosa es un principio basico de cualquier sistema juridico-politico que
asuma la relevancia esencial de la libertad humana. Sin embargo, otros derechos igual-
mente basicos pueden verse afectados si esa libertad se interpreta como autonomia de
lo religioso respecto de lo politico, protegiendo a los grupos religiosos como realidades
dadas y cerradas. La libertad religiosa en su sentido mds coherente con la igualdad de
género debe requerir que el resto de derechos no sea afectado de modo discriminatorio
por la actuacion de las comunidades religiosas. Ello no supone una contradiccion nece-
saria entre género y religion si se asume una concepcion abierta y plural de las religiones
como comunidades de conversacion. Desde ésta, la libertad religiosa no es incompatible
con la legitima funcion de las instituciones politicas, estatales e internacionales, de pro-
mover los elementos igualitarios de las tradiciones religiosas, incentivando la discusion
interna y apoyando a los grupos internos que tratan de superar las discriminaciones.
Unas instituciones verdaderamente comprometidas con la libertad religiosa deberian
actuar porque las mujeres dejen de ser mero objeto de debate y pasen a ser agentes en el
mismo, con un papel activo y reflexivo en su propia tradicion religiosa. Una concepcion
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diferente de las religiones como realidades holisticas y estdticas y favorable a tratar los
argumentos religiosos como excepcion a los modelos normativos generales es incom-
patible con la laicidad y la igualdad de género que ésta debe especialmente promover.

Palabras clave: Laicidad, igualdad de género, Estado, religion, cultura.

Abstract

Freedom of religion is a basic principle to any legal and political system that assumes
the essential relevance of human freedom. However, other equally basic rights can
be affected if that freedom is interpreted as autonomy of religion with respect to pol-
itics, protecting religious groups as given and closed realities. In its more consistent
sense with gender equality, freedom of religion should require that other rights are not
affected by intervention of religious communities. This does not involve a necessary
contradiction between gender and religion if an open and plural conception of religions
as communities of conversation is assumed. From this, religious freedom is not incom-
patible with the legitimate function of political institutions, domestic and international,
to promote the egalitarian elements of religious traditions, encouraging internal debate
and supporting the internal groups that try to overcome discrimination. Institutions
truly committed to religious freedom should act so as women are no longer treated as
mere subject of debate but actors in it, with a reflective and active role in their own
religious tradition. A different conception of religions as holistic and static realities
and favorable to treat religious arguments as exception to general normative models is
incompatible with secularism and the gender equality that it should especially promote.

Keywords: Secularism, gender equality, State, religion, culture.
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1. PLANTEAMIENTO

El proyecto emancipador de las mujeres sigue en nuestros dias viéndose pos-
tergado en aras de prioridades econdmicas, politicas, o identitarias que se
anteponen a la consecucion de la igualdad. Entre tales factores, la creciente
influencia de las religiones en nuestras sociedades contribuye a obstaculizar
la igualacion social de las mujeres. Esta afirmacion no presupone que la reli-
gion, cualquier religion, tenga necesariamente un caracter discriminatorio en
cuanto tal. Realmente, los elementos discriminatorios que conllevan las reli-
giones tienen su base fundamentalmente en estructuras sociales y culturales
que se entrelazan con ellas. Pero las religiones, tanto por el dominio ideologico
que pueden ejercer como por su grado de desarrollo institucional, son un
recurso importante de poder y movilizacion que refuerzan esa discriminacion.
Su especial capacidad para ello deriva de su pretension de poseer la verdad y
ser capaces de conformar los compromisos éticos mas basicos de los sujetos,
dotando a quienes conocen y transmiten esas verdades de autoridad moral
incuestionable. Como tal recurso, en la medida en que contienen una doctrina
formulada casi exclusivamente por varones e historicamente han interiorizado
un modelo de mujer sumisa y pasiva, las religiones contribuyen a reforzar y
legitimar la discriminacion sistémica en nuestras sociedades. No obstante, el
modo en que las religiones han tratado tradicionalmente la igualdad de género
no excluye la posibilidad de tratamientos diversos, en la medida en que las
religiones, que son realidades heterogéneas que contienen voces plurales, sean
capaces de incorporar planteamientos alternativos de sus principios y valora-
ciones (Nussbaum 1999, 115).

El presente trabajo plantea, en primer lugar, los aspectos que hacen que
un Estado laico sea el mas idoneo para avanzar hacia la progresiva eliminacion
de la desigualdad de género. Asi es, en primer lugar, si se asume un concepto
neutral de laicidad que no se limite a su dimension pasiva sino también activa
a favor de la igual libertad de todos en la eleccion de sus ideas y creencias; y
si se entiende, en segundo lugar, que un modelo laico debe superar el hecho
de que la participacion de las mujeres en lo publico se vea mediada por posi-
ciones religiosas. La deseable ampliacion de la deliberacion a las posiciones
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plurales de los sujetos no puede hacerse sin algunas restricciones relevantes
relativas a la proscripcion del dogmatismo y la posibilidad de amplias esferas
de discrecionalidad individual.

Pero las religiones se consideran especialmente merecedoras de un peso
particular en la esfera publica que les dotaria de la capacidad de determinar
posibles restricciones de derechos colectivamente reconocidos. La segunda
parte del trabajo trata de mostrar la insuficiencia de los argumentos que se
aducen para fundar esa tesis y la dificultad de trazar una linea divisoria entre
précticas religiosas y culturales. Esta perspectiva permite plantear la necesidad
de un concepto abierto y dindmico de las religiones que admite la disidencia en
su seno. Ello supone proponer un concepto de libertad religiosa compatible con
la legitima funcion de las instituciones publicas de promover la participacion
de las mujeres para reducir el desequilibrio de poder y favorecer una resignifi-
cacion del legado de principios y practicas. El trabajo termina planteando tres
instrumentos de actuacion publica que deniegan esa concepcion de la liber-
tad religiosa coherente con la igualdad de género y ocultan el debate interno
que condiciona el peso de los argumentos religiosos: las excepciones a leyes
generales, la denominada «defensa cultural» en Derecho penal y las reservas a
las documentos juridicos internacionales de proteccion de los derechos de las
mujeres. En los tres casos, la pretension de garantia de la identidad religiosa
refuerza la subordinacion sistémica de las mujeres.

2. LAICIDAD, AUTONOMIA Y DEMOCRACIA

Profundizar en un modelo estatal laico es necesario para avanzar hacia la supe-
racion de la subordinacion estructural de las mujeres. La laicidad tiene que ver
con tres aspectos de un modelo legitimo de Estado que afectan especialmente
a la igualdad de género: en primer lugar, aun entendida en un sentido neu-
tral, la laicidad no es posible sin una preocupacion del Estado por la efectiva
libertad e igualdad de todos. Ello implica un sentido de «neutralidad activa»
favorable a la actuacion publica en favor de la igualdad de los miembros de
los grupos religiosos. En segundo lugar, la laicidad supone la necesidad de un
debate puiblico plural y racional que enfrente la pretension de las confesiones
religiosas de imponer su percepcion de la moral como unica correcta. Y, por
ultimo, la laicidad debe abrirse, mas alld de una mera actitud del Estado ante
nuestras convicciones mas profundas, hacia la igual capacidad efectiva de rea-
lizar los derechos basicos.
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2.1. Neutralidad activa y derechos

En primer lugar, en un modelo estatal laico, la libertad religiosa ha de demandar
de los poderes publicos imparcialidad respecto del fenomeno religioso. En su
version mas militante o radical, ello implica la prohibicion de toda manifesta-
cion externa de cultos religiosos, yendo mas alld de una razonable exclusion de
la religion del ambito politico. En una version positiva o abierta de la laicidad
se asume que la declaracion constitucional de no confesionalidad admite un
cierto compromiso entre el Estado y las Iglesias y una neutralidad limitada que
evita la interferencia coactiva en las creencias religiosas pero sin que el Estado
se abstenga de favorecer ciertas posiciones religiosas. Esta forma de laicidad,
a la que puede asimilarse nuestro modelo constitucional, asume una forma
de confesionalidad genérica o formalmente universal que favorece medidas
positivas y prestacionales respecto de las religiones (aunque en la practica no
respecto de todas en igual medida). Entre ambas versiones, Ruiz Miguel pro-
pone un modelo de «laicidad neutral» para el que el Estado debe ser imparcial
no solo entre las diferentes religiones sino también, en general, en materia
religiosa (Ruiz Miguel 2013). En este modelo, es funcion del Estado proteger
la libertad religiosa, sin que ello suponga un exceso de proteccion de algunas
posiciones religiosas en detrimento de una libertad plena que ampare también
la expresion de ideas no religiosas. Esta version de la laicidad, entendida como
estricta neutralidad ante toda conviccion en materia de religion, no tiene por
qué implicar necesariamente un comportamiento pasivo de las instituciones
publicas. Que estas deban ser neutrales respecto de las convicciones éticas
no es incompatible con su deber de favorecer que los grupos e instituciones
religiosas hagan posible la efectiva libertad religiosa de todo individuo. Es esta
version activa de la neutralidad la que resulta mas adecuada para la superacion
de la discriminacion de las mujeres.

La neutralidad supone un principio de legitimidad estatal independiente de
la realidad de creencias mas o menos mayoritarias en cada contexto politico.
La neutralidad en su vertiente pasiva debe entenderse en el sentido de igual
respeto hacia las personas de diferentes grupos religiosos, esto es, en el sentido
de que ningun individuo pueda beneficiarse o recibir peor trato en funcion de
sus creencias religiosas o su falta de ellas 0 como miembro de un grupo deter-
minado que las profesa (Appiah 151-161). Pero la laicidad no tiene por qué
implicar una actitud publica necesariamente pasiva. La cooperacion del Estado
con las distintas confesiones es, sin duda, admisible respecto de actividades
de interés general en las que participan los grupos religiosos, tales como la
educacion, la sanidad o el patrimonio artistico. Pero, ademas, la laicidad debe

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 49-74



54 Isabel Turégano

suponer medidas positivas en favor de la libertad de los miembros de tales
grupos que sean compatibles con el respeto de creencias y practicas religiosas.

La libertad religiosa se corresponde con la vertiente trascendente de la
libertad ideoldgica. Ademas de por el contenido de las ideas, la libertad reli-
giosa se caracteriza por su ejercicio comunitario o colectivo (sin perjuicio de
su componente individual) que alcanza su maxima expresion externa mediante
los actos de culto. En este sentido, la libertad religiosa contiene un conflicto
axiologico interno, entre el valor, consagrado por la tradicion liberal de la idea
de tolerancia, de la libertad de creencias del individuo como esencia de su
autonomia, y el valor de las confesiones como entidades colectivas que per-
miten la busqueda grupal de valores y creencias fundamentales y constituyen
un ambito de resistencia que desafia la autoridad moral del Estado (Appiah
142-144). El ejercicio de la libertad del individuo se produce en el seno de una
entidad colectiva con autoridad sobre sus miembros.

Las concepciones institucionales o comunitaristas de lo religioso que
asumen el segundo de los valores como central en la libertad religiosa tienden
a favorecer el ocultamiento de la disidencia y la critica individuales tras la
reivindicacion de la autoridad de la comunidad religiosa como tal en la defini-
cion del marco de valores y creencias. En este sentido de libertad religiosa, es
funcion de un Estado laico respetar y favorecer las creencias de tales colectivos.
Frente a la idea liberal del Estado como entidad situada en un ambito distinto
de las religiones y con la mera funcion de hacerlas convivir, las concepciones
comunitaristas y pluralistas esperan del Estado el reconocimiento activo de
la identidad religiosa. Se considera que, en la medida en que la religion es
una de las formas sociales que confiere valor y sentido a la vida humana, su
reconocimiento e inclusion contribuye a una vision mas integradora de lo
publico. El Estado no trataria a todos los individuos con igual respeto si no
hiciese lo posible por brindar igual respeto a las comunidades en las que se
insertan y desarrollan. Desde estas concepciones, las restricciones externas a
las comunidades religiosas a favor de los derechos de sus miembros aparecen
como intromisiones ilegitimas en el modo en que cada confesion proyecta su
modo de concebir y conocer el mundo.

Pero, en otro sentido, puede entenderse que el valor que esta en la base de
la libertad religiosa no es solo el contenido sustantivo que protege, la religion,
ni el valor de la comunidad de creencias y doctrinas en ultimo término, sino la
autonomia individual «entendida como capacidad de buscar, comprometerse
y desarrollar ideas, acciones y planes de vida... en referencia al ambito de las
creencias sobre el significado basico de la vida, la existencia o no de seres
que nos trascienden, etcétera» (Ruiz Miguel 2013, 48). La laicidad tiene que
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integrar este segundo elemento de la libertad religiosa que prima la autonomia
y laigualdad individuales. Y sobre esta base, la laicidad no implica una neutrali-
dad entendida simplemente como inaccion. Si un modelo de neutralidad pasiva
supone que el Estado no debe comprometerse con ninguna creencia religiosa
y debe actuar separado de las Iglesias, la garantia de la libertad religiosa puede
requerir desde el punto de vista individual la intervencion en el fomento del
ejercicio libre y plural de las libertades de expresion, culto y creencias y, en
general, de otros derechos que las comunidades religiosas pueden limitar u
obstaculizar. La neutralidad como mera abstencion no hace sino perpetuar
situaciones de desigualdad y subordinacion (Vazquez 2013, 11-15). Es esta
interpretacion la que permite eludir el riesgo de que la separacion entre Estado
e Iglesia se conciba de forma reductiva como independencia de la esfera reli-
giosa respecto de las normas colectivas y el orden politico.

2.2. Laicidad y deliberacion publica

En segundo lugar, la laicidad puede entenderse como un complemento de
la separacion de poderes, en el sentido de que la religion se descarta como
fuente de legitimacion de las decisiones politicas, que deben tener su base en el
principio democratico (Blancarte). La reivindicacion de un Estado laico no se
basa solo en la reclamacion de mayor autonomia para desarrollar concepciones
morales propias, sino también en la demanda de mayor capacidad para inter-
venir en la definicion de las reglas colectivas como ciudadano en condiciones
de igualdad con el resto y sin la imposicion de doctrinas morales desde las
confesiones religiosas mayoritarias. Esta concepcion de la laicidad se enfrenta
a la posicion doctrinal de algunas Iglesias que consideran que la verdad moral
que contienen estd por encima de las leyes elaboradas colectivamente. Sus
jerarquias intervienen directamente en la vida politica tratando que las normas
colectivas se conformen a la verdad moral que su Iglesia custodia (Bovero
14-15). Como afirma Luis Prieto, lo que sin duda excluye el Estado laico es
la apelacion al principio de autoridad para hacer valer posiciones publicas
apelando simplemente a la doctrina religiosa, ética o filosofica particular de la
que proceden (127-128).

La laicidad como modelo de convivencia social fundada sobre valores
civicos supone una perspectiva esencial para la integracion igualitaria de las
mujeres, en la medida en que la imposicion del argumentario religioso en el
discurso publico ha servido historicamente para reforzar y legitimar la estruc-
tura patriarcal de la sociedad y la relegacion de la mujer al ambito privado.
La autonomia de la politica respecto de la religion supone que la regulacion
de aquellos aspectos privados y publicos de los que depende la superacion de
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la subordinacion de las mujeres debe desarrollarse en la deliberacion publica
mediante argumentos desligados de las doctrinas religiosas.

Los intentos de liberar el debate publico de la presion de las Iglesias se
vieron historicamente favorecidos por el proceso de secularizacion de las socie-
dades, esto es, la pérdida de relevancia de la religion en los distintos ambitos
de la vida social. Pero la realidad de nuestras sociedades es que solo relativa
y transitoriamente han alcanzado un grado suficiente de secularizacion que
sirva de fundamento a esa deliberacion publica laica. El fenomeno religioso
conforma en gran medida la moral social y sigue permeando las politicas de
los Estados. En 2006 el Lobby Europeo de Mujeres manifesté su percepcion
de la creciente influencia de argumentos religiosos en la toma de decisiones
por las instituciones publicas.

No encontramos en nuestra época los rasgos con los que Richard Bernstein
caracterizo la secularizacion: diferenciacion funcional, decadencia de la religion
y privatizacion (170-171). Los debates de nuestros dias sobre la «de-secula-
rizacion» (Berger) y el «postsecularismo» (Habermas 2006, 2008) muestran
una creciente complacencia con la influencia de las religiones en la formacion
de la opinion y la voluntad publicas, en la medida en que se piensa que las
religiones portan contenidos y experiencias que son relevantes y fundan identi-
dades y solidaridades que los individuos necesitan y valoran. Se considera que
lo secular ha de ser sensible a la «fuerza de articulacion» que tiene el lenguaje
de la religion. El secularismo, afirma Mahmood (70), ofrece una comprension
empobrecida de las imdgenes y signos religiosos, al no prestar atencion a las
practicas y normas que las informan. Martha Nussbaum reconoce la necesidad
de que seamos capaces de ver el mundo desde la perspectiva de la experiencia
de los otros. La autora habla del cultivo sistematico de la «mirada mental», la
imaginacion comprensiva y empatica que nos hace posible conocer como se
ve el mundo desde el punto de vista de una persona de una religion o etnia
diferente, evitando disenar las politicas comunes desde una imagen genera-
lizada del otro (2012, 175 y ss.). Sobre estas bases, conforme se amplie lo
discursivamente aceptable, la discusion politica sera capaz de integrar en mayor
medida la complejidad de comprensiones sobre la vida humana. Tal ampliacion
favoreceria la participacion en la vida publica de los ciudadanos religiosos en
tanto que tales y desde sus convicciones particulares, enriqueciendo el debate
y favoreciendo la integracion efectiva.

El postsecularismo responde a un contexto complejo en el que no solo
resurge la religion en el ambito publico, sino que esa revalorizacion convive
con su critica en un contexto de pluralismo en el que un discurso publico
con vocacion de universalidad se vuelve cada vez mas problematico. En la
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medida en que el postsecularismo contribuye a disolver las dicotomias entre
lo publico y lo privado, la razon y los sentimientos, los derechos y las virtudes,
evidenciando las contradicciones del pensamiento racionalista de la moder-
nidad, sigue algunas de las lineas marcadas por la critica feminista. Existe un
feminismo que ha adoptado el giro postsecular introduciendo en su teoria
una dimension espiritual o una fe en la posibilidad de construir horizontes de
normas y valores sociales alternativos mediante multiples modos de interac-
cion con los otros (Braidoti). Pero el riesgo de las posiciones que replantean la
legitimidad de incorporar la religion al debate publico es que tienden a inter-
pretar la igualdad como reconocimiento de cada persona como miembro igual
de una comunidad moral desde la que participa en el orden politico (Beltran
188). Es decir, se reconoce su autenticidad en la medida en que el individuo
participa en una cultura o sistema compartido. El cambio en el sentido de la
igualdad entrana serios riesgos para la continuidad de la legitimacion de la
subordinacion de las mujeres, en la medida en que su participacion puede verse
mediada por posiciones religiosas o culturales que se anteponen a los argu-
mentos sobre su libertad y derechos. Como afirma Elaine Graham, el género
queda una vez mads oculto en el debate sobre religion, politica e identidad del
postsecularismo (235).

No es funcion del Estado tutelar las «formas de vida», sean religiosas o
no, sino los derechos de todos los ciudadanos. Y, en este sentido, como afirmo
Paolo Flores D’Arcais, el Estado laico exige a todos realizar un esfuerzo de
adaptacion, eliminando de la deliberacion publica «toda pretension de cual-
quier “porque si”, expresiones de simple y totalitaria “voluntad de poder”,
incompatibles con la democracia» (58). Admitir una deliberacion ampliada
no puede hacerse sin establecer algunas restricciones relevantes. Como escribe
Michelangelo Bovero, podriamos senalar dos limites a lo que seria admisi-
ble desde una cultura de la laicidad: en primer lugar, el antidogmatismo, es
decir, la necesidad de promover un juicio critico e independiente respecto
de las afirmaciones o creencias avaladas por una autoridad. Y, en segundo
lugar, un principio préctico de tolerancia, esto es, de ausencia de un deber de
asumir determinadas creencias (16-17). La laicidad implica, pues, la apertura
al convencimiento moral por medio de argumentaciones persuasivas sobre las
normas a elegir como buenas. La exigencia de traduccion de las reivindicacio-
nes de los creyentes a un lenguaje laico no tiene por qué suponer una falta de
respeto o reconocimiento, sino mds bien, «una muestra de la idea de respeto
mutuo, debido en la convivencia y necesario en la cooperacion social, que
en todo caso les permite seguir actuando de acuerdo con sus motivaciones
religiosas» (Beltran 180).
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En el ambito politico, ello implica el reconocimiento del disenso y la con-
sideracion del pluralismo como un hecho y como un valor. La regulacion
publica de aspectos que afectan especialmente a la libertad de las mujeres y
tienen relevancia para las confesiones religiosas solo puede ser debatida en
el foro publico con una participacion plural, sobre la base de argumentos
que no apelen solo a verdades metafisicas y que puedan ser compartidas por
todos. Y, en todo caso, permitiendo una amplia esfera de discrecionalidad
individual que permita a cada uno realizar elecciones responsables (Bovero).
La laicidad no nos posiciona para valorar aquello que es moralmente correcto
o incorrecto sino aquello que esta justificado que apliquemos coercitivamente
de modo colectivo. Todas estas premisas estan en la base de un feminismo
como proyecto civico, «visceralmente opuesto», como escribe Rosi Braidoti
(3), al autoritarismo y la ortodoxia. Para éste la nocion de agencia solo puede
ser entendida en sentido critico como productora de contra-subjetividades
en un entorno de relaciones multiples no mediadas por un unico sistema de
conceptos y significados.

El pensamiento laico, por tanto, no supone una ausencia de valores, sino
que constituye una concepcion ética que antepone la autonomia y las condi-
ciones de legalidad a los diferentes credos y comunidades religiosas (Vazquez
2009, 100). Como afirma Ruiz Miguel (2007), la laicidad apela a un discurso
moral que conlleva criterios de correccion, tales como garantizar una deli-
beracion colectiva racional, libre y pacifica. La laicidad, por tanto, no asume
necesariamente un relativismo moral, sino que aspira a la fundamentacion
racional del analisis critico de las creencias o convicciones, favoreciendo su
discusion racional y rechazando su imposicion autoritaria o coactiva.

2.3. Laicidad como proteccion de derechos basicos frente a la
interferencia de lo religioso

Por ultimo, en tercer lugar, la laicidad no supone solo deberes que salvaguarden
libertades esenciales de contenido ideologico, como la de expresion, culto o
conciencia, sino que también debe entenderse como exigencia de garantizar,
en general, otros derechos mediante la imposicion de responsabilidades en
la superacion de las visiones discriminatorias que algunas confesiones han
impuesto en las sociedades. Un Estado no laico no es solo el que trata de con-
formar las creencias de los ciudadanos, sino el que como consecuencia de su
adscripcion religiosa o de su actitud pasiva respecto de las tradiciones religio-
sas deniega o permite la vulneracion de otros derechos a la ciudadania. Como
afirma Martha Nussbaum, la verdadera libertad religiosa requeriria que no se
restringieran las otras libertades bésicas que garantizan la dignidad de todo
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individuo (1999, 82). El conflicto ideoldgico del liberalismo con las dogmaticas
religiosas no impidio que los Estados liberales aceptaran el rol que la religion
desempenaba en el mantenimiento del orden social a costa de la perpetuacion
de la estructura patriarcal que ello suponia. La separacion Estado-Iglesia en lo
publico se interpreté compatible con la permanencia de la desigualdad en lo
privado que las Iglesias seguian reforzando y legitimando.

Historicamente, el Estado laico ha sido compatible con ese papel funda-
mentador de la desigualdad que han desempenado las religiones. En la medida
en que muchas de las cuestiones esenciales para alcanzar la igualdad, que
tradicionalmente se han considerado privadas, tienen relevancia publica, en
un Estado laico deben estar enmarcadas en el contexto de normas colectivas
que no estén determinadas en exclusiva por los dogmas de una Iglesia o una
religion dominante. La laicidad es incompatible con la presion ilegitima que
las Iglesias dominantes ejercen sobre la legislacion al margen de los procedi-
mientos formales de decision publica y la colonizacion que pueden pretender
sobre la moral social en materias especialmente sensibles para las mujeres. Es
para ello para lo que el Estado laico debe proteger la libertad individual de
conciencia y hacer posible la disidencia y la critica interna y externa. Y debe, en
concreto, proporcionar la legislacion que haga posible la libertad de las mujeres
para tomar decisiones propias en materia sexual, reproductiva, sanitaria, fami-
liar, educativa, laboral, etc. sin estar coaccionadas por ideologias impuestas.

La religion condiciona en gran medida las vidas de las mujeres, creyentes
o no, directamente o a través de su influencia sobre la moral social de las
comunidades en las que se desarrollan. En muchas ocasiones esta influencia es
desfavorable para los derechos y posicion de las mujeres en cuanto contribuye
a la construccion de estereotipos de género que refuerzan la subordinacion de
las mujeres en la sociedad. Al margen de las graves violaciones de derechos
humanos que incitan y fundamentan las versiones mas radicales de algunas
doctrinas religiosas, estas pueden favorecer otras formas mas sutiles de intole-
rancia y discriminacion, contribuyendo a una cultura patriarcal que asuma el
papel de la mujer como esposa, madre y ama de casa y obstaculice la adopcion
de reformas laborales y politicas'. Gran parte de la doctrina de las tradiciones
religiosas gira en torno a las expectativas vinculadas a ser hombre o mujer, la
comprension y practica de la sexualidad, o las condiciones de la vida en pareja
y la procreacion. Y en gran medida esas concepciones y practicas tienen conse-
cuencias negativas para la igualdad de las mujeres. Como afirma Susan Moller

1. Asi lo reconoci6 la Resolucion 1464 (2005) del Consejo de Europa sobre Mujeres y
religion en Europa.
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Okin, gran parte de los rituales y practicas de las grandes religiones estan
orientados a someter la sexualidad de las mujeres y su capacidad reproductiva
al control de los hombres (668-669).

Las religiones son realidades fluidas cuyas précticas e interpretaciones estan
arraigadas y varian en distintos contextos culturales e historicos. Las practicas
y normas que discriminan a las mujeres son en muchas ocasiones expresion de
tradiciones y culturas asociadas a los dictados de una religion. Pero, entonces,
;es realmente la religion o mas bien la cultura la que contribuye a la endémica
subordinacion de las mujeres? La religion proporciona razones para fundar las
practicas y regulaciones que imponen a las mujeres conductas restrictivas de
sus derechos. La religion es empleada, desde las diversas culturas, como jus-
tificacion de imposiciones dirigidas solo a mujeres en relacion con cuestiones
relativas a la sexualidad y a la familia.

3. RELIGION, PODER Y MUJERES
3.1. Acerca de la pretendida peculiaridad de la identidad religiosa

Las religiones no solo constituyen conjuntos de creencias en dogmas universa-
les y sistemas institucionales sino que desempefnian uno de los mas importantes
modos de reivindicacion identitaria. Las cuestiones relativas a las diferencias
religiosas tienen en nuestras sociedades suficiente relevancia como para que
la religion sea considerada, como la etnicidad o la nacionalidad, un elemento
de las complejas identidades colectivas que nos sirven para juzgar el valor y
sentido de nuestros planes de vida.

La concepcion de que la religion es diferente a otras adscripciones de los
individuos subyace a gran parte del debate sobre el papel de la religion en la
vida publica. Su caracter especial implicaria la exigencia de mayor reconoci-
miento y proteccion publicas y su mayor peso en el balance de argumentos
para la toma de decisiones publicas. Las razones que suelen invocarse al res-
pecto son su valor de verdad, su contribucion al bien comun, y su aportacion
a la conformacion de compromisos éticos ultimos. Pero, como ha mostrado
Amy Gutman, ninguna de estas razones habitualmente empleadas es suficiente
para justificar el peso que los creyentes desean atribuir a la religion en la deli-
beracion publica (2008, 218 y ss.). Respecto de la primera de las razones de
su pretendida especialidad, la obvia imposibilidad de que todas las creencias
religiosas puedan ser verdaderas al mismo tiempo implica la necesidad de
excluir del debate democratico los argumentos con un fundamento exclusi-
vamente religioso incapaces de ser traducidos en argumentos mutuamente
justificables. La segunda de las razones apela al argumento comun de que la
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identidad religiosa sirve un proposito publico relevante en la medida en que
ayuda a superar el individualismo egoista favoreciendo la creacion de un capi-
tal social y un sentido de reciprocidad. No obstante, las identidades religiosas
no desempenan necesariamente esta funcion, en la medida en que también
pueden favorecer la intolerancia y la division, ni son condicion suficiente para
la promocion de un capital social, existiendo una pluralidad de factores sociales
que favorecen igualmente el voluntariado y la solidaridad y que merecen, por
tanto, igual promocion.

Por ultimo, se aduce que las religiones no solo manifiestan una identi-
dad sin mads sino aquella que compromete en ultimo término a una persona,
integrando compromisos que se asumen como obligatorios por quienes creen
en ellos (Song, 2008). Propiamente, lo que dota a esta argumentacion de su
fuerza no es que los compromisos éticos tengan su base en fundamentos teo-
logicos cuanto el reconocimiento de los individuos como sujetos éticos cuyo
sometimiento al orden politico siempre es condicionado. Pero de esta premisa
esencial lo que debe extraerse es que todas las convicciones éticas merecen
igual respeto y consideracion por las instituciones publicas. La democracia
supone un modo legitimado de adoptar decisiones comunes en un contexto de
profundos desacuerdos entre los compromisos éticos ultimos de las personas.
Aunque el respeto al sentido de lo moral de cada individuo es un presupuesto
esencial de cualquier gobierno democratico, este no puede ser un valor abso-
luto en cuanto que puede entrar en conflicto con otros principios democraticos
basicos. Como afirma Amy Gutman, «el acatamiento de la conciencia por si
mismo no ofrece garantia alguna de producir una mayor justicia en cualquier
caso dado» (2008, 241).

Pero, ademads, el problema de la integracion de lo religioso en la esfera
publica es mas complejo en la medida en que la articulacion de los compro-
misos éticos que favorecen las religiones se produce dentro de un entramado
institucional y cultural. El peso que se quiere atribuir a la religion en nuestros
dias no radica tanto en la intencion de que se respete la conciencia individual
cuanto en el reconocimiento de los grupos que la articulan y representan. Los
argumentos que privilegian las identidades religiosas refuerzan el poder de la
institucion o grupo, debilitando la influencia de la esfera politica como dambito
autéonomo de decision colectiva: los individuos participan como miembros del
grupo que representa su interés fundamental. Aunque este riesgo de imposicion
autoritaria es comun a cualquier grupo identitario, se refuerza en los grupos
religiosos que se arrogan la representacion de verdades morales o compromi-
sos éticos ultimos. Como afirma Martha Nussbaum, «no podemos aceptar la
idea de que denegar cualquier derecho fundamental a cualquier individuo sea
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una legitima prerrogativa de ningun grupo religioso» (1999, 107). En este
sentido, la Observacion General n.° 28, del Comité de los Derechos Humanos
de Naciones Unidas, en su interpretacion de la igualdad de derechos entre
hombres y mujeres, afirmo que «no se puede invocar el articulo 18 para justi-
ficar la discriminacion contra la mujer aduciendo la libertad de pensamiento,
de conciencia y de religion».

3.2. Las mujeres como minorias internas

La dimension colectiva de las practicas religiosas, conforme a la que la identidad
de cada uno se constituye de manera crucial a través de conceptos y practicas
que proporciona la religion, las acerca a las practicas culturales generales. Si no
existen razones suficientes para considerar que las religiones en esta dimension
colectiva constituyen un modelo especial de identidad, es dificil trazar una
linea divisoria entre practicas religiosas y culturales. Con mayor razon si se
considera que los significados de ambas cambian en las interacciones socia-
les; esto es, que también el sentido que se confiere a los compromisos éticos
desde cada religion, como el sentido de las practicas culturales, estd abierto a
procesos de resignificacion y cambio en un contexto de contestacion interna
y externa mediante el que las voces disidentes plantean modos alternativos de
interpretar los principios y practicas (Benhabib 13).

Las practicas religiosas se moldean conforme a las culturas en las que se
desarrollan, del mismo modo que todas las culturas de algin modo se han
creado y desarrollado conforme a concepciones religiosas. Como las culturas,
las religiones ofrecen un contexto comunitario para la eleccion de modelos de
accion. Sila funcion de las instituciones publicas no es decidir sobre la verdad
moral o los compromisos éticos tltimos de los individuos, su contribucion a los
grupos de creencias no ha de ser la asimilacion ni la acomodacion de las creen-
cias cuanto el reconocimiento de la aportacion de las religiones a la formacion
de estas y, por tanto, su promocién de la pluralidad y la no discriminacion que
permita la formacion ética de todo individuo en libertad.

Conforme a estas premisas, el control de la no discriminacion por parte
de las instituciones ptiblicas no se ha de limitar a garantizar la igualdad entre
confesiones religiosas sino también la pluralidad y no discriminacion inter-
nas. Una de las criticas comunes dirigidas a las tesis multiculturalistas plantea
que la proteccion de los grupos y el reconocimiento de la obligaciéon de no
interferencia en sus asuntos internos puede reforzar la discriminacion de sus
miembros mas vulnerables. Es lo que algunos autores han denominado el pro-
blema de las «minorias internas» o de las «minorias dentro de las minorias»
(Green; Eisenberg y Spinner-Halev). La tolerancia liberal se tradujo de hecho
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en la existencia de areas aisladas de la proteccion del poder politico, en las
que subsistian, sin embargo, estructuras de poder. Algunas de las normas y
practicas que han dominado esas dreas, como las familias o las religiones, se
refieren a asuntos de género y sexualidad. De hecho, una de las formas usuales
de defensa del propio grupo ante rapidos cambios sociales que lo amenazan
es el reforzamiento de las restricciones a la libertad de las mujeres (Phillips
2005, 114).

La cuestion es compleja porque la necesidad de proteger «minorias inter-
nas» debe ponderarse con la necesidad de reconocer y proteger a la comunidad
mads amplia de la que forman parte. En muchos casos, esta comunidad consti-
tuye asimismo una minoria oprimida y la proteccion de las minorias internas
puede emplearse para justificar la intervencion externa del Estado sobre un
grupo que él mismo oprime. Reconocer especiales poderes o inmunidades
a las minorias internas puede suponer reforzar la posicion de la comunidad
mads amplia respecto de las minorias (Green 263; Spinner-Haley). A diferencia
de Jeff Spinner, sin embargo, no considero que la historica discriminacion a
un grupo proporcione una justificacion suficiente para la vulneracion de los
derechos de algunos de los miembros de ese grupo (Nussbaum 1999, 109). El
problema reside en la legitimidad y la oportunidad de los modos de garantizar
tales derechos sin reforzar con ello la posicion de la comunidad mayoritaria
que continua discriminando a la minoria y sin vulnerar el principio de neu-
tralidad estatal.

Las dudas al respecto son dificiles de resolver: ;quién y como debe interve-
nir?, ;estan los Estados liberal-democraticos suficientemente legitimados para
intervenir en grupos con précticas o normas iliberales?, ;podemos confiar en
que las autoridades estatales actuaran mas positivamente a favor de los dere-
chos de las minorias internas? Los grupos oprimidos —en cuyo seno puede
haber minorias internas— suelen estar sub-representados en las comunidades
mads amplias de las que forman parte y resulta dificil justificar el asimilacio-
nismo que supone que los 6rganos de decision de éstas impongan sus codigos
de conducta sobre sus miembros. La reforma externa de una norma de una
comunidad minoritaria debe hacerse bajo ciertas condiciones: un clima general
de respeto a la minoria sobre la que se va a intervenir, instrumentos de inclu-
sién de las minorias en la deliberacion publica de la sociedad mas amplia que
toma las decisiones a favor de los derechos de las minorias internas, atencion
a las voces de los afectados en estas, etc. En definitiva, las instituciones demo-
craticas deben favorecer una esfera publica donde el reconocimiento de las
diferencias y la contestacion de las narrativas hegemonicas pueden tener lugar
sin dominacion (Benhabib 8).
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El Estado tiene una responsabilidad en la proteccion de los derechos de
todos los individuos que no es completamente incompatible con el reconoci-
miento de cierto nivel de autonomia de las asociaciones intermedias. Ayelet
Shachar considera que los modelos mixtos, como el de ciudadania multicultural
diferenciada que ella propone, permiten eludir la «paradoja de la acomodacion
multicultural» que muestra que los miembros oprimidos de algunos grupos,
como las mujeres, estan peor si el Estado reconoce y protege a las comuni-
dades en las que se insertan (Shachar 2000, 2001). La libertad religiosa no es
incompatible con la legitima funcion de las instituciones politicas, estatales
e internacionales, de promover los elementos igualitarios de las tradiciones
religiosas, incentivando la discusion interna y apoyando a los grupos internos
que tratan de superar las discriminaciones. En el caso de las mujeres, esta
funcion es complementaria del papel general que el Estado debe desempe-
nar, como ha escrito Cristina Sanchez, «en el reforzamiento de contextos que
favorezcan la autonomia, la autoestima y la confianza de las mujeres» que son
requisitos previos a cualquier opcion fundada de pertenencia o salida de un
grupo (Sanchez 300).

El cardcter institucional de gran parte de las comunidades religiosas puede
introducir elementos adicionales a la discusion sobre la intervencion del Estado
sobre las comunidades de creencias. Las confesiones religiosas no son solo
sistemas de creencias y practicas que operan informalmente, sino estructuras
institucionales poderosas que tienen una especial capacidad para reforzar la
discriminacion sistémica de las mujeres. Como organizaciones que operan en
el marco de sistemas politico-juridicos deberian ser objeto de control por parte
de las instituciones publicas, tal como reconoce el art. 2e de la Convencion
sobre todas las formas de discriminacion contra la mujer (en adelante, CEDAW
en sus siglas en inglés). Especialmente cuando se reconocen a tales organiza-
ciones exenciones a obligaciones generales o participacion en subvenciones,
éstas podrian condicionarse al cumplimiento de ciertas condiciones basicas de
funcionamiento interno. Por ejemplo, en colegios concertados de confesion
religiosa deben asegurarse de que la educacion es conforme con los principios
de igualdad de género, lo que no es siempre el caso. Es dificil determinar qué
practicas de instituciones religiosas se han de considerar discriminatorias a
los efectos de condicionar las exenciones o subvenciones. ;Se ha de consi-
derar solamente el trato que dispensan en la prestacion de servicios publicos
o también el propio funcionamiento y organizacion interna de la institucion
religiosa? Esta cuestion debe plantearse en el debate ptiblico si se quiere reco-
nocer seriamente la igualdad de género. En todo caso, resulta especialmente
criticable que la diferente implantacion institucional y arraigo social de las
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diferentes religiones influya en politicas estatales «incoherentes» que emplean
criterios diferentes de tolerancia de la discriminacion de género en funcion del
apoyo social con que cuenta la confesion que la practica (Nussbaum 2012, 85,
127 y ss.).

3.3. El conflicto género/religion como un problema de poder

La religion, como otras dimensiones de las identidades colectivas, genera exi-
gencias y expectativas que no todos pueden satisfacer de igual modo desde su
situacion y capacidades, o que no sirven para atender de igual modo los inte-
reses o necesidades de todos. En general, las religiones privilegian la posicion
de los hombres en su definicion de lo bueno resultandoles a estos mas ade-
cuadas para conseguir sus objetivos. Ante este hecho, las mujeres se enfrentan
al dilema de elegir entre su cultura o religion y sus derechos. La situacion de
verse obligado a abandonar la propia cultura o religion es arriesgada dado el
valor de la pertenencia para los individuos. Appiah habla de «identificacion»
respecto del proceso mediante el que los individuos configuran su proyecto
de vida y su concepto de una vida buena refiriéndose a categorias socialmente
construidas. El individuo configura su vida pensando que una meta o una
manera de actuar es apropiada para él como espafiol, o mujer, o musulman, o
filosofo. Pensarse como E define su propia identidad. Y mediante su identidad
el individuo hace que la historia de su vida se corresponda con patrones y
narrativas mas abarcadoras. Esta identidad social tiene relevancia ética (juega
un papel en la definicion, revision y evaluacion de los modelos que inspiran la
vida propia) y politica (desempena un papel en el trato que los demds prodigan
a los portadores de esa identidad) (Appiah 117, 119-121). El contexto identi-
tario supone, pues, un marco necesario para la auto-realizacion y la capacidad
de eleccion.

Pero frente a este argumento relativo al valor de la cultura para el individuo,
el problema surge precisamente cuando es la propia cultura la que menosprecia
a ciertos sujetos y, entonces, las identidades colectivas se vuelven, no ya patrones
en los que identificarse, sino limites para la realizacion de los propios planes
de vida (Appiah, 175). Como afirma Okin, «al menos tan importante como el
desarrollo del auto-respeto y la auto-estima por la propia cultura es el lugar que
uno ocupa en el seno de esa cultura» (679-680). La necesidad de integracion
convierte en especialmente problematico el caso de quienes han desarrollado sus
vidas entre los miembros de un grupo y se les niega, sin embargo, la pertenencia
en igualdad al mismo (Margalit y Raz 444-445).

La respuesta liberal a la opresion en el seno de los grupos es la opcion de
salida. Si el grupo permite a los miembros abandonarlo en caso de considerarse
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discriminados o maltratados, se puede entender que quienes permanecen con-
sienten indirectamente adherirse al grupo?®. Pero ;es posible renunciar sin mas
a los grupos de identidad? La salida implica siempre una pérdida y un coste
(Appiah 132-3). Es una opcion tan arriesgada y dolorosa que no podemos supo-
ner que quienes no abandonan el grupo permanecen por su propia voluntad,
al menos no en un sentido que sirva como argumento suficiente para restringir
los derechos que deberian corresponderles. El modo en que se configuran y
funcionan grupos tan basicos como la familia, la Iglesia, el grupo étnico o la
nacion esta precisamente orientado a retener a los miembros y obstaculizar su
salida. Por ello, es un argumento insuficiente para estimar protegida la liber-
tad de las mujeres. Por el contrario, tal libertad requiere el reconocimiento de
restricciones y garantias que aseguren sus derechos en el seno de las comu-
nidades de las que forman parte (Green 266). Las comunidades religiosas no
suelen funcionar como asociaciones voluntarias respecto de las que se decide
libremente entrar o salir como un club de tenis. Los miembros de estas con-
fesiones en la mayoria de los casos han formado siempre parte de las mismas
sin plantearse criticamente el sentido de su pertenencia y viéndose sometidos
a una institucion cuyo control y estructura esta mas alld de su alcance. En estas
condiciones en que la entrada no es voluntaria y la salida implica un coste, las
«minorias internas todavia necesitan sus derechos» (Green 267).

La opcion de la salida pasa por alto que las comunidades de creencias, como
en general las comunidades culturales, no son realidades estaticas y homogé-
neas sino conjuntos plurales de hébitos, significados, normas y valoraciones
que tienen cardcter dinamico. Evitar la salida de quienes tienen concepciones
distintas de las hegemonicas supone instituir formas para que los disidentes e
inconformistas puedan ejercer influencia dentro del propio grupo. Desde este
punto de vista, la eleccion entre cultura y derechos no tiene por qué ser necesa-
riamente una eleccion tragica. No lo es si se atiende al dinamismo inherente a la
culturay a los derechos, que pueden ser resignificados desde una pluralidad de
posiciones. La cuestion se podria replantear en el sentido, como sefiala Shachar,

2. John Stuart Mill asi lo entendio en su argumentacion favorable a la tolerancia de la
practica mormonica de la poligamia, en la que afirma que es posible que esa minoria
viva bajo las leyes propias con tal de que «concedan a los que no estan satisfechos de
sus procedimientos una perfecta libertad para separarse». Bien es cierto, sin embargo,
que Mill considera que tales relaciones poligamicas son tan voluntarias para las mujeres
como cualquier otra forma de institucion matrimonial, en cuanto que las ideas y habitos
sociales, «ensenando a las mujeres a mirar el matrimonio como la tinica cosa necesaria,
hacen concebible que muchas de ellas prefieran ser una de las varias esposas de un hombre
a quedarse sin casar» (175). La salida se plantea como opcion o posibilidad de eleccion
para cualquiera que no esté satisfecho con las doctrinas o practicas de la comunidad.
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de como pueden las mujeres modificar y renegociar su posicion histéricamente
desaventajada mediante la produccion y promocion de nuevos significados de
los valores y normas del grupo que puedan llegar a ser hegemonicos (2001,
65). La salida supone la necesidad de escapar de un entorno opresivo que es
incapaz de reformarse desde dentro. Como senialé Young, que los individuos
tengan que abandonar sus propias experiencias e identidad para adoptar un
punto de vista general, ayuda a reforzar el privilegio, ya que el punto de vista
y los intereses de los privilegiados tenderan a dominar el espacio publico y a
ocultar los de los otros grupos (1989, 257).

Reconocer su caracter dinamico y heterogéneo debe hacernos rechazar la
idea de la cultura como determinante absoluto de las elecciones y acciones
individuales. La homogeneidad evidenciada por un grupo de identidad es el
reflejo de una realidad encubierta de poder en la que no todos los individuos
tienen igual capacidad para determinar qué valores son preponderantes y como
se interpretan. Ademas, puede hablarse de otro aspecto que relativiza el valor
de la cultura: el de la necesidad de plantearse si es posible definir algunos
principios o criterios que limiten el tipo de acciones o decisiones que pueden
evaluarse en funcion de los valores y normas de un grupo de identidad. Esto es,
si existen limites a partir de los cuales resulta ilegitimo usar argumentos iden-
titarios para defender una practica o accion (Phillips 2007, 34). El liberalismo
situaria ese limite en el dafio; por ello, por ejemplo, se proscribe la ablacion a
mujeres (Ruiz Miguel 2007). Pero este limite es demasiado laxo. Los modos
en que las religiones contribuyen a la discriminacion por razon de género son
muchas veces mds sutiles y complejos. Como afirma Cass Sunstein, «algunas
de las formas mas perniciosas de discriminacion sexual son resultado de prac-
ticas de instituciones religiosas que pueden producir normas interiorizadas de
subordinacion» (4). Las mujeres no quieren solo un modelo de tolerancia de las
religiones que garantice la evitacion de dafos, sino ser reconocidas en condi-
ciones de igualdad como sujetos con capacidad para deliberar acerca de como
actuar y qué normas deben asumirse colectivamente. Y ello supone que pueden
imponerse limites a las religiones no solo basadas en dafos sino respecto de
aquellas discriminaciones que condicionan su capacidad de accion y decision.

El problema de la contradiccion entre comunidades religiosas o culturales
e igualdad de género no es principalmente un problema de contradiccion en
los principios o fundamentos, sino un problema democratico de falta de par-
ticipacion en la configuracion de las practicas que interpretan esos principios.
La legitimidad de las respuestas a los conflictos entre el género y la religion
dependera del grado en que contribuyan a ellas las voces de las mujeres. Como
afirma Partha Chatterjee, si lo que se pretende lograr es un cambio progresivo
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en las practicas sociales sancionadas por la religion, esa batalla debe comen-
zarse y ganarse en el seno de las propias comunidades religiosas; «no hay
atajos historicos aqui», senala el autor (234). Las mujeres deben dejar de ser
mero objeto de debate y pasar a ser agentes en el mismo, con un papel activo
y reflexivo en su propia tradicion religiosa. «Esta es exactamente», afirma
Nussbaum, «la respuesta que una sociedad verdaderamente comprometida con
la libertad religiosa deberia alentar» (1999, 117). A las mujeres se les deniega
la libertad religiosa si no se hace posible su capacidad de influir directamente
en la estructura y contenido de la religion que elijan (Stuart 2010).

El problema no es tanto un conflicto entre dos sistemas separados, el
género y la religion, que deben ser mutuamente equilibrados, sino un pro-
blema de poder, esto es, de capacidad de imponer las propias interpretaciones
de los valores y normas que condiciona al mismo tiempo cada uno de esos
sistemas. Como afirma Phillips, no es la cultura —o la religion— la que determina
un trato desigualitario a las mujeres, sino interpretaciones particulares de la
tradicion cultural, algunas veces invocadas deliberadamente para bloquear las
pretensiones de igualdad de las mujeres (2005, 133). Y uno de los problemas
mads acuciantes, sefiala la autora, es que las demandas externas de igualdad de
género estan muchas veces entrelazadas con otros discursos que buscan fines
de contenido desigualitario —anti-inmigracion, anti-pueblos indigenas...— y
se deslizan hacia discursos de superioridad cultural. Por ello, aquellas deben
formularse desde la perspectiva politica y contextual que evite que la reivin-
dicacion de la igualdad sea instrumentalizada (Agra).

La realidad es que muchas veces han sido las propias mujeres las que
han utilizado los simbolos y tradiciones religiosas como instrumento para la
inclusion en el espacio publico y la incorporacion al mismo de problemas que
consideran relevantes. Seyla Benhabib ha mostrado, entre otros, el asunto del
velo en las escuelas francesas como un ejemplo de empleo de simbolos propios
de la esfera privada (culturales y religiosos) para desafiar las reglas de la esfera
publica y asi renegociar su significado y alcance (94-100). La identificacion
con la simbologia y practicas de una religion puede servir de instrumento para
que las mujeres planteen en el debate publico la necesidad de reinterpretar las
normas y principios vigentes introduciendo valoraciones y perspectivas mds
complejas. Al reclamar respeto a sus creencias religiosas las mujeres tienen
que dar justificaciones de sus acciones mediante razones asumibles en la esfera
publica y clarificar en qué sentido interpretan sus principios y creencias y el
modo en que éstas deben asumirse por la colectividad. De este modo, las muje-
res se constituyen no solo en sujetos sino en agentes de lo politico.
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4. RELIGION COMO EXCEPCION A DERECHOS Y DISCRIMINACION

La interpretacion mds adecuada de la libertad religiosa supone, pues, asumir
la legitima funcion de las instituciones publicas en la promocion del debate
interno a las comunidades religiosas y la inclusion igualitaria. Esta interpre-
tacion supone asumir una concepcion de la religion no principalmente como
comunidad de creencias sino como comunidad de conversacion, en la que se
contribuye colectivamente a la formacion de compromisos éticos. Asi conce-
bida, la aportacion de las instituciones publicas no se debe orientar sin mads
a la preservacion y acomodacion de creencias dadas cuanto a la promocion
de la libertad efectiva para asumir compromisos vinculantes. Lo que supone
la necesidad de favorecer la igualdad en la eleccion de las creencias, y en la
inclusion en las comunidades que las conforman. Quiero concluir este trabajo
mostrando como algunos de los instrumentos que se emplean para proteger
las creencias religiosas asumen una concepcion estatica y homogénea de las
religiones, que desatiende y refuerza el modo en que estas afectan a la igual-
dad de las mujeres y ocultan el debate interno que condiciona el peso de los
argumentos religiosos.

Entre tales argumentos se puede mencionar, en primer lugar, las excep-
ciones religiosas a la aplicacion de leyes generales. En la linea de la tradicion
americana de la acomodacion, se piensa que, puesto que las leyes suelen encar-
nar las ideas de quienes representan la voluntad mayoritaria, pueden resultar
incompatibles con la comprension del mundo y las creencias de las minorias. La
proteccion de miembros de estas minorias requiere no solo su reconocimiento
en condiciones de igualdad a sostener libremente sus creencias sino también la
necesidad de exenciones especiales en funcion de su caracter minoritario. De
este modo, se trata de que el Derecho se acomode a las creencias de los indivi-
duos en la maxima medida compatible con el orden y los intereses generales.
Este mecanismo de acomodacion prioriza la conciencia individual sobre la
voluntad legislativa y se suele realizar mediante la ponderacion judicial de los
principios relativos a la religion y la conciencia con los principios que protegen
el orden e intereses generales.

El problema es que ese reconocimiento de exenciones puede suponer la
desobediencia a leyes generales que protegen especialmente a las mujeres
pero resultan inasumibles para algunas confesiones religiosas. Ciertamente,
el modelo de exenciones individualizadas permite atender formas diversas
de discriminacion que obedecen a factores plurales y particularizados, como
reclaman los estudios recientes sobre discriminacion multiple e interseccional.
Pero, a pesar de la ventaja que esa perspectiva supone para comprender en
su complejidad la realidad de la discriminacion, puede acabar diluyendo la
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categoria de género y su capacidad de denunciar un modelo de opresion que
permea todas las sociedades. Ademads, los argumentos religiosos tendrian que
estar en pie de igualdad con otras razones que las personas puedan tener para
ser objeto de exenciones. Y, en concreto, la religion no es diferente de otras
circunstancias que constituyen la base de discriminaciones complejas que ali-
mentan la subordinacion sistémica de las mujeres. Atender solo a exenciones
por motivos religiosos supone tratar desigualitariamente a aquellos individuos
que tienen razones diferentes e igualmente fundadas para solicitar que el sis-
tema se acomode a sus necesidades.

En segundo lugar, también la religion ha servido de base para argumentar
a favor de la denominada «defensa cultural» en Derecho penal, que constituye
otro instrumento cuya pretension de garantia de las identidades colectivas
supone la desproteccion de las mujeres. La defensa cultural ha sido muy
debatida en la cultura juridica anglosajona y en los debates feministas sobre
multiculturalismo. Es un concepto que no se emplea en el ambito del Derecho
europeo continental. Podria decirse que en este ambito no se corresponde
con una figura penal en particular, sino la suma de opciones diversas, como
causa de justificacion, inimputabilidad, error de prohibicion o causa de ate-
nuacion en cuyo uso pueden emplearse argumentos culturales o religiosos.
En el ambito anglosajon ha adoptado formas muy diversas de argumentacion,
como las relativas al peso del contexto cultural y los estereotipos de género en
la asignacion de significado a las acciones de las mujeres, o la consideracion
como argumento legitimo de defensa de aquel que tiene en cuenta una dis-
tinta percepcion del delito por el agente como consecuencia de su identidad
cultural (Phillips 2003). La especial trascendencia y relevancia de las creencias
religiosas se invocan muchas veces en este tipo de defensa para interpretar los
hechos de un caso y justificar acciones que de otro modo constituirian delitos.

Como ha destacado la critica feminista, estos argumentos de defensa
conducen a un trato mas mitigado de los delitos contra las mujeres y a la
infra-valoracion de las mujeres de las culturas minoritarias, que quedan invisibi-
lizadas en las tradiciones religiosas asumidas como coherentes e incontestadas.
Pero el problema, como afirma Anne Phillips, va mas alld, en cuanto que la
defensa cultural es eficaz cuando se produce en el marco de una estructura
discriminatoria mas amplia. Es solo en aquellos contextos en que la cultura
y moral mayoritarias asumen concepciones sexistas de las ideas de agencia y
responsabilidad, en los que resulta eficaz el argumento de la defensa cultural.
Lo que es consecuencia de que el género no es sino una construccion social
en todo caso, que también en las culturas mayoritarias sigue definiendo de
modo subordinado lo femenino frente a lo masculino. En este sentido, resulta
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paradojico que el rechazo a la defensa cultural se produce en un contexto
general de prejuicios discriminatorios en relacion con el género. «Los usos y
abusos de la defensa cultural destacan, por tanto, cuestiones que tienen una
procedencia mucho mas amplia y deberian orientarnos a desafiar de modo com-
pleto las normas patriarcales alli donde estén presentes» (Phillips 2003, 531).

Por ultimo, las reservas a los documentos juridicos internacionales de
proteccion de las mujeres también relativizan su eficacia en aras a la proteccion
del contexto cultural y religioso de cada Estado. La interpretacion que se ha
hecho hasta aqui de la libertad religiosa en el sentido de incluir el derecho de
las mujeres a participar en la estructura y contenido de la misma es la tinica
que resulta conforme con la obligacion juridica de los Estados de garantizar
conjuntamente la igualdad de género y la libertad religiosa de las mujeres.
Las obligaciones de los Estados respecto del reconocimiento y proteccion de
las creencias y practicas religiosas quedan condicionadas por su compromiso,
expresado en el art. 2.f) de la CEDAW, de «adoptar todos las medidas adecua-
das, incluso de caracter legislativo, para modificar o derogar leyes, reglamentos,
usos y practicas que constituyan discriminacion contra la mujer» y, conforme
al articulo 5, «modificar todos los patrones socioculturales» discriminatorios.

La Convencion es uno de los documentos internacionales que ha recibido
mayor numero de reservas con vocacion de modificar o excluir los elemen-
tos basicos del tratado. Las reservas pretenden facilitar la incorporacion a los
tratados del mayor nimero posible de Estados, adaptando sus circunstancias
particulares a los objetivos de la norma. Las reservas a la Convencion se han
justificado sobre la base de que una actitud intolerante de exclusion de los
paises que no satisfacen los estandares especificos de la Convencion puede
ser ineficaz y contraproducente para el avance de los derechos de las mujeres,
debiéndose en cambio tratar de lograr un desarrollo progresivo de aproxima-
cion a las exigencias del tratado en funcion de las circunstancias culturales,
religiosas, politicas o econdémicas de cada Estado (Cook 1990, 679 y ss). En
cambio, si la reserva evidencia, en contra de los dispuesto en el articulo 28.2
de la CEDAW, un proposito genérico de no sentirse vinculado por el objeto
basico de la Convencion, resulta inaceptable y deberia rechazarse.

La gran mayoria de reservas a la Convencion han tenido este caracter
general, ilimitado e indefinido, y han condicionado la interpretacion de sus
disposiciones a su compatibilidad con los preceptos de la religion dominante
en el Estado que la formula. Este tipo de reservas socava las bases del Derecho
internacional convencional. Es la aceptacion amplia de la Convencion la que
le proporciona la credibilidad creciente que hara posible que se constituya en
norma consuetudinaria, capaz de convertirse en un deber prima facie respecto
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de cualquier Estado incluso no signatario en la medida en que su generalizacion
aumenta la legitimidad del orden internacional.

El objeto ultimo de los documentos que conforman el Derecho interna-
cional de los derechos humanos no es que cada Estado trate de conformarse
a los mismos desde sus circunstancias particulares, sino favorecer un marco
normativo progresivamente ampliado que vincule al mayor ntumero de insti-
tuciones en la proteccion de los derechos basicos de todas las personas. Las
reservas a la CEDAW asumen que su generalidad estd mas condicionada que
otros tratados de derechos humanos porque su objeto es culturalmente mas
sensible. Encontramos aqui de nuevo un contexto general dominado por la
consideracion de la igualdad de género como secundaria respecto de intere-
ses e identidades colectivas y la instrumentalizacion de los derechos de las
mujeres en los conflictos interculturales a favor de discursos de contenido
desigualitario. De este modo, la Convencion, que nacié con la vocacion de
ser el principal documento de lucha contra la discriminacion de las mujeres,
reconoce la discriminacién como un asunto juridico, pero condiciona su supe-
racion a un desarrollo progresivo que queda en manos de la buena voluntad y
el cambio de actitudes. La tolerancia a las reservas no hace sino restringir mds
el ya limitado alcance de la Convencion (Charleworth, Chinkin y Wright 634).
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Resumen

El Foro Social Mundial (FSM) es un espacio de encuentro donde los movimientos
sociales buscan crear un sistema alternativo a la globalizacion capitalista. Estda ampa-
rado bajo la Carta de Principios que, entre otros aspectos, destaca la no confesionalidad
como elemento a tener en cuenta a la hora de buscar alternativas al neoliberalismo que
domina el mundo. Al mismo tiempo, se da la paradoja que esta cita mundial alberga
actitudes patriarcales en su seno.

Este estudio analiza desde una perspectiva critica de género las diver-
sas ediciones del Foro y, al mismo tiempo, resalta los logros que las muje-
res —gracias a las acciones impulsadas por los Feminismos poscoloniales y el trabajo
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previo de los Dialogos Feministas (DF)— han obtenido a lo largo de esta cita mundial
mediante el impulso de un ambiente laico, necesario para que las cuestiones de género
no sean elemento transversal, sino «capilar», aspecto clave para crear un mundo mas
justo e igualitario, otro mundo posible.

Palabras clave: Laicidad, Foro Social Mundial, Feminismos poscoloniales, Capilaridad,
Igualdad.

Abstract

The World Social Forum (WSF) is a meeting place where social movements seeking to
create an alternative to the capitalist globalization system, protected under the Charter
of principles which, inter alia, stresses the need for the non-confessionalism as element
to keep in mind when looking for alternatives to the neoliberal system that dominates
the world. At the same time, the paradox which houses patriarchal attitudes in their
midst is given.

This study analyzes a critical gender perspective the various editions of the Forum,
and at the same time, highlights the achievements that women — thanks to the actions
promoted by the postcolonial Feminisms and the work of the feminist dialogues
(DF) — have gained throughout this event world through the promotion of a secular
environment, so that gender issues are not cross element, but «hair», key aspect to
create a more just and egalitarian world another possible world.

Keywords: Equality, World Social Forum, Post-colonial Feminisms, Capillarity,
Secularism.
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1. FORO SOCIAL MUNDIAL (FSM) Y PRESENCIA DE LOS
FEMINISMOS. PAPEL DE LO LAICO

1.1. Articulacion del Foro Social Mundial (FSM), los Feminismos y la
laicidad

La laicidad debe ser un elemento mas que favorezca la igualdad, aspecto que los
Feminismos promulgan con el objetivo de que el género sea el elemento central
sobre el que pivote el cambio para transformar el actual sistema globalizado
y neocapitalista cuya violencia golpea, principalmente, a las mujeres. Estas
reivindicaciones estan recogidas en el seno del Foro Social Mundial (FSM),
que aparece en los albores del siglo XXI con el objetivo de elaborar estrategias
de resistencia frente al modelo dominante y de potenciar unas politicas alter-
mundistas que promuevan la equidad y la justicia social.

Este articulo analiza la relacion y el peso que tienen la laicidad y el género
dentro del FSM y muestra como, pese a ser un camino lleno de luces y sombras,
es al mismo tiempo un sendero en el que avanza la labor de ambos conceptos
y se mantiene la esencia de esta cita mundial.

El Foro Social Mundial naci¢ en 2001 y se define como un espacio demo-
cratico donde debatir ideas, analizar, formular proposiciones, intercambiar
experiencias y articular movimientos sociales, redes, ONGs y otras organi-
zaciones opuestas al neoliberalismo, capitalismo e imperialismo. Los tres
primeros Foros, realizados en Porto Alegre (Brasil), tuvieron gran acogida.
Posteriormente se ha celebrado también en otras zonas del mundo. Por otra
parte, el Foro tiene sus versiones locales o tematicas en diversas partes del
mundo, que se celebran periddicamente.

Al respecto, los Feminismos apuestan desde el principio por estar presen-
tes dentro del Foro, ya que consideran que es un espacio de aprendizaje para
construir movimiento y crear alianzas.

De todos modos, cabe senalar que, paradéjicamente, pese a la promulga-
cion que hace el FSM de «otro mundo posible» como lema principal, alberga
actitudes patriarcales, aunque al mismo tiempo permite el desarrollo de meca-
nismos para el debate, la reflexion y el analisis que promuevan el cambio a nivel
interno y externo, tratando de que el género vaya teniendo mayor presencia. El
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objetivo por parte de los movimientos feministas es que éste sea una cuestion
vertebradora para el cambio.

Por otra parte, hay que sefialar que las feministas han sacado a la palestra
las reflexiones y las acciones politicas en materia de sexualidad y derechos
reproductivos, lo que ha llevado a la creacion de un nuevo campo de derechos
que debia experimentarse como parte de la ciudadania. Para el feminismo, el
control sobre el cuerpo y lo sexual ha sido desde el comienzo un campo de
analisis y de lucha politica, que solo puede ser tratado alejado de las influen-
cias religiosas, tal como se postula en la Carta de Principios del FSM. Esta es
el paraguas en el que se amparan las diversas posiciones que confluyen en el
Foro y comun denominador de la «btisqueda y construccion de alternativas a
la globalizacion neoliberal del capitalismo» (Calvo 37). Concretamente, en su
articulo 8, se posiciona respecto a lo religioso y resalta que:

El Foro Social Mundial es un espacio plural y diversificado, no confesional, no

gubernamental y no partidario, que articula de manera descentralizada y en

red a entidades y movimientos que estén involucrados en acciones concretas
por la construccion de un mundo diferente, local o internacional.

Y es que el laicismo es sinonimo de defensa del pluralismo, de autonomia
del orden juridico y politico, de la dignidad y legitimidad de una moral auto-
noma y de la libertad de conciencia, como sefnala Pagola (2011), que anade
que también es fuente para reivindicar una cultura de tolerancia activa. Por
tanto, la defensa de la laicidad para el desarrollo de las luchas altermundistas
es clave no solo para los Feminismos sino para los movimientos sociales que
se amparan en el seno del Foro.

En este sentido, Elsa Conde subraya en el Foro sobre la consolidacion de la
Laicidad en el Estado mexicano- realizado al amparo del Foro Social Mundial
(2007)—, que dicho concepto de laicidad se entiende bajo los principios de
respeto a la libertad de conciencia y a su prdctica individual y colectiva; la
autonomia de lo politico y de la sociedad civil frente a las normas religiosas y
filosoficas particulares, asi como la igualdad ante la ley y la no discriminacion
directa e indirecta hacia las personas. (Torres).

Desde los inicios del FSM, se aprecia como el movimiento feminista trata
de reivindicarse y reivindicar sus derechos en su seno desde la optica de lo
laico. Concretamente, en la II edicion del Foro —realizado en Porto Alegre—,
la Articulacion Feminista Marcosur (AFM) lanz6 una campana bajo el lema
«Contra los fundamentalismos lo fundamental es la gente»'. Segun destacaba
Garrido, miembro de la citada organizacion, su objetivo era ampliar las voces

1. Ver http://www.mujeresdelsur-afm.org.uy/documento-de-la-campana.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 75-90



Laicidad como pieza clave para el avance del altermundismo desde la perspectiva... 79

que se oponian a practicas, discursos y representaciones sociales discrimi-
natorias que sometian a las personas a situaciones de opresion, por lo que
ademas de ir contra el fundamentalismo religioso iba contra el autoritarismo
y el patriarcado (61).

Dicha campana senalaba que todos los fundamentalismos convergian en
tratar de imponer su verdad tnica y una tnica voz para dominar, controlar
y sujetar violentamente los cuerpos, las sexualidades, las subjetividades y las
vidas de las mujeres, con la idea de destituirlas de sus derechos humanos, de
su derecho al placer, de ejercer libremente su sexualidad, a decidir abortar o a
ocupar un espacio de poder.

Esta iniciativa también resaltaba que los proyectos y practicas que garantizan
supremacias se asientan bajo las bases del androcentrismo y el etnocentrismo
—blanco, masculino occidental y heterosexual— y sobre la incapacidad para el
dialogo, la negociacion y la inclusion.

Por tanto, segun destaca Garrido, ante los fundamentalismos es necesario
construir nuevos paradigmas simbolicos y politicos con los que afirmar las
formas democraticas y pacificas de enfrentar los conflictos, que habiliten el
reconocimiento de las diferencias y el ejercicio de la solidaridad en la busqueda
de la convivencia humana, porque el radicalismo, sea religioso, politico, cien-
tifico o cultural, es «siempre politico y supone una negacion de la pluralidad y
diversidad a la vez que legitima mecanismos violentos de presion de un grupo
por parte del otro» (61).

Por ello, los Feminismos optan por denunciar el sufrimiento y la violen-
cia ejercida sobre el cuerpo de las mujeres, las formas de represion sexual y
la division sexual del trabajo como elemento estructurador de las relaciones
de género, con el objetivo de promover una transformacion social, al tiempo
que «colocan también el debate sobre la esfera politica como campo laico.
Las feministas lo hacen en el interior del propio Foro» (Betania 14), creando
tensiones con otros movimientos y partidos politicos, fruto de la influencia de
las iglesias sobre la esfera de la politica.

De este modo, los Feminismos exponen en el FSM sus reivindicaciones,
comparten sus experiencias con otros movimientos en un espacio y una accion
mads global pero, pese a los avances, sigue habiendo una jerarquizacion de las
luchas que siempre deja en segunda posicion las cuestiones de género ante
otras consideradas mads urgentes y prioritarias, como el imperialismo, la des-
ocupacion y la pobreza.

La palabra «género» esta presente en los documentos y programaciones de
los diversos Foros, y las mujeres participan por medio de propuestas marcadas
por la horizontalidad y el dialogo, pero no es el hilo conductor que articule
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las principales preocupaciones. Wilson destaca que los lideres del Foro han
sido predominantemente hombres y entre las politicas centrales del Foro, los
Feminismos solo estan presentes a nivel teorico en textos, publicaciones y
conferencias (14-16).

Pese a todas las dificultades seialadas, los movimientos feministas conside-
ran que el FSM ha estimulado la practica de una democracia real y participativa
por medio de la autogestion, la diversidad, la pluralidad y el consenso, y ahi es
donde los Feminismos —especialmente los poscoloniales— han aportado desde
sus experiencias muchas de las ideas que el Foro defiende, buscando una nueva
manera de ver el mundo, dejando atras visiones neocapitalistas que mantienen
mecanismos de poder y opresion, silencio y exclusion.

Por eso, los Feminismos ven necesario alzar su voz desde su experiencia
local sumada a la experiencia global del FSM ya que es «un espacio donde se
estd alimentando y potenciando las perspectivas de una nueva hegemonia que
traen los movimientos sociales» (Vargas 2010).

1.2 Influencia de los Feminismos poscoloniales y los Dialogos Feministas
(DF) en el FSM desde la perspectiva de género y de lo laico

Los Feminismos poscoloniales son claves, por un lado, para tratar que las rei-
vindicaciones desde la optica de género tengan mayor protagonismo en el FSM
Y, por otra parte, para rechazar el androcentrismo y etnocentrismo al que se
hacia referencia en la campana sobre los totalitarismos —entre ellos el religioso—
llevada a cabo en el IT FSM por la Articulacion Feminista Marcosur (AFM).

El reconocimiento de los Feminismos poscoloniales rompe con la mirada
que el Norte impone como unica y unificadora y valora las aportaciones de
los movimientos del Sur y de las diferencias en la transformacion del modelo
global dominante, respetando su voz. Llevado al espacio del Foro, «permitio
extender e intensificar debates antes muy limitados como la mercantilizacion
del cuerpo y la vida de las mujeres» (Faria 6).

Los Feminismos poscoloniales tienen como antecedente la labor de empo-
deramiento que los Feminismos de América Latina y el Caribe realizaron en
los anos 80 y 90 ante la creciente dominacion del discurso capitalista y globa-
lizador, que reducia a las mujeres de estas zonas a meras receptoras de ayudas
de gobiernos, instituciones y ONGs como garantes de sus derechos,— lo que se
tradujo en un feminismo institucionalizado— que las invisibilizo.

Esta concienciacion provocd que movimientos como la Red de Mujeres
Transformando la Economia (REMTE), la Articulacion Feminista Marcosur
(AFM) o la Marcha Mundial de las Mujeres (MMM) se implicaran en el Foro
y, al mismo tiempo, participaran junto con otras entidades en los «Dialogos
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Feministas» (DF). Estos son un espacio de reunion donde las redes interna-
cionales de mujeres debaten, intercambian experiencias y fomentan nuevas
relaciones con otros movimientos sociales. Ademas, Conway resalta como los
DF contribuyen a construir otro tipo de internacionalismo feminista a través
de su atencion concreta a cuestiones de interés para las mujeres pobres y
marginadas (43).

Asimismo, cabe recordar que Mohanty sento las bases de los Feminismos
poscoloniales con su articulo Bajo los ojos de Occidente: Academia feminista y
discurso colonial (1984). Identificaba mecanismos perpetuadores de estrategias
coloniales que calaban en las categorias analiticas de mujer y las represen-
taba como victimas del sistema patriarcal. La autora exigia considerarlas como
sujetos de accion politica, constreniidos por estructuras de dominacion como
el racismo, la pobreza o el género. Posteriormente, reviso este articulo y en
su libro Feminism without borders (2003) llamo6 a construir alianzas hibridas,
multiclasistas y transnacionales politicas, haciendo de la diversidad un arma de
lucha para construir un feminismo antiimperialista y neoliberal. Apostaba por
articular lo universal y lo particular para potenciar un movimiento feminista
trasformador y subrayaba que los discursos globalizadores estaban masculi-
nizados, al mismo tiempo que alertaba de la necesidad de vigilar los de los
movimientos antiglobalizacion.

si bien he propuesto que las feministas necesitan ser anticapitalistas, ahora

propongo que los activistas y tedricos de la antiglobalizacion también nece-

sitan ser feministas. El género queda ignorado como categoria de analisis y

como base organizativa en la mayor parte de los movimientos en contra de la

globalizacion, y la antiglobalizacion (junto con la critica anticapitalista) no

parece ser una pieza central en los proyectos feministas de organizacion, sobre
todo en el Primer Mundo / Norte. (Mohanty 450-451)

Por eso, defendia «la centralidad del género» como elemento clave en los pro-
cesos de reestructuracion globales y clasifico los movimientos sociales como
sitios decisivos para construir conocimientos, comunidades e identidades.
Pero ya se ha visto que la politica del FSM esta abierta al Feminismo, pero no
marcada.

Pese a eso, Franzway subraya que «es vital que el género sea parte integrante
de las campanas politicas por la justicia global. A pesar de sus limitaciones,
algunas feministas vieron que el Foro Social Mundial podria ser un sitio impor-
tante para el activismo feminista» (9), ya que apoyaba los objetivos de lucha
contra la globalizacion, lo que motivé a la puesta en marcha de los citados
Dialogos Feministas.
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Los DF comenzaron previos al inicio del IV FSM, que tuvo lugar en Mumbai
(India) y, posteriormente, se fueron sucediendo en otras citas de este evento
mundial. En esta linea, Gonzalez subraya sobre dichos encuentros que son
espacios globales y en permanente construccion, de gran potencialidad para
revitalizar el movimiento feminista trasnacional e internacionalista, y conectar
experiencias de las mujeres, fomentando nuevas relaciones entre las feministas
y otros movimientos sociales (14). Esto supone desplazar la mirada hegemo-
nica del Norte sobre las formas de construir Feminismos.

Desde el inicio de los DF se realizaron discusiones alrededor de algu-
nos ejes de andlisis que, con matices, se han mantenido en los tres Didlogos
Feministas realizados —la globalizacion neoliberal, los fundamentalismos y
los militarismos—, reflejando hasta qué punto éstos son trabajados como un
proceso en construccion.

En los I Dialogos Feministas — antesala del IV FSM (Mumbai)- se discutio
sobre la division local/global, los temas de derechos humanos y derechos de las
mujeres, el cuerpo, los derechos sexuales y los derechos reproductivos. En los
11 DF-realizados antes del V FSM (Porto Alegre)— los temas fueron: desafiando
el neoliberalismo, los fundamentalismos religiosos y la militarizacion. En los
III Didlogos Feministas— celebrados previo al VII (Nairobi)— se mantuvieron
los ejes citados anteriormente con la novedad de que introdujeron un marco
para estas discusiones: la democracia radical.

De este modo, la postura no confesional de los Dialogos Feministas queda
patente mediante los ejes trabajados en las citas comentadas anteriormente,
yendo parejos a las transformaciones y convulsiones que el Foro sufrio en las
citas clave de 2004 y 2007 (Mumbay y Nairobi) sobre la necesidad de lo laico
para el desarrollo de las aspiraciones no sélo del FSM si no de los Feminismos.

En este sentido, los DF pretendian ligar los temas de la denominada
«agenda de las mujeres» con discusiones mads estructurales sobre el modelo
de democracia, el impacto de la globalizacion neoliberal, el militarismo y los
fundamentalismos. De hecho, son «un espacio que quiere demostrar que la
inclusion de los llamados temas de las mujeres, —pese a que la busqueda del
consenso, a veces hace perder claridad y consistencia en su contenido—, es
inexorablemente parte de una agenda democratica radical» (Gonzalez 15).

Asi que Ruiz de Giovanni considera que «el desafio es mantener una agenda
que refleje y haga converger las diversas expresiones de los movimientos. El
desafio es radicalizar el método», ampliando también «la participacion para
incorporar a experiencias de lucha que no se representan a partir de los cri-
terios tradicionales» y oponiéndose a «circunscribir la cuestion de género a
momentos y espacios especificos» (44-46).
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Por tanto, la optica de género que aportan los Feminismos poscoloniales
y los Didlogos Feministas dentro del FSM en su relacion y dialogo con otros
movimientos sociales hace que se reflexione sobre la relacion entre produccion,
reproduccion y sexualidad como elementos que «forman parte de los planes
simbolico y materiales de las relaciones sociales de explotacion y dominacion»
(Betania 14), algo que solo se puede abordar desde la laicidad, tal y como se
senala por parte del Foro Social Mundial y del movimiento feminista, que aspira
a que esta cuestion sea pieza central en el motor del cambio tanto en el seno
del ambito altermundista como del mundo globalizado neocapitalista y liberal.

2. CITAS CLAVE DEL FSM DESDE LA PERSPECTIVA DE LO LAICO:
MUMBAY Y NAIROBI

Dentro de esta reflexion entre la relacion del Foro Social Mundial y los
Feminismos y el papel que tiene el laicismo para trabajar en los objetivos pre-
vistos por ambos actores, hay que tener en cuenta dos ediciones de esta cita que
fueron claves: el IV FSM en Mumbay (2004) y el VII FSM de Nairobi (2007).

Previos a la celebracion de ambos Foros tuvieron lugar los I y III Didlogos
Feministas, respectivamente, que sirven como referente para ver como y cuanto
calo el discurso de los Feminismos poscoloniales en estas citas mundiales,
marcadas desde lo laico por diferentes motivos.

2.1 IV FSM (Mumbay). Apertura a nuevas realidades y fortalecimiento de
la presencia de los Feminismos

En el caso del IV FSM (Mumbay, India), se incluyeron nuevos temas y realidades
y supuso la internacionalizacion y desoccidentalizacion del Foro. Centenares
de activistas, la mayoria indios y de los sectores excluidos (mujeres, dalits?,
campesinos/as,...), mostraron su rechazo a la globalizacion en las calles. Por
ello, «las propias caracteristicas y problematicas indias obligaron a la inclusion
de nuevos temas como la cuestion de la exclusion y la dignidad» (Vivas 12),
fortaleciendo vinculos entre lo local y lo global.

Entre los temas tratados con una mayor relevancia en esta cita, cabe desta-
car el de la privatizacion del agua, la seguridad alimentaria, las cuestiones de
género, el desmantelamiento del Estado, la guerra o la Organizacion Mundial
del Comercio. También se celebro el Foro de la Dignidad Mundial, que hizo

2. En el sistema de castas de la India es lo que se conoce como un paria o intocable, ocupa
el escalafon mas bajo en la escala social hindu.
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un llamamiento a la lucha contra el sistema de castas que tantas desigualdades
y discriminaciones provocaba.

Ademas, en este IV FSM las reivindicaciones de género junto con la denun-
cia de los fundamentalismos —entre ellos el religioso—, comenzaron a adquirir
mads peso gracias a la labor previa a esta cita mundial realizada en los Dialogos
Feministas (DF), de los que se ha hablado en el anterior apartado.

Concretamente, este I DF elaboré la declaracion «Construyendo
Solidaridades», en la que explicaban los motivos de su creacion, su papel en
el FSM y su posicionamiento ante las cuestiones de género como elemento
clave para el cambio.

Entre otros aspectos, mostraba su disposicion a desafiar «las actitudes
politicas nacionalistas que reivindican cierta casta, raza, etnia, identidad cul-
tural, sexual o religiosa como superior, creando definiciones excluyentes de
ciudadania, senialando enemigos dentro y fuera del Estado, y socavando la
solidaridad»*.

Recuerda que el patriarcado esta presente en la esfera publica y privada, y
considera «que los fundamentalismos religiosos, exacerbados por la globaliza-
cion neoliberal, como un peligroso ataque contra los derechos de las mujeres
y contra la democracia secular».

Todo este caldo de cultivo supuso un salto exponencial respecto a las tres
anteriores ediciones del FSM~— todas ellas realizadas en Porto Alegre—, sobre
los que Vivas subrayaba que «a pesar de la numerosa presencia de mujeres y
jovenes, éstas contaron con muy poca visibilidad y peso politico» (11).

De hecho, la Asamblea de Movimientos Sociales — un encuentro dentro del
FSM al que acuden libremente las entidades participantes que lo consideren—
realizo un llamamiento* al final de este Foro y, en el documento que elaboro a
tal efecto, se identificaba con las luchas de los movimientos y organizaciones
populares de la India. Al tiempo, condenaba a las fuerzas politicas e ideolo-
gias que promovian la violencia, la exclusion, el sectarismo y el nacionalismo,
basado en la religion y en la etnicidad.

Ademas, denunciaba la discriminacion por castas, clases sociales, religion,
género, orientacion sexual e identidad de género; condenaba la perpetuacion
de la violencia y a opresion contra las mujeres a través de patrones y practicas
culturales, religiosas y tradiciones discriminatorias y llamaba a una jornada de
movilizacion por la inclusion social.

3. Ver http://www.mujeresdelsur-afm.org.uy/dialogos-feministas/92-declaracion-contru-
yendo-solidaridad-dialogos-feministas-4to-foro-social-mundial.
4. Ver http://www.movimientos.org/es/dss/show_text.php3%3Fkey%3D2570.
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Pese al éxito obtenido en cuanto a la presencia y visibilizacion de las muje-
res y su discurso desde la perspectiva de género y de lo laico, Ruiz di Giovanni
—miembro de la MMM- senalaba tras el IV FSM que habia que dar un paso mds,
trabajar por un Feminismo «que se articule a partir de las luchas reales de las
mujeres y a favor de la autonomia y la igualdad. Esto nos exigio estar presen-
tes en debates donde las feministas no son esperadas, a veces no demasiado
bienvenidas» (45), proponiendo visiones y estrategias para la transformacion
en todos los campos de la lucha por un cambio radical de la sociedad.

Esta autora sostiene que los Feminismos apuestan por estar en todos los
rincones del FSM, mads en la «capilaridad» que en la «transversalidad», por lo
que es necesario que el proceso del Foro no solo interpele a las autoridades
competentes de la globalizacion, sino que sea capaz, como espacio de con-
vergencia, de incidir también en las practicas, los codigos y la conciencia de
quienes se proponen cambiar de mundo y reconozca que «hay que arriesgarse
a construir nuevas referencias capaces de enfrentarse a los paradigmas omni-
presentes el imperialismo neoliberal» (46).

Esta reflexion remite nuevamente a la necesidad de establecer el género
como elemento «capilar» en el discurso antiglobalizacion, y entronca con
la «centralidad de género» que Mohanty promulga desde la optica de los
Feminismos poscoloniales y de lo no confesional como elementos clave para
el desarrollo de las libertades colectivas desde la 6ptica de género, una labor
que empezo a ver sus primeros frutos y visualizarse con las acciones realizadas
en este FSM a raiz de la labor previa de los DE

2.2 VII FSM (Nairobi). Contraejemplo del FSM que contribuye a
fortalecer el papel de lo laico

Por otro lado, esta cita mundial se realizo en 2007 en la localidad africana de
Nairobi (Kenia). Fue un Foro muy institucionalizado y poco orientado a la
accion y supuso «un contraejemplo de como deberia ser el FSM» (Antentas
30), pese a que se sigui6 apostando por la participacion de los movimientos
sociales y actividades autogestionadas.

Previo a este FSM tuvieron lugar los III Dialogos feministas, en los que se
creo la «Carta de principios feministas para las feministas africanas»’. Entre
ellos, se recogia la necesidad de abogar por la libertad de eleccion y auto-
nomia con respecto a los temas de integridad fisica, incluyendo derechos
reproductivos, aborto, identidad sexual y orientacion sexual y de establecer

5. Ver http://www.mujeresdelsur-afm.org.uy/dialogos-feministas/83-3er-dialogo-feminista-
nairobi-2007.
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un compromiso critico con los discursos de la religion, cultura, tradicion y
vida doméstica, con la atencion enfocada en la centralidad de los derechos de
las mujeres, entre otros aspectos.

El objetivo de este Foro era arraigar el proceso en Africa y servir como un
mecanismo de coordinacion continental de las resistencias al neoliberalismo
en el continente mds devastado y pobre del planeta. Esta cita supuso un nuevo
punto de inflexion en el desarrollo y evolucion del FSM, ya que en él coinci-
dieron diversas circunstancias que hicieron que sus miembros se replanteasen
la finalidad del mismo, su organizacion y metodologia, ente otros aspectos, y
que a continuacion iré detallando.

Concretamente, a nivel politico el discurso que reiné durante su desarro-
llo fue mas bien «moderado», debido a la gran visibilidad que tuvieron las
actividades y discurso de algunas grandes ONGs, alguna de ellas muy ligadas
a sectores eclesidsticos conservadores. Mas bien este FSM fue un espacio de
«encuentro de ONGs», mientras que el lugar para la confluencia de luchas y
organizaciones populares fue muy reducida, de modo que fue un Foro muy
institucionalizado y poco orientado a la accion (Antentas 28).

A nivel organizativo tuvo varios aspectos que entran en contradiccion con
el propio enfoque que el FSM quiere dar en sus encuentros. Los preparativos
se dejaron en manos de un escaso numero de personas que pertenecian a
determinadas ONGs, —pero sin la implicacion real de los movimientos popu-
lares el pais— y hubo una fuerte mercantilizacion del evento que lo convirtio
en exclusivo y elitista, por lo que podia acceder muy poca poblacion local.

En esta edicion, también hubo un gran despliegue de iglesias y, dentro de
ellas, grupos de iglesias reaccionarias y fundamentalistas para con los derechos
de las mujeres y las luchas de orientacion sexual. En las reuniones previas a
esta cita se habia informado de ello pero no se tuvo en cuenta. Como ejem-
plos, por primera vez se realizo en el FSM una marcha contra el aborto y, en
la ceremonia de clausura, cuando hablo una lesbiana hubo varios momentos
de tension (Vargas 2007).

Esta situacion llevo los movimientos sociales participantes en el FSM a
reflexionar sobre el papel de la «evangelizacion» en esta cita mundial, ya que
la presencia de grupos eclesidsticos antidemocraticos va en contra de la meto-
dologia misma del Foro. Al respecto, Vargas recalca que las iglesias progresistas
en Africa tienen un papel importante, ya que «en paises con débiles sociedad
civiles, las iglesias son un catalizador de organizacion de iniciativas populares»
(2007), asumiendo un compromiso social y politico contra la pobreza y de
respeto a los diferentes posicionamientos y reconociendo como referente la ya
citada Carta de Principios. Por ello, matiza que
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«una cosa es la presencia de personas ligadas a las iglesias que aportan a la
transformacion social, respetando la carta de Principios, y otra es la presen-
cia de aquellas expresiones religiosas y eclesidsticas que tienen una limitada
perspectiva de los derechos humanos» (2007).

Pese a todo, la presencia de los movimientos de diversidad sexual en esta
edicion en Africa fue significativa. Ademds, Mbatia e Indusa destacaban una
gran participacion y presencia visible de grupos de mujeres y feministas, lo
que calificaban de «un hecho completamente diferente de lo habitual en las
reuniones ordinarias de la sociedad civil de Nairobi» (46), fruto del trabajo de
las reuniones previas al Foro con los DE, entre otros aspectos.

Ante las obstdaculos encontrados en el desarrollo de este Foro, varios movi-
mientos y entidades hicieron llegar al Comité Internacional (CI) del FSM —que
fue creado con caracter permanente y es quien marca las lineas estratégicas del
mismo- una carta en defensa de la promocion y potenciacion de la lucha por
los derechos sexuales y reproductivos, como parte del espiritu democrdtico del
FSM. En ella se destacaba que «las luchas por la construccion de otro mundo
solamente pueden ser exitosas si reconocen la diversidad de identidades y
sujetos politicos» y agregaba que «el derecho a la lucha por la autonomia y la
libertad de nuestr@s herman@s no es negociable»®.

Junto con esta iniciativa, la Asamblea de Movimientos Sociales” realiz6 al
final de este FSM un documento en el que mostraba su lucha contra el neoco-
lonialismo, denunciaba la mercantilizacion, privatizacion y militarizacion que
se habia tratado de hacer en el FSM vy, por otra parte, mostraba su preocupacion
por la presencia de organizaciones que trabajaban contra los derechos de la
mujeres, sectores marginados y contra los derechos sexuales y la diversidad,
en contradiccion con la Carta de los Principios del Foro.

En ese momento y, tras todo lo comentado anteriormente, se decidio que el
FSM tuviera lugar cada dos afos, ya que esta formula estaba mostrando signos
de agotamiento que debian llevar a un analisis profundo del mismo, por lo que
asi se hizo posteriormente en algunas ediciones®.

6. Esta carta se firmo primeramente por el Programa Democracia y Transformacion Global
de la Universidad de San Marcos-Lima, la Articulacién Feminista Marcosur, el centro
Flora Tristan, ABONG vy el instituto Paulo Freire. Posteriormente, recibié un conjunto
destacado de adhesiones.

7. Ver http://www.hechohistorico.com.ar/Trabajos/Osal/osal/osal21/org/Documentos21.pdf.

8. Posteriormente, el FSM ha retomado recientemente las citas con caracter anual.
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3. CONCLUSIONES

Es imprescindible la conservacion del caracter laico de los Estados para la pro-
teccion de las garantias individuales y para el pleno derecho de la ciudadania
de las mujeres. Por ello, el Foro Social Mundial reconoce este aspecto en su
Carta de Principios, que es el elemento inspirador del mismo y que ayuda a
guiar y reconducir el trabajo, los objetivos y las estrategias a desarrollar de los
movimientos que participan en él, como es el caso de los Feminismos.

En este sentido, el papel de los Feminismos poscoloniales en el FSM es
clave ya que —a diferencia de la mirada colonial occidental- reflejan la diversi-
dad y las diferencias de necesidades, prioridades, analisis y posicionamientos
de género de las entidades participantes, una labor que se trabaja previamente
mediante los Didlogos Feministas y que asienta sus reivindicaciones.

A través de estos encuentros previos al Foro, las voces de los Feminismos
poscoloniales encuentran un espacio en el que hacerse oir, visibilizarse y
empoderarse. Junto con esto, se establecen estrategias para hacer frente a los
fundamentalismos, que focalizan su poder, control y violencia en los cuerpos
y los derechos de las mujeres. Contribuyen a potenciar la presencia de la pers-
pectiva de género y sus reivindicaciones en esta cita mundial, ademas de ser
defensores y garantes de lo laico para el desarrollo de sus objetivos y los del
propio Foro en si.

El FSM representa una articulacion dialéctica entre la justicia global y el
movimiento feminista en particular que no es facil, ya que implica una doble
estrategia de compromiso con la negociacion colectiva en las luchas de los
movimientos sociales y, a la vez, con la transformacion de sus puntos de vista
en relacion con los Feminismos, el género y la diferencia. Lo que esta claro
es que si los movimientos feministas no hubieran participado en el FSM la
cuestion de género y su incorporacion no seria palpable progresivamente ni
constaria como tema de discusion.

Por ello, los Feminismos, en sintonia con el FSM, coinciden en tratar de
hacer frente a todo tipo de fundamentalismo, que cercena los derechos de la
ciudadania, por lo que la apuesta por la laicidad es una pieza clave para el
desarrollo de estrategias que rompan y transformen esta hegemonia religiosa
de opresion y exclusion.

Claros ejemplos de lo anteriormente citado son el foro de Mumbay, como
exponente del aperturismo a nuevas realidades y sensibilidades dentro de la
trayectoria del FSM, y el de Nairobi, como cita en la que se sacudieron los
cimientos de este evento para volver a resituar su eje nuevamente en la Carta
de Principios.
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En ambas citas los Feminismos, pese a las dificultades, aprovecharon este
espacio para hacer oir su voz y para expresar su diversidad y sus reivindica-
ciones frente al control del cuerpo y la sexualidad. Ademas, tuvieron como
referente en todo momento el caracter no confesional con el que se postula
esta cita mundial y que sirvio de guia ante la diversidad en el caso del IV FSM
en la India, y de freno ante los intentos de control que se trataron de llevar a
cabo autoridades religiosas en el VII FSM, celebrado por vez primera en Africa.

De hecho, segin se han ido realizando nuevas ediciones del Foro se han
generado alianzas intramovimientos con un posicionamiento politico basado
en la autonomia dialogante y negociadora cuya unica condicion es el recono-
cimiento de la «otredad» como sujeto de derecho, la equidad como un valor
democratico a incorporar como referente y el reconocimiento de la diversidad
sexual como un valor y un derecho democratico.

Por tanto, solo desde lo laico se puede trabajar para responder a las rei-
vindicaciones de los Feminismos y para que éste siga tratando de promulgarse
como elemento de transformacion «capilar», no solo en el seno del FSM, sino
también fuera del mismo en la relacion del Foro Social Mundial y otros movi-
mientos sociales con los Estados.
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Resumen

Ao largo de los ultimos veinte afos, las Naciones Unidas han abordado los llamados
«crimenes de honor» como una forma especifica de violencia contra la mujer, basada
en précticas perjudiciales que son consecuencia de tradiciones culturales y religiosas
arraigadas, que discriminan a las mujeres y las nifas y violan sus derechos humanos
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y fundamentales, de ahi que las Naciones Unidas hayan definido un conjunto de es-
tandares internacionales de derechos humanos que deben guiar la actuacion de los
Estados para prevenir, combatir y erradicar los «crimenes de honor».

Palabras clave: Naciones Unidas, derechos humanos, violencia contra la mujer, prac-
ticas culturales y religiosas perjudiciales, «crimenes de honor».

Abstract

Over the last twenty years, the United Nations have addressed so-called «honor
crimes» as a specific form of violence against woman, based on harmful practices
that are the result of cultural and religious traditions rooted, that discriminate against
women and girls and violate their fundamental and human rights, so that the United
Nations has defined a set of international human rights standards that must guide the
actions of States to prevent, combat and eradicate «honor crimes».

Keywords: United Nations, human rights, violence against woman, harmful cultural
and religious practices, «honor crimes».
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1. VIOLENCIA CONTRA LA MUJER Y «CRIMENES DE
HONOR»: CULTURA, LIBERTAD DE RELIGION Y CREENCIAS Y
UNIVERSALIDAD DE LOS DERECHOS HUMANOS

1.1 Violencia contra la mujer y «crimenes de honor»

La Declaracion Universal de Derechos Humanos de (DUDH) de 1948 establece
que toda persona tiene todos los derechos y libertades proclamados en la
Declaracion sin distincion alguna, entre otras causas, por razon de sexo (art.
2), y reconoce el derecho a la vida, a la libertad y a la seguridad de la persona
(art. 3). De igual manera, el Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos
(PIDCP) de 1966 establece que cada uno de los Estados parte se compromete
a respetar y a garantizar a todas las personas que se encuentren en su terri-
torio y estén sujetas a su jurisdiccion los derechos reconocidos en el Pacto
sin distincion alguna, entre otros motivos, por razon de sexo (art. 2.1.) y a
garantizar a hombres y mujeres la igualdad en el goce de todos los derechos
civiles y politicos enunciados en el Pacto (art. 3), reconociéndose que todos
los seres humanos tienen el derecho inherente a la vida, sin que nadie pueda
ser privado de ella arbitrariamente (art. 6.1).

Igualmente, la Convencion sobre la Eliminacion de todas las Formas de
Discriminacion contra la Mujer (CEDAW por sus siglas en inglés) de 1979 obliga
a los Estados parte a eliminar sin dilacion todo tipo de discriminacion contra
la mujer, incluidas las practicadas por cualesquiera personas, organizaciones o
empresas, garantizando, a través de los tribunales y las instituciones publicas, la
proteccion efectiva de la mujer contra todo acto de discriminacion, castigando
a los autores de tales actos, derogando todas las disposiciones penales nacio-
nales que constituyan discriminacion contra la mujer (art. 2), modificando los
patrones socioculturales de conducta de hombres y mujeres y eliminando los
prejuicios y las practicas consuetudinarias y de cualquier otra indole que estén
basados en la idea de la inferioridad o superioridad de cualquiera de los sexos
o en funciones estereotipadas de hombres y mujeres (art. 5).

Asimismo, la Declaracion sobre la eliminacion de la violencia contra la mujer
(DEVAW por sus siglas en inglés) de 1993, afirma que la violencia contra la
mujer, en todas sus formas y manifestaciones, constituye una violacion de sus
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derechos humanos y libertades fundamentales que impide total o parcialmente
a lamujer ejercitar dichos derechos y libertades, instandose a los Estados a con-
denar la violencia contra la mujer y a no invocar ninguna costumbre, tradicion
o consideracion religiosa para eludir su obligacion de procurar eliminarla (art.
4). Y la Plataforma de Accion de Beijing de 1995 insta a los Estados a adoptar
medidas integrales para prevenir y eliminar la violencia contra la mujer, espe-
cialmente, a condenar la violencia contra la mujer y abstenerse de invocar
ninguna costumbre, tradicion o consideracion de caracter religiosa o cultural
para eludir las obligaciones con respecto a su eliminacion que figuran en la
Declaracion sobre la Eliminacion de la Violencia contra la Mujer'.

Sin embargo, a pesar de este marco normativo, las mujeres sigue siendo
victimas de distintos tipos de violencia en los paises de todo el mundo, des-
tacando especialmente los llamados «crimenes de honor» (Terman 1), una
forma especifica de violencia contra la mujer derivada de practicas culturales y
religiosas basadas en el supuesto «honor» de la familia, que se comente, por lo
comun por un hermano, el padre, el marido u otro pariente masculino, contra
mujeres e incluso nifias porque los familiares consideran que un determinado
comportamiento supuesto, subjetivo o real traera la deshonra a la familia o
la comunidad, incluyéndose, entre otros comportamientos, mantener relacio-
nes sexuales antes de contraer matrimonio, negarse a aceptar un matrimonio
arreglado, contraer matrimonio sin el consentimiento de los padres, cometer
adulterio, pedir el divorcio, vestir de una manera que la comunidad considere
inaceptable, trabajar fuera de casa o, en general, no ajustarse a los papeles
estereotipados asignados a cada género, e incluso por haber sido victima de
violencia sexual. Aunque existen diversos tipos de «crimenes de honor», como
la mutilacion de miembros, la flagelacion y la violencia con acido, las mani-
festaciones mas severas son los asesinatos en nombre del «honor», en los que
las victimas son enterradas vivas, quemadas, apunaladas, estranguladas y ape-
dreadas hasta la muerte (lapidacion) (Kusha y Ammar 1-2), incluso, se obliga
a las mujeres a suicidarse tras denunciar publicamente su comportamiento,
como es el caso de la autoinmolacion, consistente en que las mujeres o las
jovenes tratan de suicidarse prendiéndose fuego porque consideran que estan
«deshonrando» a la familia®.

1. ONU, Informe de la IV Conferencia Mundial sobre la Mujer, Beijing, 4 a 15 de septiembre
de 1995, New York, 1995, parr. 124. a) (UN Doc. A/CONE177/20/Rev.1).

2. Entre otros paises, especialmente se han detectado casos en Afganistan e Iran, ver ONU,
Asamblea General, Consejo de Derechos Humanos, Informe de la Relatora Especial sobre
la violencia contra la mujer, sus causas y sus consecuencias, la Sra. Rashida Manjoo, 23
de mayo de 2012, parr. 48 (UN Doc. A/HRC/20/16).
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Realmente, lo que se esconde bajo este tipo de crimenes es la necesidad
de controlar la sexualidad de las mujeres y su libertad, haciéndose recaer el
supuesto «honor» de la familia sobre ellas, por lo que son sometidas a un
estricto control no solo de su conducta sexual sino de todo su comportamiento,
de manera que las mujeres que se consideran transgresoras de los limites del
comportamiento apropiado son victimas de este tipo de crimenes, que nor-
malmente son llevados a cabo por los varones de la familia, a veces menores
de edad, para reducir la pena, teniendo estos tipos de crimenes una dimension
colectiva, pues la familia o incluso la comunidad en su conjunto se considera
lesionada por el comportamiento real o percibido de la mujer, y un caracter
publico, influyendo en la conducta de otras mujeres’.

La violencia contra las mujeres basada en el «honor» se produce en muy
diversos paises, entre otros, Bangladesh, Egipto, India, Iran, Israel, Jordania,
Libano, Marruecos, Pakistan, Siria, Turquia, Yemen, aunque también ha tenido
lugar en las comunidades inmigrantes de paises europeos como Alemania,
Francia, Reino Unido y Suecia®. Aunque no existen estadisticas precisas sobre
el numero de mujeres asesinadas por sus familiares, segin el Fondo de Poblacion
Mundial de las Naciones Unidas (UNFPA por sus siglas en inglés), se estima que
al menos 5.000 mujeres son asesinadas al aio por miembros de sus propias fami-
lias victimas de la violencia por razones de «honor», aunque es muy probable que
las cifras sean muy superiores, pues en muchos casos estos crimenes se ocultan
bajo la forma de accidentes o suicidios (United Nations Population Fund 29).

A pesar de constituir una flagrante vulneracion de los derechos humanos
de las mujeres, en diversos paises los crimenes por razones de «honor» muchas
veces no se denuncian ni se investigan, por lo que suelen quedar impunes, y
cuando son sancionados las sentencias son mucho mas leves que las que se
imponen por crimenes igualmente violentos sin la dimension del «honor», al
no estar suficientemente castigados por la legislacion penal, contemplandose
reducciones, eximentes y exoneraciones de las penas impuestas®. Con frecuen-

3. Ver ONU, Asamblea General, Informe del Secretario General relativo a «Estudio a fondo
sobre todas las formas de violencia contra la mujer», Sexagésimo primer periodo de
sesiones de la Asamblea General, 6 de julio de 2006, parr. 84 (UN Doc. A/61/122/Add.1).

4. Ver ONU, Consejo Economico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe de
la Relatora Especial sobre la violencia contra la mujer, sus causas y consecuencias, Sra.
Radhika Coomaraswamy, presentado de conformidad con la Resolucion 2001/49 de la
Comision de Derechos Humanos, sobre «Précticas culturales dentro de la familia que
entrafan violencia contra la mujer», de 31 de enero de 2002, especialmente parr. 21-37
(UN Doc. E/CN.4/2002/83).

5. Ver ONU, Asamblea General, Consejo de Derechos Humanos, Informe de la Relatora
Especial sobre la violencia contra la mujer, sus causas y sus consecuencias, la Sra. Rashida
Manjoo, 23 de mayo de 2012, parrs. 43-50 (UN Doc. A/HRC/20/16).
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cia se aprueban y toleran los crimenes cometidos por motivos de «honor» como
un medio para preservar o restablecer la integridad de practicas y tradiciones
culturales o religiosas discriminatorias que regulan la posicion subordinada
de la mujer en la familia, la comunidad y la sociedad. Por tanto, esta cuestion
afecta al alcance del concepto de la universalidad de los derechos humanos en
relacion con el respeto y la proteccion de las normas culturales y religiosas,
incluso aunque contravengan los derechos humanos de las mujeres (Nyamu
381; Raday 2003, 663; Wyttenbach 225).

1.2 Cultura, libertad de religion y creencias y practicas tradicionales
perjudiciales contra la mujer

Sin duda, la cultura esta presente en todas las manifestaciones humanas, inclui-
dos los ordenamientos juridicos, y en todas las sociedades pasadas, presentes
y futuras, generandose y transformandose de manera interactiva, progresiva,
cambiante y dindmica. Sin embargo, muchas practicas y normas que discri-
minan a las mujeres se justifican en base a la cultura, de manera que puede
afirmarse que nadie ha padecido mayores violaciones de sus derechos humanos
en nombre de la cultura que las mujeres, resultando preocupante la utilizacion
de argumentos del relativismo cultural para poner en duda la legitimidad y
la aplicabilidad universal de las normas de derechos humanos de las mujeres,
que se ven amenazados, e incluso totalmente sacrificados, por afirmaciones de
practicas y reivindicaciones culturales especificas en muchas partes del mundo,
predominando la violencia contra la mujer cometida en nombre o con el pre-
texto de la cultura, la costumbre, la tradicion o la religion, aceptandose que
los sistemas judiciales reduzcan o incluso no sancionen los actos de violencia
contra la mujer, o que impongan graves formas de castigo a las mujeres que
supuestamente transgreden las normas sociales®.

6. Ver ONU, Asamblea General, Informe de la Relatora Especial sobre los derechos cultura-
les, Farida Shaheed, de conformidad con lo dispuesto en la Resolucion 19/6 del Consejo
de Derechos Humanos, 10 de agosto de 2012, parr. 3 (UN Doc. A/67/287). La Relatora
Especial sobre la violencia contra la mujer ha propuesto diversas directrices para abor-
dar la cuestion de la cultura y la violencia contra la mujer, entre otras: a) Cuestionar
la cultura como algo construido histéricamente y que representa diversas posiciones e
intereses subjetivos; b) Aplicar una perspectiva politica y econdmica a la comprension
de las practicas culturales, abordando los factores sociales, econémicos y politicos que
sustentan y refuerzan los paradigmas culturales nocivos que subordinan a las mujeres.
Ver ONU, Asamblea General, Consejo de Derechos Humanos, Informe de la Relatora
Especial sobre la violencia contra la mujer, sus causas y consecuencias, Yakin Erturk,
relativo a las «Intersecciones entre la cultura y la violencia contra la mujer», 17 de enero
de 2007, parrs. 67 y ss. (UN Doc. A/HRC/4/34).
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Aunque diversos instrumentos internacionales reconocen el derecho de
todo ser humano a vivir conforme a sus tradiciones culturales, sin embargo,
estos derechos se reconocen bajo la condicion de que en su ejercicio los dere-
chos humanos de los demas, incluidas las mujeres, no sean de ninguna forma
restringidos o vulnerados (Koukoulis-Spiliotopoulos 418). Asi, la Convencion
sobre la Proteccion y Promocion de la diversidad de las expresiones culturales,
adoptada por la Conferencia General de la Organizacion de las Naciones Unidas
para la Educacion, la Ciencia y la Cultura (UNESCO) en Paris el 20 de octubre
de 2005, establece que «nadie podra invocar las disposiciones establecidas en
la propia Convencion para atentar contra los derechos humanos y las libertades
fundamentales proclamados en la Declaracién Universal de Derechos Humanos y
garantizados por el Derecho internacional, o para limitar su ambito de aplica-
cion» (art. 2). Sin embargo, diversas practicas culturales perjudiciales para la
mujer son reivindicadas por personas o comunidades, o incluso por Estados,
que ejercen esas practicas o las perciben como un elemento de la libertad de
religion que tiene sus raices en convicciones profundas y en prescripciones,
mandamientos o valores fundados en la religion o atribuidos a ésta’.

En efecto, la mayoria de las practicas tradicionales perjudiciales contra la
mujer tienen su fundamento en tradiciones o costumbres religiosas y culturales
fundadas e una interpretacion cultural y ancestral de la religion y de los pre-
ceptos religiosos erronea que justifica la pervivencia de mecanismos de control
y discriminacién hacia la mujer, denegandole los derechos mds elementales.
Realmente, en las sociedades patriarcales, la posicion de preferencia y predomi-
nio de los varones ha favorecido una interpretacion equivocada y un alcance de
las religiones discriminatorio para las mujeres, lo que ha originado y justificado
practicas perjudiciales que vulneran sus derechos y libertades fundamentales®.

7. Como expone el Relator Especial de la Comision de Derechos Humanos sobre la liber-
tad de religion o de creencias, la cultura patriarcal dominante en la que germinan y
se asientan las distintas religiones constituye un factor determinante para la milenaria
situacion de discriminacion hacia la mujer y la justificacion y persistencia de costumbres
y tradiciones religiosas perjudiciales. Ver ONU, Consejo Economico y Social, Comision
de Derechos Humanos, Informe presentado por el Sr. Abdelfattah Amor, Relator Especial
sobre la libertad de religion o de creencias, de conformidad con la Resolucion 2001/42
de la Comision de Derechos Humanos, relativo a «Estudio sobre la libertad de religion
o de creencias y la condicion de la mujer en relacion con la religion y las tradiciones», 5
de abril de 2002, parrs. 13, 15y 17 (UN Doc. E/CN.4/2002/73/Add.2).

8. Como senala el Relator Especial sobre la libertad de religion o de creencias, la preferencia
por los varones es un valor muy difundido en todos los continentes, lo que se explica por
la existencia de modelos patriarcales y de una interpretacion discriminatoria de la reli-
gion, ver ONU, Consejo Economico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe
presentado por el Sr. Abdelfattah Amor, Relator Especial sobre la libertad de religion o
de creencias, de conformidad con la Resolucion 2001/42 de la Comision de Derechos
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La manifestacion mas extrema de la vulneracion de los derechos de las mujer
fundada en una interpretacion discriminatoria de la religion se manifiesta en
los supuestos de integrismos y extremismos religiosos, que niegan, incluso por
medios violentos, la igualdad entre hombres y mujeres, y que incluso pueden
alcanzar amparo en el propio Estado, institucionalizandose la discriminacion
contra la mujer®. En consecuencia, en las Constituciones que proclaman la
religion del Estado, o en las sociedades en las que la religion ocupa un lugar
hegemonico en la vida de los individuos y de los grupos, estd en juego el respeto
de los derechos humanos de la mujer. Incluso, se puede apreciar la perpetua-
cion de la discriminacion de la mujer a pesar de los avances en la laicizacion
de la sociedad y el Estado, como seniala el Relator Especial de la Comision de
Derechos Humanos sobre la libertad de religion o de creencias, «a veces resulta
dificil distinguir lo cultural de lo religioso y decir que una practica, una norma
0 una representacion negativa de la mujer en la familia y la sociedad tienen un
fundamento tnicamente cultural, sociocultural o consuetudinario. En muchas
sociedades, incluidas las industrializadas, la imagen de la mujer en la cultura
dominante no se libra de cierto fondo, también religioso, que tal vez no se
manifieste como tal, pero que se transmite y se halla difuso en la conciencia
colectiva ancestral de la sociedad y no ha desaparecido totalmente con el desa-
rrollo o con los movimientos de laicizacion de la sociedad y del Estado»'°.

Humanos, relativo a «Estudio sobre la libertad de religion o de creencias y la condicion
de la mujer en relacion con la religion y las tradiciones», 5 de abril de 2002, parr. 94 (UN
Doc. E/CN.4/2002/73/Add.2).

9. Ver ONU, Asamblea General, Informe provisional sobre la eliminacion de todas las formas
de intolerancia y discriminacion fundadas en la religion o las convicciones, preparado
por el Sr. Abdelfattah Amor, Relator Especial de la Comision de Derechos Humanos, de
conformidad con la Resolucion 54/159 de la Asamblea General, de 17 de diciembre de
1999, 8 de septiembre de 2000, parrs. 77 y ss. (UN Doc. A/55/280). Asi, en el caso extremo
de Afganistan, la discriminacion contra la mujer fue institucionalizada por los taliba-
nes con su propia interpretacion del Islam, siendo excluidas de la sociedad, el empleo,
la escuela, obligadas a llevar el burka en publico, etc. Ver ONU, Consejo Econéomico
y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe presentado por el Sr. Abdelfattah
Amor, Relator Especial, de conformidad con la Resolucion 1998/18 de la Comision de
Derechos Humanos, relativo a «Los derechos civiles y politicos, en particular las cuestio-
nes relacionadas con la intolerancia religiosa», 11 de enero de 1999, parr. 26 (UN Doc.
E/CN.4/1999/58).

10. ONU, Consejo Econémico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe pre-
sentado por el Sr. Abdelfattah Amor, Relator Especial sobre la libertad de religion o
de creencias, de conformidad con la Resolucion 2001/42 de la Comision de Derechos
Humanos, relativo a «Estudio sobre la libertad de religion o de creencias y la condicion
de la mujer en relacion con la religion y las tradiciones», 5 de abril de 2002, parr. 24
(UN Doc. E/CN.4/2002/73/Add.2).
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Se plantea, por tanto, en estos casos, un conflicto entre el respeto de los
derechos humanos de las mujeres y las especificidades culturales que tienen
su fundamento en la libertad de religion y creencias, reconocida expresa-
mente como libertad individual y colectiva. En efecto, el Pacto Internacional
de Derechos Civiles y Politicos reconoce en el art. 18 el derecho a la libertad
de pensamiento, de conciencia y religion, incluyéndose el derecho a mante-
ner cualquier clase de creencias religiosas o ninguna, asi como la libertad de
manifestar la religion o creencias individual o colectivamente, tanto en puiblico
como en privado, afirmandose expresamente que nadie sera objeto de medidas
coercitivas que puedan menoscabarla. Sin embargo, esta libertad no estd exenta
de limitaciones, estableciéndose expresamente que la libertad de manifestar la
propia religion o las propias creencias estd sujeta a las limitaciones prescritas
por la ley que sean necesarias para proteger la seguridad, el orden, la salud
o la moral publicos, o los derechos y libertades fundamentales de los demads,
incluyéndose el derecho a la igualdad de género, que protege el art. 3 del propio
Pacto (Raday 2007, 75).

Por lo tanto, la libertad de religion y creencias no puede invocarse para
justificar la violacion de los derechos humanos y las libertades de las mujeres
y nifas. Asi, la Declaracion sobre la eliminacion de todas las formas de intole-
rancia y discriminacion fundada en la religion o las convicciones, adoptada por
Resolucion 36/55 de la Asamblea General el 25 de noviembre de 1981, define
esas formas de intolerancia y discriminacion como «toda distincion, exclu-
sion, restriccion o preferencia fundada en la religion o en las convicciones y
cuyo fin o efecto sea la abolicion o el menoscabo del reconocimiento, el goce
o el ejercicio en pie de igualdad de los derechos humanos y las libertades
fundamentales» (art. 2), sefialando expresamente que no se puede perjudicar
la salud fisica o mental de un nifio o nifna por la practica de la religion o las
convicciones (art. 5.5).

Igualmente, en la Observacion General No. 28 del Comité de Derechos
Humanos, de 29 de marzo de 2000, sobre «La igualdad de derechos entre
hombres y mujeres (Articulo 3)», en la que se analizan los importantes efectos
que tiene el articulo 3 del PIDCP en el efectivo ejercicio por las mujeres de los
derechos humanos amparados por el Pacto, el Comité senala expresamente
que la desigualdad que padecen las mujeres en el mundo en el disfrute de sus
derechos esta profundamente arraigada en la tradicion, la historia, la cultura,
incluso en las actitudes religiosas, debiendo cerciorarse los Estados de que no se
utilicen actitudes tradicionales, historicas, religiosas o culturales como pretexto
para justificar la vulneracion del derecho de la mujer a la igualdad ante la ley
y al disfrute en condiciones de igualdad de todos los derechos previstos en el
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Pacto, no pudiéndose invocar el art. 18 para justificar la discriminacion contra
la mujer aduciendo la libertad de pensamiento, de conciencia y de religion''.

Asimismo, aunque en ninguna de las disposiciones de la Convencion sobre
la Eliminacion de todas las Formas de Discriminacion contra la Mujer se utilizan
los términos de religion o tradiciones religiosas, sin embargo, deben conside-
rarse incluidas en el articulo 5 cuando establece expresamente que los Estados
tomaran medidas para modificar los patrones socioculturales de conducta de
hombres y mujeres, eliminando los prejuicios y las practicas consuetudinarias y
de cualquier otra indole que estén basados en la idea de la inferioridad o supe-
rioridad de cualquiera de los sexos o en funciones estereotipadas de hombres
y mujeres, incluyéndose, por lo tanto las discriminaciones de origen religioso
(Holtmaat y Naber, 29). Por esto no extraia que, como se analiza con deteni-
miento mas adelante, muchas de las reservas a la Convencion presentadas por
los Estados, especialmente a los arts. 5y 16, se refieren a disposiciones parti-
culares de la Convencion consideradas por el Estado incompatibles con una
legislacion interna de inspiracion religiosa o con un articulo de la Constitucion
que hace referencia a la religion, fundamentandose en motivos religiosos
relacionados con el estatuto juridico discriminatorio que se atribuye en sus
ordenamiento a las mujeres'?. Sin duda estas reservas de los Estados basadas
en motivos de cardcter religioso son contrarias al proposito y finalidad de la
Convencion, pues contribuyen a perpetuar las discriminaciones que afectan
a las mujeres en esos paises fundada en costumbres y tradiciones religiosas'.

Realmente, estas reservas a la Convencion reflejan el problema planteado
de la compatibilidad de la religion y las creencias con los derechos humanos
de la mujer, sin embargo, no puede aceptarse la idea de que la libertad de
religion o de creencias y la igualdad entre hombres y mujeres constituyan
normas de derechos humanos contradictorias, que se oponen entre si de forma
absoluta, pues en ultima instancia asumir esta presunciéon puede conducir a
aceptar planteamientos del relativismo cultural y a cuestionar la universalidad

11. ONU, Comité de Derechos Humanos, Observacion General nim. 28 sobre «La igualdad
de derechos entre hombres y mujeres (Articulo 3)», 29 de marzo de 2000, especialmente
parrs. 5,9y 21 (UN Doc. CCPR/C/21/Rev.1/Add.10).

12. ONU, CEDAW, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer,
Reservas a la Convencion sobre la Eliminacion de todas las Formas de Discriminacion
contra la Mujer, Informe de la Secretaria, 12 de noviembre de 1996, parrs. 5, 6, 12 (UN
Doc. CEDAW/C/1997/4).

13. Las reservas presentadas por los Estados a la Convencion pueden consultarse en United
Nations Entity for Gender Equality and the Empowerment of Women, Convention
on the Elimination of All Forms of Driscrimination against Women, Reservations to
CEDAW, <http://www.un.org/womenwatch/daw/cedaw/reservations.htm>, consultado
22-05-2016.
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de los derechos humanos de las mujeres, que son la mitad del género humano,
cuando entran en conflicto con practicas tradicionales religiosas y culturales
perjudiciales (Zechenter, 341).

1.3 La universalidad de los derechos humanos de las mujeres y las ninas

La universalidad es inherente a los derechos humanos, pues tal como se pro-
clamo en la Conferencia Mundial de Derechos Humanos celebrada en Viena en
1993, todos los derechos humanos son universales, indivisibles e interdepen-
dientes y estan relacionados entre si, debiendo tratarse los derechos humanos
en forma global y de manera justa y equitativa, en pie de igualdad y dandoles
a todos el mismo peso, de ahi que, atun teniendo en cuenta la importancia de
las particularidades nacionales y regionales, asi como de los diversos patrimo-
nios historicos, culturales y religiosos, los Estados deban, sean cuales fueren
sus sistemas politicos, econémicos y culturales, promover y proteger todos los
derechos humanos y las libertades fundamentales». Por consiguiente, como
se reconoce también en la Declaracion y Programa de Accion de Viena, «Los
derechos humanos de la mujer y de la nifia son parte inalienable, integrante
e indivisible de los derechos humanos universales. La plena participacion,
en condiciones de igualdad, de la mujer en la vida politica, civil, econémica,
social y cultural en los planos nacional, regional e internacional y la erradica-
cion de todas las formas de discriminacion basadas en el sexo son objetivos
prioritarios de la comunidad internacional», instandose a todos los Estados
a que adopten las medidas apropiadas para hacer frente a la intolerancia y a
otras formas andlogas de violencia fundadas en la religion o las convicciones,
especialmente las practicas de discriminacion contra la mujer, a eliminar la
violencia contra ella en la vida publica y privada, y a erradicar los conflictos que
puedan surgir entre los derechos de la mujer y las consecuencias perjudiciales
de ciertas practicas tradicionales o costumbres, de prejuicios culturales y del
extremismo religioso'*.

Por lo tanto, la universalidad de los derechos humanos permite afirmar la
preeminencia, por encima de toda costumbre o tradicion de caracter religioso
o cultural, del respeto a la dignidad de la mujer y a sus derechos humanos
inalienables, sin excluir las especificidades culturales, siempre que integren los
elementos de la universalidad y no nieguen la dignidad de la mujer". En este

14. ONU, Asamblea General, Declaracion y Programa de Accion de Viena, Conferencia
Mundial de Derechos Humanos, Viena, 14 a 25 de junio de 1993, Part. I, Cap. 111, parrs.
5,18, 22 y 38 (UN Doc. A/CONE157/24 (Part I).

15. Como expone el Relator Especial de la Comision de Derechos Humanos sobre la liber-
tad de religion o de creencias la universalidad de los derechos humanos es hoy en dia
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sentido, resulta sorprendente que todavia no se haya adoptado por las Naciones
Unidas un documento especifico sobre los derechos de la mujer en relacion
con las tradiciones religiosas y culturales que coadyuve a reafirmar los dere-
chos humanos de las mujeres como derechos humanos universales que deben
ser respetados y garantizados por todos los Estados, sin que puedan quedar
subordinados a practicas y tradiciones religiosas y culturales perjudiciales'®.
Por todo, la cultura y la religion no pueden justificar la discriminacion y vul-
neracion de los derechos humanos de las mujeres. Los principios de igualdad,
no discriminacion y respeto a la dignidad de la mujer y a la universalidad de los
derechos humanos deben prevalecer sobre las tradiciones religiosas o culturales
y el deseo de los Estados de preservarlas (An-Na ‘im, 167). La universalidad
de los derechos humanos puede conjugarse con el respeto de las tradiciones
religiosas siempre que éstas no vulneren la integridad y dignidad de la mujer
como ser humano, en caso contrario, se podria justificar cualquier practica
fundada en una determinada interpretacion religiosa aunque atentara contra la
integridad o la propia vida de la mujer, como es el caso de los llamados crimenes
en nombre del «honor»'". De ahi que, como se analiza a continuacion, a lo largo

una nocion perfectamente admitida, un derecho adquirido que ya no tiene vuelta atras,
inherente a la naturaleza del ser humano, y dimana de que los derechos de la mujer,
aun cuando atafien a aspectos culturales y religiosos, forman parte de los derechos
fundamentales del ser humano, y procede de «la dignidad, consustancial e inherente a
la persona humana»; de manera que cuando se ataca a la mujer en su dignidad, ya no
hay lugar ni para la soberania ni para las especificidades culturales o religiosas. ONU,
Consejo Economico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe presentado por
el Sr. Abdelfattah Amor, Relator Especial sobre la libertad de religion o de creencias, de
conformidad con la Resolucion 2001/42 de la Comision de Derechos Humanos, rela-
tivo al «Estudio sobre la libertad de religion o de creencias y la condicion de la mujer
en relacion con la religion y las tradiciones», 5 de abril de 2002, parr. 29 (UN Doc. E/
CN.4/2002/73/Add.2).

16. Realmente, el Relator Especial sobre libertad de religion o de creencias propuso en
2002 la adopcion de una Declaracion sobre la situacion de la mujer en relacion con
la religion para reafirmar los derechos de las mujer. Ver ONU, Consejo Economico y
Social, Comision de Derechos Humanos, Informe presentado por el Sr. Abdelfattah
Amor, Relator Especial sobre la libertad de religion o de creencias, de conformidad
con la Resolucion 2001/42 de la Comision de Derechos Humanos, relativo al «Estudio
sobre la libertad de religion o de creencias y la condicion de la mujer en relacion con
la religion y las tradiciones», 5 de abril de 2002, parr. 225 (UN Doc. E/CN.4/2002/73/
Add.2). Sin embargo, transcurridos ya 14 afios las Naciones Unidas no han adoptado
todavia un documento al respecto.

17. Como senala el Relator Especial de la Comision de Derechos Humanos sobre la libertad
de religion o de creencias, el relativismo cultural no es incompatible con la universalidad
de los derechos de la mujer, sino so6lo en la medida en que vulnera la integridad y la
dignidad de la mujer como ser humano, si se admitiera lo contrario todas las practicas
culturales o religiosas serian defendibles en nombre precisamente de la libertad de
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de los ultimos 20 afos las Naciones Unidas hayan abordado de forma especial
los «crimenes de honor» como una manifestacion grave de la violencia contra la
mujer basada en practicas tradicionales perjudiciales'® que son consecuencia de
tradiciones culturales y religiosas arraigadas que discriminan a la mujer y violan
sus derechos humanos y fundamentales (Winter, Thompson, Jeffreys 72-73),
adoptandose incluso por la Asamblea General tres Resoluciones especificas'?,
configurandose asi un conjunto de estandares normativos y juridicos internacio-
nales de derechos humanos para la prevencion y erradicacion de los «crimenes
de honor», que requiere la adopcion por los Estados de una estrategia integral
dirigida al reforzamiento de medidas juridicas, politicas y de caracter social.

2. PRACTICAS CULTURALES Y RELIGIOSAS PERJUDICIALES,
VIOLENCIA CONTRA LA MUJER Y « CRIMENES DE HONOR»

Los «crimenes de honor» justificados, en una gran parte de los casos, en el
respeto a determinadas tradicionales religiosas y culturales, constituyen mani-
festaciones especificas de la violencia ejercida contra la mujer y por tanto una
vulneracion de sus derechos humanos y libertades fundamentales reconocidos
en la Declaracion Universal de Derechos Humanos y el Pacto Internacional de
Derechos Civiles y Politicos, especialmente, del derecho a la vida, a la libertad
y la seguridad de la persona; a no estar sujeta a torturas ni a tratos o penas
crueles, inhumanos o degradantes; a la igual proteccion de las leyes; al mas
alto nivel posible de salud fisica y mental y al derecho a la igualdad y a la pro-
hibicion de discriminacion por razén de sexo, de ahi que en los tltimos anos
las Naciones Unidas hayan adoptado distintos instrumentos, resoluciones y
mecanismos que fomentan la implementacion de politicas y estrategias inte-
grales por los Estados para su erradicacion®.

religion, incluso cuando atentan contra la salud o la vida de la mujer. ONU, Consejo
Economico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe presentado por el Sr.
Abdelfattah Amor, Relator Especial sobre la libertad de religion o de creencias, de con-
formidad con la Resolucion 2001/42 de la Comision de Derechos Humanos, relativo al
«Estudio sobre la libertad de religion o de creencias y la condicion de la mujer en relacion
con la religion y las tradiciones», 5 de abril de 2002, parr. 64 (E/CN.4/2002/73/Add.2).

18. Ver ONU, United Nations Division for the Advancement of Women, The CEDAW
Convention and Harmful Practices Against Women: The Work of the CEDAW
Committee, 11 May 2009 (EGM/GPLVAW/2009/EP.05).

19. Resoluciones A/RES/59/165, de 20 de diciembre de 2004; A/RES/57/179, de 18 de
diciembre de 2002; y A/RES/55/66, de 4 de diciembre de 2000. El Secretario General
ha abordado los «crimenes de honor» contra las mujeres en un informe especifico, ver
Informe A/57/169, de 2 de julio de 2002.

20. El articulo 3 de la Declaracion Universal de Derechos Humanos (DUDH), adoptada por la
Asamblea General de las Naciones Unidas el 10 de diciembre de 1948 [G.A. RES. 217A
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2.1 La incompatibilidad de las reservas de los Estados a la Convencion
sobre la Eliminacion de todas las formas de Discriminacion contra la
Mujer (CEDAW) en base a legislacion nacional de caracter religioso,
tradicional o cultural

La Convencion sobre la Eliminacion de todas las formas de Discriminacion contra
la Mujer (CEDAW por sus siglas en ingles), adoptada por Resolucion 34/180,
de la Asamblea General, de 18 de diciembre de 1979, que establece un marco
global de accién a nivel nacional e internacional para la erradicacion de la
discriminacion contra la mujer tanto en sus manifestaciones generales como
especificas (Freeman, Rudolf, Chinkin), exige a los Estados que: consagren en
sus Constituciones nacionales o en la legislacion apropiada el principio de la
igualdad del hombre y la mujer, asegurandose por ley su realizacion practica
(art. 2.a); adopten medidas legislativas y de otro caracter que prohiban toda
discriminacion contra la mujer (art. 2.b); ofrezcan igual proteccion de la ley
para los derechos de mujeres y hombres y que garanticen, a través de los tri-
bunales nacionales competentes, la proteccion efectiva de las mujeres frente
a la discriminacion (art. 2.c); tomen las medidas apropiadas para eliminar la
discriminacion contra la mujer practicada por cualesquiera personas, organi-
zaciones o empresas (art. 2.e); adopten todas las medidas adecuadas, incluso
de caracter legislativo, para modificar o derogar leyes, reglamentos, usos y
préacticas que constituyan discriminacion contra la mujer (art. 2.f); deroguen
todas las disposiciones penales nacionales que constituyan discriminacion
contra la mujer (art. 2.g); tomen todas las medidas apropiadas para modificar
los patrones socioculturales de conducta de hombres y mujeres, con miras a
alcanzar la eliminacion de los prejuicios y las practicas consuetudinarias y de
cualquier otra indole que estén basados en la idea de la inferioridad o supe-
rioridad de cualquiera de los sexos o en funciones estereotipadas de hombres

(IID)], establece que «Toda persona tiene derecho a la vida, a la libertad y a la seguridad
de su personax. Este derecho fue reafirmado en el Pacto Internacional de Derechos Civiles
y Politicos (PIDCP), adoptado por la Asamblea General el 16 de diciembre de 1966 (A/
RES. 2200A (XXI), que protege el derecho a la vida (art. 6) y el derecho a la libertad y a
la seguridad de la persona (ar. 9). Asimismo, el derecho a no ser sometido a torturas ni a
penas o tratos crueles, inhumanos o degradantes es reconocido en el art. 5 de la DUDH y
en el art. 7 del PIDCP Estos derechos, asi como otros reconocidos en la DUDH, el PIDCP
y el Pacto Internacional de Derechos Econémicos, Sociales y Culturales (PIDESC),
adoptado por la Asamblea General el 16 de diciembre de 1966 (A/RES. 2200A (XXI),
tales como el derecho a la igual proteccion ante la ley (art. 14 PIDCP) y el derecho al
mas alto nivel posible de salud fisica y mental (art. 12 (PIDESC), estdn implicados en
casos de violencia contra la mujer, de ahi que los Estados que son parte en estos ins-
trumentos tienen obligacion de proteger a las mujeres contra toda forma de violencia.
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y mujeres (art. 5.a) (Raday 2007, 73-77); y que adopten todas las medidas
adecuadas para eliminar la discriminacion contra la mujer en todos los asuntos
relacionados con el matrimonio y las relaciones familiares (art. 16).

Aunque la Convencion no se refiere expresamente a la violencia de género,
sin embargo, en el Preambulo de la Recomendacion General N.° 12 (1989)
del Comité para la Eliminacién de la Discriminacion contra la Mujer sobre
«Violencia contra la mujer», se afirma expresamente que los articulos 2, 5y
16 de la Convencion obligan a los Estados parte a proteger a la mujer contra
cualquier tipo de violencia que se produzca en la familia, en el trabajo o en
cualquier otro ambito de la vida social y se recomienda a los Estados que
incluyan en sus informes periodicos al Comité informacion sobre la legislacion
vigente para proteger a las mujeres de la frecuencia de cualquier tipo de vio-
lencia en la vida cotidiana (violencia sexual, malos tratos en el ambito familiar,
acoso sexual en el lugar de trabajo, etc.), los servicios de apoyo a las mujeres
que sufren agresiones o malos tratos, asi como los datos estadisticos sobre la
frecuencia de cualquier tipo de violencia contra la mujer y sobre las mujeres
victimas de la violencia®'.

Asimismo, en la Recomendacion General N.° 19 (1992) del Comité para la
Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer sobre «La violencia contra
la mujer» se establece que la violencia contra la mujer, que menoscaba o anula
el goce de sus derechos humanos y libertades fundamentales en virtud del
Derecho internacional o de los diversos convenios de derechos humanos, cons-
tituye una forma de discriminacion contra la mujer, incluyéndose los actos que
infligen dafios o sufrimientos de indole fisica, mental o sexual, las amenazas
de cometer esos actos, la coaccion y otras formas de privacion de la libertad,
afirmandose expresamente que las actitudes tradicionales que consideran a la
mujer como subordinada o le atribuyen funciones estereotipadas perpetian
la difusion de practicas que entranan violencia o coaccion, como la violencia
y los malos tratos en la familia, los matrimonios forzados, el asesinato por
presentar dotes insuficientes, los ataques con dcido y la mutilacion genital,
prejuicios y practicas que pueden llegar a justificar la violencia contra la mujer
como una forma de proteccion o dominacion, recomenddndose a los Estados
a que actuen con la «diligencia debida» para combatir los actos publicos o
privados de violencia contra las mujeres, y, especialmente, en relacion con los
«crimenes de honor», que eliminen de la legislacion la defensa del «honor»

21. ONU, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer, Recomendacion
General N.° 12 sobre «Violencia contra la mujer», 8.° periodo de sesiones, 1989, espe-
cialmente parrs. 1, 3 y 4 (UN Doc. HRINGEN\1\Rev.1).
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como justificacion para atacar a las mujeres de la familia o darles muerte (parr.
24 r.ii)*.

Con todo, aunque el articulo 28.2 de la CEDAW establece expresamente
que no se aceptard ninguna reserva de los Estados incompatible con el objeto
y el propésito de la Convencion, sin embargo, conforme a la Convencion
de Viena sobre el Derecho de los Tratados de 1969?°, un buen numero de los
189 Estados que hasta el momento han ratificado la Convencion o se han
adherido a ella han presentado numerosas reservas* (Clark 283; Velazquez
Borges 438), bien de cardcter general o a especificos articulos de la CEDAW,
especialmente a los articulos 2 y 16, alegando la incompatibilidad de las dispo-
siciones de la Convencion con la legislacion o disposiciones legales nacionales
de caracter religioso, como la sharia islamica (Amnesty International 1). Asi,
Malasia, Mauritania y Arabia Saudita han formulado una reserva general frente
a cualquier discrepancia entre la Convencion y la ley islamica®. Igualmente,

22. De conformidad con el Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer,
los actos de violencia de género no se limitan a los actos cometidos por los gobiernos
0 en su nombre, antes al contrario, los Estados Parte se comprometen a adoptar todas
las medidas apropiadas para eliminar la discriminacion contra la mujer practicada por
cualesquiera personas, organizaciones o empresas, pues en virtud del Derecho interna-
cional y de los pactos especificos de derechos humanos, los Estados también pueden
ser responsables de actos privados si no adoptan medidas con la diligencia debida para
impedir la violacion de los derechos o para investigar y castigar los actos de violencia e
indemnizar a las victimas. Ver ONU, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion
contra la Mujer, Recomendacion General N.° 19 sobre «La violencia contra la mujer»,
11.° periodo de sesiones, 1992, especialmente parrs. 6,9, 11 y 24 (UN Doc. HRINGEN\I\
Rev.1l).

23. El art. 19 de la Convencion de Viena sobre el Derecho de los Tratados, adoptada el 23 de
mayo de 1969 y entrada en vigor el 27 de enero de 1969, permite a los Estados formular
reservas en el momento de firmar, ratificar, aceptar, o aprobar un Tratado o de adherirse
al mismo, con el objetivo de excluir o modificar los efectos juridicos de determinadas
previsiones del Tratado, salvo que la reserva esté prohibida por el Tratado, que el Tratado
disponga que tnicamente pueden hacerse determinadas reservas, entre las que no figura
la reserva de que se trate o que, en los casos no previsto anteriormente, la reserva sea
incompatible con el objeto y el fin del Tratado. Asimismo, el art. 20 de la Convencion
de Viena sobre la Sucesion de Estados en materia de tratados, de 23 de agosto de 1978,
y entrada en vigor el 6 de noviembre de 1996, se incluye la posibilidad de formular la
reserva en el momento en que el Estado hace una notificacion de sucesion de un Tratado.

24. Las reservas presentadas por los Estados a la Convencion pueden consultarse en United
Nations Entity for Gender Equality and the Empowerment of Women, Convention
on the Elimination of All Forms of Driscrimination against Women, Reservations to
CEDAW, <http://www.un.org/womenwatch/daw/cedaw/reservations.htm>, consultado
22-05-2016.

25. Ver ONU, Convencion sobre la Eliminacion de todas las formas de discriminacion contra
la mujer, Declaraciones, reservas, objeciones y notificaciones de retirada de reservas rela-
cionadas con la Convencion sobre la eliminacion de todas las formas de discriminacion
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diversos Estados han presentado reservas conjuntamente a los arts. 2 y 16
al considerar que son incompatibles con los preceptos de la sharia islamica,
como es el caso de Bahréin, Bangladesh, Egipto, Marruecos y Singapur. Y,
finalmente, algunos Estados, como Maldivas, Kuwait y Quatar, se reservan la
aplicacion del todo el art. 16 o de algunos de sus apartados si son contrarios
a la ley islamica®.

Sin duda, como han puesto de manifiesto las numerosas objeciones formu-
ladas por diversos Estados?, este tipo de reservas que supeditan la aplicacion
de la Convencion a la ley islamica resultan incompatibles con el propésito
de la Convencion y menoscaban su eficacia, impidiendo al Comité de la
CEDAW evaluar los progresos realizados por los Estados en la aplicacion de
la Convencién, de ahi que el Comité haya instando en varias ocasiones a los
Estados a retirarlas. Asi, ya en las Recomendacion General N.° 4 (1987) del
Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer relativa a
las «Reservas», se manifiesta una razonable preocupacion por el considerable
numero de reservas presentadas por los Estados que parecen incompatibles con
el objeto y finalidad de la Convencién, instandose a los Estados a que vuel-
van a examinarlas con miras a retirarlas?®. Igualmente, en la Recomendacion
N.° 20 (1992) del Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la
Mujer relativa a las «Reservas formuladas en relacion con la Convencion», el
Comité recuerda la decision de la Cuarta Reunion de los Estados parte sobre
las reservas formuladas en relacion con la Convencion conforme al art. 28.2,

contra la mujer, Reunion de los Estados Parte en la Convencion, Decimosexta reunion,
New York, 28 de junio de 2010, pp. 25, 16, 18 (UN Doc. CEDAW/SP/2010/2).

26. Ver ONU, Convencion sobre la Eliminacion de todas las formas de discriminacion contra
la mujer, Declaraciones, reservas, objeciones y notificaciones de retirada de reservas
relacionadas con la Convencion sobre la eliminacion de todas las formas de discrimi-
nacion contra la mujer, Reunion de los Estados Parte en la Convencion, Decimosexta
reunion, New York, 28 de junio de 2010, pp. 9, 10, 14, 16, 20, 24-25 (UN Doc. CEDAW/
SP/2010/2).

27. Frente a la reserva general formulada por Arabia Saudita y Mauritania, que especifica-
mente sujeta la aplicacion de la Convencion a la sharia, se han presentado objeciones
por numerosos paises como Alemania, Austria, Dinamarca, Espafia, Finlandia, Francia,
Irlanda, Noruega, Paises Bajos, Portugal, Reino Unido e Irlanda del Norte y Suecia, las
objeciones presentadas por los Estados pueden consultarse en United Nations Entity for
Gender Equality and the Empowerment of Women, Convention on the Elimination of
All Forms of Driscrimination against Women, Declarations, Reservtions and Objections
to CEDAW, <http://www.un.org/womenwatch/daw/cedaw/reservations.htm>, consultado
22-05-2016.

28. ONU, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer, Recomendacion
General N.° 4 sobre «Reservas», 6.° periodo de sesiones, 1987 (UN Doc. HRNGEN\I\
Rev.1).
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recomendando que, en relacion con los preparativos de la Conferencia Mundial
de Derechos Humanos de 1993, los Estados plateen la cuestion de la validez
y los efectos juridicos de las reservas formuladas en relacion con reservas
respecto de otros tratados de derechos humanos, que vuelvan a examinar esas
reservas con vistas a reforzar la aplicacion de todos los tratados de derechos
humanos y que consideren la posibilidad de introducir un procedimiento para
la formulacion de reservas en relacion con la Convencion comparable a los de
otros tratados de derechos humanos®.

Asimismo, en la Recomendacion General N.° 21 (1994) del Comité para
la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer relativa a «La igualdad en
el matrimonio y en las relaciones familiares», el Comité observa con alarma
el namero de Estados parte que han formulado reservas respecto del art. 16
de la Convencion en su totalidad o en parte, especialmente cuando también
han formulado reservas respecto del art. 2, aduciendo que la observancia del
articulo puede estar en contradiccion con una vision comunmente percibida
de la familia basada en creencias culturales o religiosas que mantienen una
creencia en la estructura patriarcal de la familia que situa al padre, al esposo
o al hijo varon en situacion favorable, empeorando notablemente el lugar de
la mujer en la familia, instando el Comité a los Estados a desalentar decidida-
mente toda nocion de desigualdad entre la mujer y el hombre que sea afirmada
por las leyes, el derecho religioso o privado o por las costumbres y a retirar las
reservas al articulo 16*.

Cuatro anos mas tarde, en 1998, el Comité para la Eliminacion de la
Discriminacion contra la Mujer adopta una «Declaracion relativa a las reservas
a la Convencion sobre la eliminacion de todas las formas de discriminacion
contra la mujer», en la que asegura que las reservas de los Estados menoscaban
la eficacia de la Convencion que tiene por objeto poner fin a toda discrimi-
nacion contra la mujer, contribuyendo a perpetuar las desigualdades entre
mujeres y hombres, afirmando expresamente que «ni las practicas tradicio-
nales, religiosas o culturales ni las leyes y politicas nacionales incompatibles
con la Convencion pueden justificar la violacion de las disposiciones de la
Convencion», instando a los Estados a examinar las limitaciones impuestas
por los Estados al pleno cumplimiento de los principios de la Convencion

29. ONU, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer, Recomendacion
General N.° 20 sobre «Reservas formuladas en relacion con la Convencion», 11.° periodo
de sesiones, 1992, parr. 2 (UN Doc. HRNGEN\I\Rev.1).

30. ONU, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer, Recomendacion
General N.° 21 sobre «La igualdad en el matrimonio y en las relaciones familiares», 13.°
periodo de sesiones, 1994, parrs. 41-47 (UN Doc. HRINGEN\1\Rev.1).
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como resultado de la formulacion de reservas y a su retirada por los Estados,
especialmente las relativas a los articulos 2 y 16°'.

Por todo, en la Recomendacion General N.° 28 (2010) del Comité para la
Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer relativa a «Las obligaciones
basicas de los Estados parte de conformidad con el articulo 2 de la Convencion
sobre la Eliminacion de todas las Formas de Discriminacion contra la Mujer»,
el Comité senala que el art. 2 encarna la verdadera esencia de la obligaciones
de los Estados parte, de ahi que las reservas al articulo 2 o a sus subparrafos
son, en principio, incompatibles con el objeto y el proposito de la Convencion
y por consiguiente inadmisibles de conformidad con el art. 28.2. En su virtud,
el Comité afirma que el hecho de que un Estado parte haya formulado una
reserva al art. 2 o a sus subparrafos no exime al Estado de cumplir con sus
otras obligaciones en virtud del Derecho internacional, por lo que las leyes
nacionales, incluidas las leyes religiosas y consuetudinarias, nunca se pueden
utilizar para justificar el incumplimiento de las obligaciones internacionales
de los Estados, como no establecer las sanciones penales adecuadas en caso de
violencia contra las mujeres en los llamados «crimenes de honor», por lo que
los Estado parte deberian proceder a retirar tales reservas®”.

2.2 La ineludible obligacion de los Estados de eliminar las practicas
culturales y religiosas perjudiciales, incluidos los «crimenes de honor»

En la Declaracion sobre la eliminacion de la violencia contra la mujer (DEVAW
por sus siglas en inglés), adoptada por la Asamblea General el 20 de diciembre
de 1993, se afirma que la violencia contra la mujer constituye una violacion de
los derechos humanos y las libertades fundamentales e impide total o parcial-
mente a la mujer gozar de dichos derechos y libertades, se define la violencia
contra la mujer como «todo acto de violencia basado en la pertenencia al sexo

31. Como senala el Comité, el efecto de la formulacion de reservas a la Convencion sobre la
eliminacion de todas las formas de discriminacion contra la mujer puede ser doble. El
Estado que formula una reserva estd indicando no estar dispuesto a acatar una norma
aceptada de derechos humanos. Al mismo tiempo, esta garantizando la perpetuacion de
la desigualdad entre la mujer y el hombre a nivel nacional. Ver ONU, Asamblea General,
Informe del Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer (Periodos
de sesiones 18.° y 19.°), Asamblea General, Documentos Oficiales, Quincuagésimo
tercer periodo de sesiones, Suplemento N.° 38, especialmente pp. 52-55 (UN Doc.
A/53/38/REV.1).

32. ONU, Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer, Recomendacion
General N.° 28 relativa a «Las obligaciones basicas de los Estados partes de confor-
midad con el articulo 2 de la Convencion sobre la eliminacion de todas las formas de
discriminacion contra la mujer», 47.° periodo de sesiones, 16 de diciembre de 2010,
parrs. 33, 41 y 42.
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femenino que tenga o pueda tener como resultado un dafo o sufrimiento
fisico, sexual o psicologico para la mujer, asi como las amenazas de tales actos,
la coaccion o la privacion arbitraria de la libertad, tanto si se producen en la
vida publica como en la vida privada», y se insiste en el concepto de «diligen-
cia debida», referido al deber de los Estados de prevenir, investigar y castigar
todo acto de violencia contra la mujer, ya sea perpetrado por el Estado o por
particulares, instandose a los Estados a condenar la violencia contra la mujer
y a no invocar ninguna costumbre, tradicion o consideracion religiosa para
eludir su obligacion de procurar eliminarla®.

Igualmente, en la Plataforma de Accion de Beijing, aprobada en el marco de
la IV Conferencia Mundial sobre la Mujer, celebrada en Beijing del 4 al 15 de
septiembre de 1995, que dispone las bases para lograr el ejercicio de los dere-
chos y libertades de las mujeres en igualdad de condiciones con los hombres
en todas las esferas, politica y publica, economica, social y cultural, establece
como una de las esferas principales de accion la violencia contra la mujer,
instandose a los Estados a adoptar medidas integrales para prevenir y eliminar
la violencia contra la mujer, especialmente, condenar la violencia contra la
mujer y abstenerse de invocar ninguna costumbre, tradicion o consideracion
de cardcter religioso o cultural para eludir las obligaciones con respecto a su
eliminacion que figuran en la Declaracion sobre la Eliminacion de la Violencia
contra la Mujer**.

Desde Beijing, la violencia contra la mujer, incluidos los llamados «crimenes
de honor» se ha abordado en numerosas Resoluciones de la Asamblea General,
como la serie de Resoluciones sobre la Eliminacion de todas las formas de vio-
lencia contra la mujer, incluidos los delitos indicados en el documento final
del vigésimo tercer periodo extraordinario de sesiones de la Asamblea General,
titulado «La mujer en el afio 2000: igualdad entre los géneros, desarrollo y paz

33. La Declaracion sobre la Eliminacion de la violencia contra la Mujer establece un amplio
conjunto de normas de Derecho internacional para la proteccion de la mujer contra la
violencia, reconoce la violencia contra la mujer como un obstaculo para el logro de la
igualdad y una manifestacion de las relaciones de poder historicamente desiguales entre
hombres y mujeres, asi como una violacion de las libertades fundamentales, incluida
la prohibicion de la tortura. Ver ONU, Declaracion sobre la eliminacion de la violencia
contra la mujer, A/RES/48/104, de 20 de diciembre de 1993, especialmente arts. 1-4.
Sobre la norma de la diligencia debida de los Estados para erradicar la violencia contra
la mujer, ver ONU, Informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la mujer,
sus causas y consecuencias, sobre «La norma de la debida diligencia como instrumento
para la eliminacion de la violencia contra la mujer», 10 de enero de 2006 (UN Doc. E/
CN.4/2006/61).

34. ONU, Informe de la IV Conferencia Mundial sobre la Mujer, Beijing, 4 a 15 de septiembre de
1995, New York, 1995, especialmente parrs. 124 y ss. (UN Doc. A/CONE177/20/Rev.1).
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para el siglo XXI» (Resoluciones A/RES/59/167, de 20 de diciembre de 2004; A/
RES/57/181, de 18 de diciembre de 2002; y A/RES/55/68, de 4 de diciembre de
2000), en las que la Asamblea expresa su preocupacion por la persistencia de
diversas formas de violencia y delitos contra la mujer, incluidos los crimenes
cometidos en nombre del «honor», instindose a los Estados a que adopten
las medidas preventivas necesarias para la eliminacion de todas las formas de
violencia contra la mujer?”.

Igualmente, en las Resoluciones relativas a la «Intensificacion de los esfuer-
zos para eliminar todas las formas de violencia contra la mujer» (Resoluciones
A/RES/69/147, de 18 de diciembre de 2014; A/RES/67/144, de 20 de diciembre
de 2012; A/RES/65/187, de 21 de diciembre de 2010; A/RES/64/137, de 18 de
diciembre de 2009; A/RES/63/155, de 18 de diciembre de 2008; A/RES/62/133,
de 18 de diciembre de 2007; A/RES/61/143, de 19 de diciembre de 2006),
se reconoce que todos los derechos humanos son universales, indivisibles e
interdependientes y estan relacionados entre si y que la comunidad interna-
cional debe tratar los derechos humanos en forma global y de manera justa
y equitativa, en pie de igualdad y dandoles a todos el mismo peso, se afirma
que, si bien debe tenerse en cuenta la importancia de las particularidades
nacionales y regionales y de los diversos patrimonios histéricos, culturales
y religiosos, los Estados tienen el deber, sea cual fuere su sistema politico,
econdmico y cultural, de promover y proteger todos los derechos humanos y
las libertades fundamentales, destacandose la importancia de que los Estados
condenen enérgicamente la violencia contra la mujer y se abstengan de invocar
ninguna costumbre, tradicion o consideracion de caracter religioso para eludir
sus obligaciones con respecto a su erradicacion que figuran en la Declaracion
sobre la Eliminacion de la Violencia contra la mujer®.

Asimismo, durante estos afios se ha prestado especial atencion a las formas
especificas de violencia contra la mujer derivadas de practicas nocivas o perju-
diciales que, como la mutilacion genital femenina, el matrimonio forzado y los

35. Estas Resoluciones han originado varios informes del Secretario General con idéntico
rotulo, ver Informes A/59/281, de 20 de agosto de 2004 y A/57/171, de 2 de julio de 2002.
La Asamblea General también ha adoptado varias Resoluciones relativas a «Estudios a
fondo sobre todas las formas de violencia contra la mujer» (Resoluciones 60/136, de 16
de diciembre de 2005 y 58/185, de 22 de diciembre de 2003), que también han generado
diversos informes del Secretario General (Informes A/61/122/Add.1, de 25 de julio de
2006; y A/60/211, de 10 de agosto de 2005).

36. Estas Resoluciones han generado una serie de informes del Secretario General bajo el
mismo titulo, ver Informes A/67/220, de 1 agosto de 2012; A/65/208, de 2 de agosto de
2010; A/64/151, de 17 de julio de 2009; A/63/214, de 4 de agosto de 2008; y A/62/201,
de 3 de agosto de 2007.
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«crimenes de honor», son consecuencia de tradiciones culturales y religiosas
discriminatorias que regulan la posicion subordinada de la mujer en la familia,
la comunidad y la sociedad. Asi, en las diversas Resoluciones de la Asamblea
General de 1997 a 2001 relativas a la «Eliminacion de las practicas tradicionales
o consuetudinarias que afectan a la salud de la mujer y la nina», se insta a los
Estados a que aprueben y apliquen leyes y politicas nacionales que prohiban
las practicas tradicionales y consuetudinarias perjudiciales para la salud de la
mujer y la nina, adoptando medidas apropiadas contra los responsables y esta-
bleciéndose mecanismos especificos encargados de la aplicacion y vigilancia de
la legislacion, el cumplimiento de la ley y las politicas nacionales®'.

De igual manera, en el Suplemento del Manual de Legislacion sobre Violencia
contra la Mujer referido a las «Practicas perjudiciales», publicado por la Division
para el Adelanto de la Mujer de las Naciones Unidas en 2011, se afirma que las
practicas perjudiciales son el resultado de la desigualdad entre los géneros y de
normas sociales, culturales y religiosas y tradiciones discriminatorias que regu-
lan la posicion de la mujer en la familia, la comunidad y la sociedad y controlan
la libertad de las mujeres, incluida su sexualidad, incluyéndose un exhaustivo
catdlogo de recomendaciones dirigidas a los Estados para que armonicen sus
legislaciones y regulen de forma unitaria a fin de evitar la reproduccion de
practicas perjudiciales contra la mujer, recomendandoseles, especialmente, que
revisen la Constitucion para garantizar que donde coexistan multiples sistemas
juridicos, todos ellos guarden conformidad con los derechos humanos y las
normas de igualdad entre mujeres y hombres y no supongan una desventaja
para las mujeres victimas/supervivientes de la violencia, que promulguen una
legislacion exhaustiva sobre practicas perjudiciales, bien en forma de leyes
especificas o en el marco de leyes mds generales sobre la violencia contra
la mujer, que establezcan el principio de extraterritorialidad en relacion con
las précticas perjudiciales y se contemple la extradicion de los autores de las
practicas perjudiciales para que puedan ser juzgados, asi como que se prevean
sanciones eficaces contra quienes toleren cualquier practica o participe en ella,
incluidos los dirigentes religiosos, tradicionales, comunitarios y tribales y los

37. Ver las Resoluciones de la Asamblea General 56/128, de 19 de diciembre de 2001;
54/133, de 17 de diciembre de 1999; 53/117, de 9 de diciembre de 1998; y 52/99, de
12 de diciembre de 1997. Realmente, desde la década de 1950 diversos 6rganos de las
Naciones Unidas se han ocupado de las practicas perjudiciales para la salud y el bien-
estar de la mujer y la nifa, intensificindose los esfuerzos a partir de la década de 1990.
Para una sinopsis, ver el Informe del Secretario General A/53/354, de 10 de septiembre
de 1998, sobre «Practicas tradicionales o consuetudinarias que afectan a la salud de la
mujer y la nina»; ver igualmente los Informes posteriores del Secretario General sobre
el mismo tema A/56/316, de 22 de agosto de 2001 y A/58/169, de 18 de julio de 2003.
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profesionales de la salud, los proveedores de servicios sociales y los trabajadores
del sistema educativo (United Nations 2011, 11-15).

En relacion con los «crimenes de honor», en el Suplemento del Manual de
Legislacion sobre violencia contra la Mujer se recomienda especificamente que
en la legislacion se incluya una definicion amplia de los «crimenes de honor»
que abarque toda la gama de actos de discriminacion y violencia cometidos
en nombre del «honor» contra las mujeres para controlar sus opciones vitales,
movimientos, conducta sexual y su reputacion, debiendo tipificarse como
delitos especificos y distintos los dirigidos a: cometer, facilitar, apoyar o tole-
rar «crimenes de honor»; inducir a menores a cometer «crimenes de honor»;
incitar a mujeres a suicidarse o a prenderse fuego en nombre del «honor»; y
cometer crimenes en nombre del «honor» haciéndolos pasar por accidentes.
Asimismo, se recomienda que en la legislacion se despenalicen todos los actos
tipificados como delito respecto del adulterio, pues en muchos paises el adul-
terio sigue siendo todavia un delito punible con penas muy severas, incluida
la lapidacion, y con frecuencia la legislacion en materia de adulterio se aplica
de forma perjudicial para la mujer, tanto en los casos en los que la legislacion
procesal religiosa hace que resulte imposible de demostrar el adulterio come-
tido por un varon, como en aquellos en los que las mujeres violadas que no
pueden demostrarlo son acusadas de adulteras. Igualmente, se recomienda que
se suprima de la legislacion penal toda reduccion o exoneracion de las penas
impuestas basadas en el «honor»*® (United Nations 2011, 20-23).

Y tres anos mas tarde, en la Recomendacion General N.° 31 del Comité
para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer y en la Observacion
General N.° 18 del Comité sobre los Derechos del Nifo relativa a «Las practi-
cas nocivas», adoptadas de manera conjunta el 14 de noviembre de 2014, se
afirma que este tipo de practicas se fundamentan en la discriminacion hacia la
mujer y se justifican a menudo mediante la invocacion de valores sociocultu-
rales y religiosos, constituyendo una negacion de la dignidad o integridad de
la persona y una violacion de los derechos humanos y libertades fundamen-
tales consagrados en la Convencion para la Eliminacion de la Discriminacion
contra la Mujer y en la Convencion sobre los Derechos del Nifio, comportando

38. Como se sefiala en el Suplemento del Manual, diversos paises siguen manteniendo en sus
Codigos Penales disposiciones que reducen la sentencia aplicable por asesinato en los
casos en los que el autor ha sido testigo de adulterio o se demuestra sin lugar a dudas que
la victima habia cometido adulterio, incluso las legislaciones de algunos paises siguen
teniendo vigentes disposiciones referidas especificamente al «honor» como eximente o
motivo para reducir la sentencia en los casos de asesinato, siendo fundamental suprimir
esas disposiciones para que los «crimenes de honor» se castiguen con la misma severidad
que otros delitos de la misma gravedad (United Nations 2011, 22-23).

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 91-132



114 Maria Nieves Saldana

consecuencias negativas, incluidos danos fisicos, psicoldgicos, economicos y
sociales o violencia y limitaciones a su capacidad para participar plenamente
en la sociedad y desarrollar todo su potencial, destacandose entre sus mani-
festaciones la mutilacion genital femenina, el matrimonio infantil o forzado
y los delitos cometidos por motivos de «honor»*, instandose a los Estados a
prohibir de manera explicita por ley y sancionar debidamente o tipificar como
delito las practicas nocivas de acuerdo con la gravedad de la infraccion y el
dano ocasionado, establecer medios de prevencion, proteccion, recuperacion,
reintegracion y reparacion para las victimas, y a combatir la impunidad por la
comision de practicas nocivas, debiendo la legislacion dirigida a eliminar las
practicas nocivas establecer las medidas adecuadas de presupuestacion, apli-
cacion y de cardcter coercitivo, recomendandose igualmente a los Estados que
elaboren y aprueben programas de concienciacion integrales para cuestionar
y cambiar las actitudes, tradiciones y costumbres culturales y sociales que son
la causa subyacente de las formas de conducta que perpetuan tales practicas
nocivas*.

Y en relacion con los crimenes cometidos por motivos de «honor», la
Recomendacion afirma expresamente que son actos de violencia que se
cometen de manera desproporcionada, aunque no exclusiva, contra nifas y
mujeres porque los familiares consideran que un determinado comportamiento
supuesto, subjetivo o real traera la deshonra a la familia o la comunidad, inclu-
yéndose, entre otros comportamientos, mantener relaciones sexuales antes de

39. Entre estas practicas se incluyen también el abandono de las ninas (vinculado al trato
y la atencion preferentes que se prestan a los nifios varones), examenes de virginidad
y practicas conexas, castigo corporal, ritos inicidticos violentos, practicas relativas a
la viudez, acusaciones de brujeria, infanticidio e incesto. Ver ONU, Recomendacion
General nim. 31 del Comité para la Eliminacion de la Discriminacion contra la Mujer y
Observacion General num. 18 del Comité de los Derechos del Nifio sobre «Las practicas
nocivas», adoptadas de manera conjunta, 14 de noviembre de 2014, especialmente parr.
9 (UN Doc. CEDAW/C/GC/31/CRC/C/GC/18).

40. En el ambito legislativo, los Comités recomiendan que los Estados parte en las
Convenciones aprueben o enmienden la correspondiente legislacion para afrontar
y eliminar con eficacia las practicas nocivas, debiendo garantizar especialmente que
la legislacion cumpla totalmente con las obligaciones pertinentes establecidas en la
Convencion sobre la Eliminacion de Todas las Formas de Discriminacion contra la Mujer
y la Convencion sobre los Derechos del Nifio y otras normas internacionales de derechos
humanos que prohiben las practicas nocivas, y que dicha legislacion tenga prioridad
sobre las leyes consuetudinarias, tradicionales o religiosas que permiten, consienten o
establecen cualquier tipo de practica nociva, especialmente en paises con sistemas juridi-
cos plurales. Ver ONU, Recomendacion General ntim. 31 del Comité para la Eliminacion
de la Discriminacion contra la Mujer y Observacion General num. 18 del Comité de los
Derechos del Nifo sobre «Las practicas nocivas», adoptadas de manera conjunta, 14 de
noviembre de 2014, especialmente parr. 55 (UN Doc. CEDAW/C/GC/31/CRC/C/GC/18).
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contraer matrimonio, negarse a aceptar un matrimonio arreglado, contraer
matrimonio sin el consentimiento de los padres, cometer adulterio, pedir el
divorcio, vestir de una manera que la comunidad considere inaceptable, tra-
bajar fuera de casa o, en general, no ajustarse a los papeles estereotipados
asignados a cada género, e incluso por haber sido victima de violencia sexual.
A pesar de constituir actos delictivos contra las mujeres, con frecuencia se
aprueban y toleran los crimenes cometidos por motivos de «honor» como un
medio para preservar o restablecer la integridad de normas culturales o religio-
sas tradicionales, aceptandose la defensa del «honor» como una circunstancia
eximente o atenuante de tales conductas, lo que conduce en muchos casos
a penas reducidas o incluso a la impunidad, recomendandose a los Estados
derogar toda legislacion, incluidas las leyes tradicionales, consuetudinarias o
religiosas, que acepten la defensa del «honor» como justificacion o circuns-
tancia atenuante de la comision de delitos por motivos de «honor» (parrs.
29-30, 55. d).

Por todo, no sorprende que, como se analiza a continuacion, la Asamblea
General de las Naciones Unidas haya adoptado varias Resoluciones especificas
sobre una de las formas de violencia contra la mujer mas extendidas derivadas
de précticas culturales y religiosas perjudiciales que vulneran sus derechos
humanos y libertades fundamentales como son los «crimenes de honor».

3. ESTANDARES ESPECIFICOS ADOPTADOS PARA COMBATIR Y
PREVENIR LOS «CRIMENES DE HONOR»

3.1 Hacia la erradicacion de los «delitos de honor» cometidos contra la
mujer y la nina

Realmente, a lo largo de los tltimos afnos, especialmente a partir del aino 2000,
tanto la Asamblea General como distintos 6rganos intergubernamentales y
especializados sobre derechos humanos del sistema de las Naciones Unidas han
abordado los «crimenes de honor» cometidos contra las mujeres en sus resolu-
ciones, comentarios, recomendaciones generales e informes y en los examenes,
observaciones y comentarios finales de los informes de los Estados parte. Asi,
en la Observacion General No. 28 del Comité de Derechos Humanos, de 29
de marzo de 2000, sobre «La igualdad de derechos entre hombres y mujeres
(articulo 3)», en la que se analizan los importantes efectos que tiene el articulo
3 del PIDCP en el efectivo ejercicio por las mujeres de los derechos humanos
amparados por el Pacto, el Comité senala expresamente que los Estados parte
deben cerciorarse de que no se utilicen actitudes tradicionales, historicas, reli-
giosas o culturales como pretexto para justificar la vulneracion del derecho
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de la mujer a la igualdad ante la ley y al disfrute en condiciones de igualdad
de todos los derechos previstos en el Pacto, debiendo presentar informacion
adecuada sobre los aspectos de la tradicion, la historia, las practicas culturales
y las actitudes religiosas que comprometan o puedan prometer el cumplimiento
del art. 3 e indicar las medidas que han adoptado o se proponen adoptar para
su eliminacion, senaldndose expresamente que los «crimenes de honor» no
castigados constituyen una violacion grave del Pacto, especialmente de los arts.
6, 14y 26, y que las leyes que imponen sanciones mas severas a las mujeres
que a los hombres en casos de adulterio o de otros delitos violan asimismo el
requisito de la igualdad de trato'.

Asimismo, en el ambito de la Comision de Derechos Humanos, en el
Informe de la Relatora Especial sobre las ejecuciones extrajudiciales, suma-
rias o arbitrarias, de 23 de enero de 2000, la Relatora Especial expone con
detenimiento que ha recibido noticias de asesinatos de mujeres cometidos por
cuestiones de «honor» en diversos paises, fundamentalmente en los que la
mayor parte de la poblacion es musulmana, cuyos autores son en su mayoria
hombres de la familia de la mujer asesinada que no reciben castigo o bien son
condenados a penas reducidas con la justificacion de que han defendido el
«honor de la familia», recomendandose a los Estados llevar a la justicia a los
autores de tales crimenes, adoptar las medidas legislativas que garanticen que
estos asesinatos no reciban tratamiento discriminatorio favorable de confor-
midad con la ley y no internar en las carceles o en centros de detencion a las
mujeres victimas de asesinatos por cuestiones de «honor»*. En su virtud, en
la Resolucion 2000/31 de la Comision de Derechos Humanos, de 20 de abril de
2000, sobre «Ejecuciones extrajudiciales, sumarias o arbitrarias», la Comision
toma nota con preocupacion del gran nimero de asesinatos cometidos por

41. ONU, Comité de Derechos Humanos, Observacion general nam. 28 sobre «La igualdad
de derechos entre hombres y mujeres (art. 3)», 29 de marzo de 2000, especialmente
parrs. 5y 31 (UN Doc. CCPR/C/21/Rev.1/Add.10).

42. Como se expone detenidamente por la Relatora Especial en el informe, los «asesinatos
por cuestiones de honor» fueron cometidos en Bangladesh, Brasil, Ecuador, India, Israel,
Italia, Jordania, Marruecos, Pakistan, Reino Unido, Suecia, Turquia y Uganda. Asi, en
Batsail, Bangladesh, por orden de los religiosos que presidian un consejo oficioso del
pueblo, una joven de 18 afios fue azotada hasta que murio, por su conducta «inmoral».
En un caso, en Egipto, el padre de la victima al parecer mato a su hija, la decapito y se
paseo por las calles de la vecindad con la cabeza, gritando: «He vengado mi honor». Y
en Pakistan unas 300 mujeres son asesinadas todos los anos por «delitos de honor».
Ver ONU, Consejo Economico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe de
la Relatora Especial, Sra. Asma Jahangir, presentado en cumplimiento de la Resolucion
1999/35 de la Comision de Derechos Humanos sobre «Las ejecuciones extrajudiciales,
sumarias o arbitrarias», de 25 de enero de 2000, parrs. 78-84 (UN Doc. E/CN.4/2000/3).
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cuestiones de «honor», instando a los Estados a que investiguen tales asesi-
natos sin tardanza, enjuicien a los responsables, y velen por que tales actos no
sean tolerados ni sancionados por funcionarios o personal del Gobierno®. Y
en la Resolucion 55/111 de la Asamblea General, de 4 de diciembre de 2000,
sobre «Ejecuciones extrajudiciales, sumarias o arbitrarias», la Asamblea hace
un llamamiento a los gobiernos para que investiguen rapidamente y a fondo los
casos de asesinatos cometidos en nombre del «honor» a fin de que los autores
sean enjuiciados ante una judicatura independiente e imparcial, y para que
velen por que dichos asesinatos no sean tolerados ni sancionados por funcio-
narios o personal del gobierno (parr. 7).

Igualmente, en el Informe de la Relatora Especial de la Comision de
Derechos Humanos (Subcomision de Promocion y Proteccion de los Derechos
Humanos) sobre «Practicas tradicionales que afectan a la salud de las mujeres
y las ninas», de 27 de junio de 2000, se dedica una especial atencion a los
«crimenes de honor», afirmandose que son una antigua practica que subsiste
en algunos paises del Medio Oriente, en virtud de la cual se reconoce a los
hombres el derecho a degollar a toda mujer de su familia de la cual se sospeche
que ha tenido un comportamiento contrario al «honor» de la familia, aunque
en muchas ocasiones los «crimenes de honor» no tienen nada que ver con
el deshonor de la familia de la mujer asesinada sino con cuestiones de celos
o herencias, relacionandose los casos habidos en determinados paises como
Jordania y Pakistan*.

Por tanto, no extrana que a finales del ano 2000 la Asamblea General
adopte la primera Resolucion especifica sobre los «crimenes de honor». En
efecto, en la Resolucion 55/66 de la Asamblea General, de 4 de diciembre de
2000, con el titulo «Hacia la eliminacion de los delitos de honor cometidos

43. Ver también la Resolucion de la Comision de Derechos Humanos 2001/45, de 23 de abril
de 2001, sobre «Ejecuciones extrajudiciales, sumarias o arbitrarias», parr. 7.

44. Seguin se expone en el informe, en el caso de Jordania las victimas de estos crimenes son
mas de 20 al ano, y en el caso de Pakistan, la Comision de Derechos Humanos de ese
pais estima que entre 1998 y 1999 mads de 850 mujeres fueron asesinadas en Punjab por
su marido, hermano, padre u otro miembro de la familia, al sospecharse que todas esas
mujeres habian sido culpables de una conducta inmoral, registrandose en 1998-1999 560
casos de inmolacion de mujeres por el fuego, falleciendo la mitad de las victimas como
consecuencia de quemaduras, siendo hospitalizadas mas de 3.560 mujeres entre 1994
y 999 a raiz de agresiones con fuego, acido o gasolina. Ver ONU, Consejo Economico
y Social, Comision de Derechos Humanos, Subcomision de Promocion y Proteccion
de los Derechos Humanos, Tercer informe sobre la evolucion de la situacion relativa
a la eliminacion de las practicas tradicionales que afectan a la salud de las mujeres
y las ninas, elaborado por la Sra. Halima Embarek Warzazi en cumplimiento de la
Resolucion 1999/13 de la Subcomision, 27 de junio de 2000, parrs. 69-77 (UN Doc. E/
CN.4/Sub.2/2000/17).

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 91-132



118 Maria Nieves Saldana

contra la mujer», la Asamblea afirma que estos «crimenes de honor» son una
cuestion de derechos humanos y que los Estados tienen la obligacion de ejercer
la diligencia debida para impedir esos delitos, investigarlos, castigar a los auto-
res y dar proteccion a las victimas, y que no hacerlo constituye una violacion de
los derechos humanos. Asimismo, expresa su preocupacion por el hecho de que
las mujeres siguen siendo victimas de distintas formas de violencia, incluidos
los «crimenes de honor» cometidos contra la mujer, que revisten formas muy
diversas, y por el hecho de que algunos de sus autores consideren que tienen
cierta justificacion para cometer tales crimenes (parr. 1).

Para su erradicacion, la Asamblea insta a los Estados a que: cumplan sus
obligaciones en la materia en virtud del Derecho internacional relativo a los
derechos humanos; intensifiquen su labor para prevenir y eliminar los «crime-
nes de honor» cometidos contra la mujer, recurriendo a medidas legislativas,
educacionales, de politica social y de otra indole, incluida la difusion de infor-
macion, y hagan participar en las camparias de toma de conciencia, entre otros,
a quienes forman la opinion publica, educadores, autoridades religiosas, jefes,
lideres tradicionales y los medios de difusion; alienten apoyen y pongan en
practica medidas y programas encaminados a que los responsables de hacer
cumplir la ley y de aplicar las normas, como los funcionarios de policia, los
funcionarios del poder judicial y el personal sanitario, conozcan y comprendan
mejor las causas y las consecuencias de los «crimenes de honor» cometidos
contra la mujer; establezcan y faciliten servicios de apoyo a las victimas de
estos crimenes, brinddandoles proteccion y servicios de apoyo psicologico, ase-
soramiento juridico, rehabilitacion y reinsercion en la sociedad; y establezcan
mecanismos institucionales para que las victimas y otras personas puedan
denunciar los «crimenes de honor» en condiciones de seguridad y confiden-
cialidad, y retinan y difundan informacion estadistica sobre la perpetracion de
tales crimenes (parr. 4). Asimismo, la Asamblea alienta a los 6rganos creados en
virtud de los tratados de derechos humanos que les competa a seguir teniendo
en cuenta los «crimenes de honor» cometidos contra la mujer en sus activi-
dades e informes, y solicita al Secretario General que le presente un informe
al respecto, incluidas las medidas adoptadas por los Estados para eliminar los
«crimenes de honor» (parrs. 5y 6)*.

45. Aunque varios Estados se mostraron a favor de la Resolucién 55/66 de la Asamblea
General, como es el caso de Canada, Malta, Paises Bajos y Suecia, sin embargo, algunos
Estados formularon observaciones sobre la Resolucion. Asi, en opinion de Jordania la
Resolucion no aborda el concepto de «en un arrebato de ira», que es una caracteristica
distintiva de los crimenes pasionales, y la posibilidad de invocar ese concepto en el marco
de distintos sistemas juridicos, defendiendo que el tema y el titulo de la Resolucion
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En cumplimiento del mandato de la Resolucion 55/66 de la Asamblea
General, el Secretario General presenta el Informe titulado «Hacia la elimi-
nacion de los delitos de honor cometidos contra la mujer», de 2 de julio de
2002, en el que se proporciona informacion sobre las medidas adoptadas por
los Estados miembros y las actividades realizadas dentro del sistema de las
Naciones Unidas con miras a la eliminacion de los «crimenes de honor» come-
tidos contra la mujer. En relacion con las medidas legislativas adoptadas por los
Estados, en el informe se expone que, conforme a los datos facilitados por 26
Estados, la mayoria de sus sistemas juridicos no prevén ese tipo de delitos por
lo que de producirse se juzgan segtin el Derecho penal general, relacionandose
las particularidades mas relevantes™.

Por todo lo anterior, en el Informe se recomienda a los Estados penalizar
toda forma de violencia contra mujeres y ninas en defensa del «honor», y cas-
tigar a quienes participan deliberadamente en actos de esa indole, a quienes los
facilitan, los fomentan y amenazan con cometerlos; investigar sin tardanza, de
forma imparcial y minuciosa, todo informe de violencia ejercida contra la mujer
por cuestiones de «honor», documentar y tomar medidas judiciales efectivas
al respecto; adoptar todas las medidas necesarias a fin de evitar los actos de
violencia de que son objeto las mujeres por estos motivos; y en los paises con
comunidades de inmigrantes, ofrecer proteccion a las victimas y a las posibles
victimas en relacion con los procedimientos de asilo e inmigracion. Asimismo,
los Estados deben brindar capacitacion especial y recursos al personal encar-
gado del cumplimiento de la ley, incluidos los magistrados y juristas, a fin de
atender de manera imparcial y efectiva las denuncias de violencia contra la
mujer, en general, y, en particular, las que implican cuestiones de «honor»,
y proteger a las mujeres y nifias que corren peligro de sufrir tal violencia,
en tanto se respetan sus derechos humanos. Y, finalmente, en el informe se

55/66 debia haberse limitado a los «delitos de honor» premeditados. Ver ONU, Asamblea
General, Informe del Secretario General relativo a «Hacia la eliminacion de los delitos de
honor cometidos contra la mujer», 2 de julio de 2002, parrs. 14-16 (UN Doc. A/57/169).

46. Asi, Jordania informo que sus leyes no tenian previstos los «delitos de honor cometidos
contra la mujer», ya que esos delitos, que se cometian en el seno de la familia, se trataban
en el capitulo del Codigo Penal relativo a delitos graves y delitos menos graves contra
la persona. Y Turquia sefialo que en algunas regiones, donde todavia predominaba la
forma de vida tradicional, el concepto del «honor» se asociaba al cuerpo de la mujer y
esa mentalidad servia de pretexto para la comision de «delitos de honor» contra ella,
de ahi que en el Codigo Penal turco estaban previstas penas reducidas para «delitos
de honor», que también se denominaban «delitos de tradicion». Ver ONU, Asamblea
General, Informe del Secretario General relativo a «Hacia la eliminacion de los delitos
de honor cometidos contra la mujer», 2 de julio de 2002, especialmente parrs. 3-5 (UN
Doc. A/57/169).
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considera que las campanas de sensibilizacion, informacion y educacion en
que participen, entre otros, dirigentes religiosos y comunitarios, tendentes a
cambiar estereotipos sociales en el comportamiento de mujeres y hombres
son esenciales para prevenir y eliminar la violencia contra mujeres y ninas por
cuestiones de «honor», debiendo alentarse a los medios de comunicacion a
que participen activamente (parrs. 31-34).

A finales de este ano se adopta una segunda Resolucion de la Asamblea
General sobre los «crimenes de honor». Asi, en la Resolucion 57/179 de la
Asamblea General, de 18 de diciembre de 2002, con el titulo «Hacia la erra-
dicacion de los delitos de honor cometidos contra la mujer», la Asamblea
afirma que estos delitos son incompatibles con todos los valores religiosos y
culturales y expresa su preocupacion por el hecho de que las mujeres sigan
siendo victimas de «crimenes de honor» en todas las regiones del mundo,
y por los casos en que los autores no son procesados ni castigados (parr.
2). Para su erradicacion, la Asamblea insta a los Estados a que cumplan sus
obligaciones en la materia en virtud de los instrumentos internacionales de
derechos humanos y pongan en practica la Declaracion y Plataforma de Accion
de Berijing, a que investiguen prontamente y a fondo, enjuicien eficazmente
y documenten los casos de «crimenes de honor» cometidos contra la mujer
y castiguen a los autores, y a que intensifiquen sus esfuerzos a fin de de que
se cobre mds conciencia de la necesidad de prevenir y erradicar los «crimenes
de honor» cometidos contra la mujer, para modificar actitudes y comporta-
mientos. Asimismo, la Asamblea insta a los Estados a que alienten, apoyen y
pongan en practica medidas y programas encaminados a conocer y comprender
mejor las causas y las consecuencias de los «crimenes de honor» cometidos
contra la mujer, incluida la capacitacion de los responsables de hacer cumplir
la ley, y a que establezcan servicios de apoyo para atender a las necesidades de
quienes hubieran sido o pudieran ser victimas de tales delitos, y a que retinan
y difundan informacion estadistica sobre la incidencia de los mismos (parr. 3).

Finalmente, la Asamblea exhorta a los 6rganos creados en virtud de los tra-
tados de derechos humanos que corresponda, que sigan teniendo en cuenta la
cuestion de los «crimenes de honor», y a la Comision de la Condicion Juridica
y Social de la Mujer a que examine esta cuestion en su 47.° periodo de sesiones
(2003), en relacion con el tema prioritario «Los derechos humanos de la mujer
y la eliminacion de todas las formas de violencia contra la mujer y la nina, tal
como se definieron en la Plataforma de Accion de Beijing y en el documento
final del periodo extraordinario de sesiones de la Asamblea General titulado
‘La mujer en el afio 2000: igualdad entre los géneros, desarrollo y paz para el
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siglo XXI'» (parr. 4)*.Y, por ultimo, pide al Secretario General que incluya en
su proximo informe sobre la eliminacion de la violencia contra la mujer un
informe sustantivo sobre el tema de la resolucion que esté basado en todos los
datos disponibles y contengan un andlisis de las causas basicas de los «crimenes
de honor», con datos estadisticos e informacion sobre las iniciativas adoptadas
por los Estados (parr. 6).

Atendiendo a los requerimientos de la Asamblea General, un aiio mds tarde,
en el informe de la Relatora Especial de la Comision de Derechos Humanos
sobre las ejecuciones extrajudiciales, sumarias o arbitrarias, de 22 de diciembre
de 2003, se informa con detenimiento de los informes recibidos sobre los casos
de asesinatos por razones de «honor» que habian contado con la aprobacion
o el apoyo del Estado o en los que éste habia permitido por su inactividad
una impunidad de hecho para quienes los habian perpetrado, analizando
especialmente el caso de Pakistan, respecto del que se habia transmitido una
comunicacion relativa al asesinato de 208 mujeres, y el de las mujeres conde-
nadas a muerte por adulterio en Nigeria, como el célebre caso de Amina Lawal,
condenada a muerte por lapidacion al ser declarada culpable de adulterio al
haber dado a luz un hijo fuera del matrimonio, recordando la Relatora Especial
que los Estados estan obligados a proteger el derecho a la vida de todas las
mujeres adoptando todas las disposiciones adecuadas, incluidas medidas legis-
lativas, asi como derogando las disposiciones normativas, los usos y practicas
que violan los derechos humanos de las mujeres, instandose a los Estados a
introducir las modificaciones legislativas necesarias para que los asesinatos por
razones de «honor» no reciban trato discriminatorio en Derecho, sensibilizar
a la administracion de justicia sobre la igualdad entre los sexos e impedir que
en los correccionales y centros de detencion se recluyan por la fuerza a las
mujeres victimas de asesinatos por cuestiones de «honor»*.

47. Lamentablemente, en el 47.° periodo de sesiones de la Comision de la Condicion Juridica
y Social de la Mujer, que tuvo lugar del 3 al 14y el 15 de marzo de 2003, no se adoptaron
conclusiones convenidas que contuvieran un andlisis del tema prioritario y un conjunto
de recomendaciones concretas para los gobiernos, los organismos intergubernamentales
y otras instituciones que se aplicasen en el nivel internacional, nacional, regional y local,
sobre el tema prioritario relativo a los derechos humanos de las mujeres y la eliminacion
de todas las formas de violencia contra la mujer y la nifia. Ver ONU, Comision de la
Condicion Juridica y Social de 1la Mujer, Informe sobre el 47.° periodo de sesiones (3 a
14y 25 de marzo de 2003), Consejo Economico y Social, Documentos Oficiales, 2003,
Suplemento No. 7, Anexo II, pp. 55-58 (UN Doc. E/2003/27).

48. ONU, Consejo Econémico y Social, Comision de Derechos Humanos, Informe de la
Relatora Especial, Asma Jahangir, sobre las ejecuciones extrajudiciales, sumarias o arbi-
trarias, de 22 de diciembre de 2003, parrs. 66-71 y 96.8 (UN Doc. E/CN.4/2004/7).
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En cumplimiento del mandato de la Resolucion 57/179 de la Asamblea
General, en el Informe del Secretario General sobre la «Violencia contra la
mujer», de 20 de agosto de 2004, se abordan de forma especifica las medidas
legislativas, normativas o de otra indole adoptadas por los Estados miem-
bros a fin de combatir los crimenes cometidos contra la mujer en nombre
del «honor». De las respuestas facilitadas por los Estados se concluye que en
la mayoria no hay una legislacion especifica que abarque concretamente ese
tipo de delitos, por lo que se castigan conforme a las disposiciones pertinentes
del Codigo Penal, aunque algunos paises han llevado a cabo modificaciones
legislativas para reducir los casos de violencia contra la mujer en general y los
«crimenes de honor» en particular. No obstante, la mayoria de los paises que
facilitaron informacion al Secretario General se refieren a diversas medidas
y programas destinados a combatir los «crimenes de honor», y en el caso de
los paises que consideran que este fenomeno esta mas presente en las comu-
nidades de inmigrantes enmarcan su accion en el contexto de las politicas de
integracion, formando incluso a sus funcionarios para que entiendan mejor
la cuestion del «honor» en este contexto. Por todo ello, el Secretario General
recomienda a los Estados que procedan a elaborar marcos legislativos integra-
les que tipifiquen como delito todas las formas de violencia contra la mujer y
apliquen penas adecuadas para los autores, y que cuando se informe de delitos
cometidos contra la mujer en nombre del «honor» se tipifiquen como tales y
se sometan inmediatamente a juicio®.

Por todo lo anteriormente expuesto, a finales de 2004 la Asamblea General
adopta una tercera Resolucion sobre los «crimenes de honor». En efecto, en la
Resolucion 59/165 de la Asamblea General, de 20 de diciembre de 2004, titu-
lada «Hacia la erradicacion de los delitos de honor cometidos contra la mujer y
la nifia», la Asamblea General vuelve a reiterar que los Estados estan obligados

49. A fecha de 14 de mayo de 2014, solamente 23 Estados habian respondido a la peticion
del Secretario General de facilitar informacion sobre la aplicacion de la Resolucion
57/179 de la Asamblea General, a saber, Alemania, Argentina, Austria, Azerbaiyan,
Bangladesh, Colombia, Costa Rica, China, Dinamarca, Federacion de Rusia, Finlandia,
Irlanda, Islandia, Italia, Jordania, Kuwait, Malasia, Malta, Marruecos, México, Noruega,
Paraguay, Portugal, Republica Arabe Siria, Reptiblica de Corea y Ucrania. Diversos paises
informan que han adoptado medidas en el ambito legislativo para erradicar los «delitos
de honor», asi en el caso de Jordania, en virtud de la Ley provisional No. 86 de 2001,
todavia no promulgada, se modifica el articulo 240 del Cédigo Penal suprimiendo el
régimen de las circunstancias eximentes y sustituyéndolo por el de las circunstancias
atenuantes. Asimismo, diversos paises europeos informan de la adopcion de medidas y
programas en relacion con la poblacion inmigrante, como es el caso de Paises Bajos y
Suecia. Ver ONU, Asamblea General, Informe del Secretario General sobre la «Violencia
contra la mujer», 20 de agosto de 2004, parrs. 35-45 y 65 (UN Doc. A/59/281).
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a ejercer la diligencia debida para impedir los «crimenes de honor» cometidos
contra la mujer y la nina, investigarlos, castigar a los autores y dar proteccion a
las victimas, que no hacerlo constituye una violacion de sus derechos humanos
y libertades fundamentales, y que estos delitos son incompatibles con todos
los valores religiosos y culturales. Para su erradicacion, la Asamblea vuelve a
instar a los Estados a que: cumplan sus obligaciones en virtud de los instru-
mentos internacionales de derechos humanos; investiguen prontamente y a
fondo, enjuicien eficazmente y documenten los casos de «crimenes de honor»
cometidos contra la mujer y castiguen a los autores; intensifiquen sus esfuerzos
para que se cobre mds conciencia de la necesidad de prevenir y erradicar los
«crimenes de honor» cometidos contra la mujer, a fin de modificar actitudes y
comportamientos; alienten, apoyen y pongan en practica medidas y programas
encaminados a conocer y comprender mejor las causas y las consecuencias de
estos delitos, incluida la capacitacion de los responsables de hacer cumplir la
ley; establezcan servicios de apoyo para atender a las necesidades de quienes
hubieran sido o pudieran ser victimas de tales delitos; y que reunan y difundan
informacion estadistica sobre la incidencia de los «crimenes de honor» (parr.
3). Finalmente, la Asamblea exhorta a los 6rganos correspondientes creados en
virtud de los tratados de derechos humanos, cuando proceda, y a la Relatora
Especial de la Comision de Derechos Humanos sobre la violencia contra la
mujer, sus causas y consecuencias, a que sigan prestando atencion a esta cues-
tion y requiere al Secretario General que en el informe sobre la cuestion de la
violencia contra la mujer que le presente en su sexagésimo periodo de sesiones
incluya informacion sobre la aplicacion de la Resolucion 59/165 (pdrr. 4)°.
En cumplimiento del mandato de la Asamblea General, en el Informe del
Secretario General sobre «Estudio a fondo sobre todas las formas de violen-
cia contra la mujer», de 6 de julio de 2000, se afirma que si bien algunas de
las normas y practicas culturales empoderan a las mujeres y promueven sus
derechos humanos, también es frecuente que las costumbres, las tradiciones y

50. En el ultimo informe de la Relatora Especial de la Comision de Derechos Humanos
sobre practicas tradicionales que afectan a la salud de las mujeres y las ninas, se incluye
un apartado relativo a los delitos por cuestiones de «honor» en el que se agradece que
se hayan adoptado las Resoluciones especificas sobre los «delitos de honor» contra la
mujer de la Asamblea General 57/179 y 59/165, y se hace referencia a los datos aporta-
dos en el informe del Secretario General sobre violencia contra la mujer A/59/281, de
20 de agosto de 2004, ver ONU, Consejo Economico y Social, Comision de Derechos
Humanos, Noveno y tltimo Informe sobre la evolucion de la situacion relativa a la eli-
minacion de las précticas tradicionales que afectan a la salud de las mujeres y las ninas,
elaborado por la Relatora Especial, Sra. Halima Embarek Warzazi, 11 de julio de 2005,
parrs. 77-81 (UN Doc. E/CN.4/Sub.2/2005/36).
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los valores religiosos se utilicen para justificar la violencia contra la mujer, en
particular las creencias vinculadas con las «practicas tradicionales nocivas»,
como los crimenes en nombre del «honor», que cometidos por lo comun por
un hermano, el padre, el marido u otro pariente masculino, son un medio de
controlar las opciones de las mujeres, no solo en la esfera de la sexualidad
sino también en otros aspectos del comportamiento, como la libertad de cir-
culacion, de ahi que frecuentemente estos crimenes tengan una dimension
colectiva, pues la familia en su conjunto se considera lesionada por el compor-
tamiento real o percibido de la mujer, y a menudo tengan un caracter publico,
contribuyendo a influir en la conducta de otras mujeres. No obstante, afirma
el Secretario General que en el ambito legislativo se han producido algunos
avances, pues en Tunez se ha eliminado la reduccion de la pena en casos de
«homicidios de honor» y en Turquia los crimenes cometidos en nombre del
«honor» son penados con prision perpetiaa’’.

Pese a todo, unos anos mads tarde, en el Informe de la Relatora Especial
de la Comision de Derechos Humanos sobre la violencia contra la mujer, sus
causas y sus consecuencias, de 1 de agosto de 2011, se sigue haciendo refe-
rencia a los «crimenes de honor», afirmandose que desde la creacion de su
mandato se han comunicado casos de violencia y asesinato de mujeres en
nombre del «honor» en el curso de las visitas a distintos paises, como Argelia,
Afganistan, Iran, Paises Bajos, los territorios palestinos ocupados, Pakistan,
Suecia y Turquia®?. Por esto no sorprende que, como se analiza a continuacion,
las Naciones Unidas hayan abordado recientemente los «crimenes de honor» en
el marco de las medidas que deben adoptar los Estados para prevenir, investi-
gar, perseguir y castigar el asesinato de mujeres y nifias por razones de género,
incluidos los asesinatos por razones de «honor».

3.2 La ineludible obligacion de los Estados de adoptar medidas concretas
contra el asesinato de mujeres y nifias por razones de «honor»

En efecto, en el informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la
mujer relativo a «Los homicidios de mujeres relacionados con el género»,
de 23 de mayo de 2012, se afirma que por tales se entiende el asesinato de
mujeres y nifias por el hecho de pertenecer al sexo femenino, constituyendo

51. ONU, Asamblea General, Informe del Secretario General relativo a «Estudio a fondo
sobre todas las formas de violencia contra la mujer», 6 de julio de 2006, parrs. 78, 124,
303 (UN Doc. A/61/122/Add.1).

52. ONU, Asamblea General, Informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la
mujer, sus causas y consecuencias, Rashida Manjoo, de conformidad con la Resolucion
65/187 de la Asamblea General, 1 de agosto de 2011, parr. 32 (UN Doc. A/66/215).
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la manifestacion mas extrema de la violencia contra la mujer, que a menudo
representa el acto ultimo de un continuo de violencia, prolongado e ignorado,
distinguiéndose entre las formas activas o directas de homicidio por razones de
género y sus formas pasivas o indirectas, figurando entre las formas directas los
asesinatos como resultado de la violencia en la pareja, asesinatos relacionados
con la hechiceria o brujeria, asesinatos relacionados con el «honor», asesina-
tos relacionados con conflictos armados, asesinatos relacionados con la dote,
asesinatos relacionados con la identidad de género y la orientacion sexual y
asesinatos relacionados con la identidad étnica o indigena™.

En relacion con los homicidios de mujeres y nifias por razones de «honor»,
la Relatora Especial afirma que constituyen una de las mas graves de las prac-
ticas nocivas contra la mujer mas extendidas, produciéndose especialmente
en la amplia zona que va desde el Sahara al Himalaya, aunque también tiene
lugar en otras regiones y paises con comunidades migrantes. Tales homicidios
por razones de «honor» revisten muchas formas, bien el asesinato directo o
la lapidacion, bien se obliga a las mujeres a suicidarse tras denunciar publica-
mente su comportamiento, o bien se las desfigura con dcido, causandoles en
muchos casos la muerte. Incluso, la Relatora manifiesta su preocupacion por
el fenomeno de la autoinmolacion, denunciado en Afganistan y la Republica
Islamica de Iran, consistente en que las mujeres o las jovenes tratan de suici-
darse prendiéndose fuego porque consideran que estan «deshonrando» a la
familia. Pese a su gravedad, la Relatora se lamenta de que los crimenes por
razones de «honor» muchas veces no se denuncian, rara vez se investigan, por
lo que suelen quedar impunes, y cuando son sancionados las sentencias son
mucho mas leves que las que se imponen por crimenes igualmente violentos
sin la dimension del «honor»>*.

Un aio mas tarde, en el Informe de la Relatora Especial sobre la violencia
contra la mujer relativo a las «Causas, condiciones y consecuencias de la encar-
celacion para las mujeres», de 21 de agosto de 2013, se senala expresamente
que a veces se mantiene a las mujeres en prisiones para evitar que se conviertan
en victimas de los «crimenes de honor». Asimismo, en el Informe se constata
que las mujeres victimas de delitos por razones de «honor» también encuentran
problemas por la falta de programas eficaces de rehabilitacion e insercion, asi en

53. ONU, Asamblea General, Consejo de Derechos Humanos, Informe de la Relatora Especial
sobre la violencia contra la mujer, sus causas y sus consecuencias, Sra. Rashida Manjoo,
23 de mayo de 2012, parrs. 15y 16 (UN Doc. A/HRC/20/16).

54. ONU, Asamblea General, Consejo de Derechos Humanos, Informe de la Relatora
Especial sobre la violencia contra la mujer, sus causas y sus consecuencias, la Sra.
Rashida Manjoo, 23 de mayo de 2012, parrs. 43-50 (UN Doc. A/HRC/20/16).
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algunos paises las mujeres no pueden volver a su casa tras ser liberadas por el
miedo a la violencia que pueda cometerse contra ellas, solicitando permanecer
en los centros de detencion tras la fecha de su puesta en libertad por el miedo
a la violencia relacionada con el «honor»>.

Por todo lo anteriormente expuesto, no extrafa que a finales de este afo se
apruebe la Resolucion 68/191 de la Asamblea General, de 18 de diciembre de
2013, relativa a la «Adopcion de medidas contra el asesinato de mujeres y ninas
por razones de género», en la que se insta a los Estados a adoptar medidas de
diversa indole, como la promulgacion y aplicacion de leyes, para poner fin a los
asesinatos de mujeres y nifias por razones de género; a prevenir el asesinato de
mujeres y nifias por razones de género y ofrecer proteccion juridica, incluidas
vias de recurso apropiadas y mecanismos de reparacion e indemnizacion, a las
victimas de esos delitos; a poner fin a la impunidad y velar por que los autores
de esos abominables delitos contra las mujeres y las ninas rindan cuentas y
sean castigados, fortaleciendo la respuesta de la justicia penal ante el asesinato
de mujeres y nifias por razones de género, en particular mediante la adopcion
de medidas para reforzar la capacidad para investigar, enjuiciar y castigar esos
delitos en todas sus formas. Asimismo, se solicita al Secretario General que con-
voque una reunion de un grupo intergubernamental de expertos de composicion
abierta para examinar las formas de prevenir, investigar, enjuiciar y castigar
mds eficazmente el asesinato de mujeres y nifias por razones de género, con
miras a formular recomendaciones concretas, basandose en las mejores practicas
actuales, en consulta con las entidades y los mecanismos de derechos humanos
pertinentes de las Naciones Unidas, y a que informe a la Asamblea General en
su septuagésimo periodo de sesiones sobre la aplicacion de la Resolucion™.

Para dar cumplimiento a las previsiones contenidas en la Resolucion 68/191
de la Asamblea General, en las Conclusiones y Recomendaciones del Grupo de
Expertos sobre el asesinato de mujeres y nifas por razones de género relativas
al «El asesinato de mujeres y ninas por razones de género: practicas prometedo-
ras, dificultades y recomendaciones concretas», adoptadas en Bangkok del 11
al 13 de noviembre de 2014, se define el «asesinato de mujeres por razones de
género» como el asesinato, tanto en publico como en privado, de mujeres por

55. ONU, Asamblea General, Informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la
mujer, sus causas y sus consecuencias, la Sra. Rashida Manjoo, de conformidad con
la Resolucion 65/187 de la Asamblea General, relativo a las «Causas, condiciones y
consecuencias de la encarcelacion para las mujeres», 21 de agosto de 2013, parrs. 21 y
75 (UN Doc. A/68/340).

56. ONU, Resolucion 68/191 de la Asamblea General, de 18 de diciembre de 2013, relativa a
la «Adopcion de medidas contra el asesinato de mujeres y nifias por razones de género»,
parrs. 1-17 (UN Doc. A/RES/68/191).
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el hecho de ser mujeres, que tiene sus raices en la discriminacion por motivos
de género y en las relaciones de poder desiguales entre hombres y mujeres,
agravada con frecuencia por otras formas de discriminacion basadas en la raza,
la casta, la clase, la ubicacion geografica, la religion o las creencias, el nivel de
instruccion, la capacidad y la sexualidad, asi como por una tolerancia general
de la violencia contra la mujer, recomendandose instar a los Estados, entre otras
medidas, a adoptar un marco juridico que ataje eficazmente los asesinatos de
mujeres por razones de género, entre otras cosas, mediante la tipificacion de
delitos o agravantes especificos y la estipulacion de la garantia de que los auto-
res de delitos no puedan invocar atenuantes como la «pasion», la «emocion
violenta», el «honor» o la «provocacion» para eludir la responsabilidad penal®.

Asimismo, un ano mads tarde, sobre la base de las conclusiones y reco-
mendaciones aprobadas por el Grupo de Expertos adoptadas en Bangkok y en
cumplimiento del mandato de la Resolucion 68/191 de la Asamblea General,
en el informe del Secretario General sobre la «Adopcion de medidas contra
el asesinato de mujeres y nifias por razones de género», de 16 de junio de
2015, se recomienda revisar, evaluar y actualizar las leyes nacionales para
prevenir eficazmente el asesinato de mujeres por razones de género, entre
otras cosas, previendo determinados delitos o agravantes y reformando esas
leyes para garantizar que no contengan disposiciones discriminatorias en las
que se invoquen factores como la «pasion», la «emocion descontrolada, el
«honor» o la «provocacion», que permitan a los autores del delito eludir su
responsabilidad penal®.

Finalmente, no extrafia que en la reciente Resolucion 70/176 de la Asamblea
General, de 17 diciembre de 2015, relativa a la «Adopcion de medidas contra
el asesinato de mujeres y nifias por razones de género», se vuelva a instar a los
Estados a que adopten diversas medidas para prevenir, investigar, perseguir y

57. Asimismo, se recomienda instar a los Estados a elaborar, con la asistencia de los organis-
mos competentes de las Naciones Unidas, un marco que conceptualice adecuadamente
una comprension mundial respecto del asesinato de mujeres por razones de género y
estudiar la posibilidad de elaborar un indicador sobre el asesinato de mujeres por razones
de género como complemento de los indicadores relativos a la documentacion de la
prevalencia de la violencia contra la mujer. Ver ONU, Oficina de las Naciones Unidas
contra la Droga y el Delito (UNODC), Grupo de Expertos sobre el asesinato de mujeres
y ninas por razones de género, Conclusiones y recomendaciones del grupo de expertos
sobre el «Asesinato de mujeres y nifias por razones de género: practicas prometedoras,
dificultades y recomendaciones concretas», Bangkok, 11 a 13 de noviembre de 2014,
parrs. 4, 48-54 (UN Doc. UNODC/CCPCJ/EG.8/2014/2).

58. ONU, Asamblea General, Informe del Secretario General sobre la «Adopcion de medidas
contra el asesinato de mujeres y nifias por razones de género», 16 de junio de 2015,
especialmente parr. 41.c (UN Doc. A/70/93).
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castigar los actos de violencia contra las mujeres y las nifias, en particular el ase-
sinato por razones de género, incluidos los asesinatos por razones de «honor»,
de conformidad con la legislacion nacional, y actien a todos los niveles para
poner fin a la impunidad de quienes cometan esos abominables delitos contra
las mujeres y las ninas; a que protejan y apoyen a las victimas, garantizando una
eficaz cooperacion entre todos los organismos estatales competentes, incluidos,
la judicatura, la fiscalia, los organismos encargados de hacer cumplir la ley, los
servicios de salud y sociales y las autoridades locales y regionales; y a que retinan,
desglosen, analicen y comuniquen datos sobre el asesinato de mujeres y ninas
por razones de género, incluidos los asesinatos por razones de «honor», de lo
que debera dar cumplida cuenta el Secretario General el proximo afo, en 2017%.

4. CONCLUSIONES. HACIA LA ADOPCION DE ESTANDARES
NORMATIVOS ESPECIFICOS VINCULANTES PARA ERRADICAR LOS
«CRIMENES DE HONOR»: LA FUTURA CONVENCION PARA LA
ELIMINACION DE LA VIOLENCIA CONTRA LAS MUJERES Y LAS
NINAS

Como refleja este estudio, a lo largo de los ultimos 20 afios, tanto la Asamblea
General como distintos 6rganos intergubernamentales y especializados de las
Naciones Unidas sobre derechos humanos han abordado con especial atencion
los crimenes cometidos en nombre del «honor» como una forma especifica
de violencia contra la mujer, basada en practicas perjudiciales que son conse-
cuencia de tradiciones culturales y religiosas arraigadas que discriminan a la
mujer y violan sus derechos humanos y libertades fundamentales, definién-
dose un conjunto de estandares internacionales de derechos humanos para
la prevencion y erradicacion de tales delitos, que requiriere la adopcion por
los Estados de una estrategia integral, dirigida al reforzamiento de medidas
juridicas, politicas y de caracter social.

Con todo, a pesar de los avances habidos en los tltimos anos, sin embargo,
tal marco de estandares internacionales de las Naciones Unidas carece de un
instrumento juridico vinculante especifico para combatir todas las formas de

59. Asimismo, se solicita a la Oficina de las Naciones Unidas contra la Droga y el Delito
que prepare, en colaboracion con los Estados miembros, un estudio analitico sobre el
asesinato de mujeres y nifias por razones de género a nivel mundial, en el que figuren
datos desglosados sobre este fenomeno, y se solicita también al Secretario General que
informe a la Asamblea General en su septuagésimo segundo periodo de sesiones sobre
la aplicacion de la Resolucion. Ver ONU, Resolucion 70/176 de la Asamblea General,
de 17 de diciembre de 2015, relativa a la «Adopcion de medidas contra el asesinato de
mujeres y ninas por razones de género», parrs. 1-19 (UN Doc. A/RES/70/176).
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violencia contra la mujer, incluidos los «crimenes de honor», que establezca de
forma clara la obligacion de los Estados de actuar con la diligencia debida para
poner fin a este tipo de delitos®. En efecto, como se sefala en el Informe de la
Relatora Especial sobre la violencia contra la mujer, sus causas y consecuen-
cias, de 29 de julio de 2015, aunque en el sistema de derechos humanos de las
Naciones Unidas la violencia contra la mujer en sus distintas manifestaciones
esta cubierta por un conjunto de tratados, resoluciones, recomendaciones y
declaraciones, sin embargo, no hay un dnico y exclusivo instrumento juridica-
mente vinculante que establezca todas las formas de violencia contra la mujer
como una violacion de los derechos humanos especifica, grave y generalizada,
proponiéndose la adopcion de un instrumento internacional especifico y vincu-
lante que ofrezca un marco normativo claro y obligue de una forma fehaciente
a los Estados mediante un sistema de rendicion de cuentas al cumplimiento
de sus obligaciones en materia de violencia contra la mujer, incluida su mani-
festacion mas extrema como son los «crimenes de honor»®. Asi, un Convenio
internacional especifico sobre la eliminacion de la violencia contra la mujer
garantizaria que se pudiese exigir a los Estados el cumplimiento de unas normas
vinculantes desde el punto de vista juridico, constitutivas de un marco norma-
tivo nitido para la proteccion de mujeres y nifas a escala mundial, contando
ademds con un organo especial de supervision que se encargaria de analizar en
profundidad la evolucion de la situacion tanto a nivel global como nacional®.

Desde este planteamiento, en una adenda al informe de la Relatora Especial
se incluye un Proyecto de Convencion para la Eliminacion de la Violencia contra

60. En el informe de la Relatora Especial de 2014 ya se hace referencia a la ausencia de
un instrumento juridicamente vinculante en materia de violencia contra la mujer, «La
Relatora Especial ha senalado la existencia de un vacio normativo a nivel internacional.
La ausencia de un instrumento juridicamente vinculante en materia de violencia contra
la mujer impide que esta cuestion se plantee como una violacion de los derechos huma-
nos propiamente dicha, que comprenda de forma genérica todas las manifestaciones de
violencia contra las mujeres y que recoja con toda claridad la obligacion de los Estados de
actuar con la diligencia debida para poner fin a esta clase de violencia». ONU, Asamblea
General, Informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la mujer, sus causas y
sus consecuencias, Sra. Rashida Manjoo, presentado de conformidad con la Resolucion
67/144 de la Asamblea, de 1 de septiembre de 2014, parr. 59 (UN Doc. A/69/368).

61. ONU, Asamblea General, Informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la
mujer, sus causas y sus consecuencias, Sra. Rashida Manjoo, presentado de conformidad
con la Resolucion 69/147 de la Asamblea, de 29 de julio de 2015, parr. 66 (UN Doc.
A/70/209).

62. ONU, Asamblea General, Informe de la Relatora Especial sobre la violencia contra la
mujer, sus causas y sus consecuencias, Sra. Rashida Manjoo, presentado de conformidad
con la Resolucion 67/144 de la Asamblea, de 1 de septiembre de 2014, parr. 71 (UN
Doc. A/69/368).
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las Mujeres y las Nifias®, contemplandose de forma expresa que los Estados
deben velar porque no se considere la cultura, las costumbres, la religion, la
tradicion o el llamado «honor» una justificacion de ningun acto de violencia
cubierto por el ambito de aplicacion del Convenio. Asimismo, se establece que
los Estados deben adoptar las medidas legislativas o de otro tipo necesarias
para garantizar que, en los procedimientos penales abiertos por la comision
de uno de los actos de violencia incluidos en el ambito de aplicacion de la
Convencion, no se admita la cultura, las costumbres, la religion, la tradicion o
el supuesto «honor» como justificacion de dichos actos, impidiéndose alega-
ciones segun las cuales la victima habria transgredido las normas o costumbres
culturales, religiosas, sociales o tradicionales relativas a un comportamiento
apropiado. Incluso, como en muchos de estos casos los actos de violencia
contra las mujeres en nombre del supuesto «honor» se comenten a menudo
por un menor, instigado por un miembro adulto de la familia, para evitar asi
la responsabilidad penal, en el Proyecto de Convencion se obliga también a
los Estados a adoptar las medidas legislativas necesarias para que la incitacion
hecha por cualquier persona adulta a un menor para que cometa tales actos no
disminuya la correspondiente responsabilidad penal de esa persona en relacion
con los actos cometidos®™.

Por todo, de llegar a aprobarse, la futura Convencion de las Naciones Unidas
para la Eliminacion de la Violencia contra las Mujeres y las Nifias supondra un
aldabonazo importante para que los Estados dejen de admitir la cultura y la
religion como justificacion de los «crimenes de honor», contribuyéndose asi
a la efectiva erradicacion de una de las manifestaciones mas extremas de la
violencia ejercida contra miles de mujeres en paises de todo el mundo.

63. El Proyecto de Convencion para la Eliminacion de la Violencia contra las Mujeres y las
Ninas se ha elaborado en el marco de un extenso proceso llevado a cabo desde 2012 por
los Profesores Jackie Jones y Noelle Quenivet de la University of the West of England
(UWE), en el que han participado diversos expertos y que se basa en instrumentos inter-
nacionales, como la Convencion sobre la Eliminacion de todas las Formas de Discriminacion
contra la mujer, asi como en instrumentos regionales como el Convenio del Consejo
de Europa sobre Prevencion y Lucha contra la Violencia contra la Mujer y la Violencia
Doméstica, la Convencion Interamericana para Prevenir, Sancionar y Erradicar la Violencia
contra la Mujer «Convencién de Belem do Para» y el Protocolo a la Carta Africana de
Derechos Humanos y de los Pueblos sobre los Derechos de la Mujer en Africa. Ver UN,
General Assembly, Human Rights Council, Addendum to the Human Right Council
Thematic report of the Special Rapporteur on Violence, its Causes and Consequences,
16 June 2015, pp. 5-22 (UN Doc. A/HRC/29/27/Add.4).

64. UN, General Assembly, Human Rights Council, Addendum to the Human Right Council
Thematic report of the Special Rapporteur on Violence, its Causes and Consequences,
16 June 2015, pp. 12 y 18 (A/HRC/29/27/Add.4).
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Resumen

Tahar al-Haddad (1899-1935), adalid del feminismo en Tunez, dedic6 su mds impor-
tante obra a describir y criticar la situacion de las mujeres en su pais en busca de
mejoras que acabaran con la desigualdad entre hombres y mujeres. Esta obra, Imra’tu-na
fi 1-Sari‘a wa-l-mugtamac, le costé la expulsion de la academia ademds de serios pro-
blemas con la institucion religiosa mas influyente de su pais, la universidad islamica
al-Zaytuna, a pesar de que sus teorias se enmarcaban claramente en un ambito religioso.
A lo largo de este trabajo estudiaremos el papel de la fe islamica en el pensamiento
de Tahar al-Haddad a través del analisis de las propuestas ofrecidas por el autor en su
obra, determinando rupturas y continuidades con la tradicion islamica del momento.

Palabras clave: Tunez, Tahar al-Haddad, islam, feminismo, reformismo.
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Abstract

Tahar al-Haddad (1899-1935), beginner of feminism in Tunisia, was a towering figure
who dedicated his best known work to describing and criticizing the edging situation
women in his country lived in, while offering his own views on what had to be done
to stop gender inequality. Said work, Imratu-na fi 1-Sari‘a wa-l-mugptamac, became a
major discussion topic in the society of his time and cost him several problems with
al-Zaytuna, Tunisia’s biggest religious institution, even though al-Haddad’s theories
come from a clearly religious background. Throughout this article we’ll study the role
of Islamic faith in his thought via the analysis of the proposals offered in his book,
searching for continuity and rupture with the Islamic tradition of his time.

Keywords: Tunisia, Tahar al-Haddad, Islam, feminism, reformism.
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1. INTRODUCCION

La figura de Tahar al-Haddad (1899-1935), pensador y reformista tunecino
clave para comprender el proceso de emancipacion y empoderamiento feme-
nino en el pais, ha sido objeto de pocos estudios, tanto dentro como fuera de
las fronteras nacionales. Este autor, conocido principalmente por su faceta
como luchador a favor de las mujeres pero también muy implicado con la
causa nacionalista y el movimiento obrero, fue duramente criticado en su
época, especialmente por sectores conservadores dentro del ambito religioso,
e incluso llegd a ser acusado de herejia. Su obra mas importante en la materia,
titulada Imra’tu-na fi I-Sari‘a wa-l-muytama‘ (Nuestra mujer en la ley isldmicay la
sociedad), recibio tales criticas que se prohibio inmediatamente su circulacion
y el autor fue obligado a abandonar la Escuela Superior de Derecho, donde se
encontraba estudiando, y a entregar su titulo de al-Zaytiina (Sraieb 106-107).

Sin embargo, un primer vistazo a la obra nos permite comprender el cariz
reformista de la misma sin llegar a percibir un cardcter rupturista con el islam.
Al hacerlo, nos percatamos de que este libro se enmarca en la corriente comen-
zada por eruditos como Yamal al-Din al-Afgani (1838-1897) y Muhammad
‘Abduh (1849-1905), una corriente reformista que promulga una nueva lectura
del islam, adecuandola al contexto contemporaneo y a las nuevas circuns-
tancias sociales e historicas, en lugar de un rechazo a la religion. ; Cual es el
papel de la religion en el discurso de al-Haddad? ; Cudando se da una ruptura
con la tradicion social y qué podria considerarse realmente como una critica a
la fe islamica? Para tratar de responder a estas preguntas, nuestro objetivo en
este articulo es estudiar las propuestas ofrecidas en Imra'tu-na fi I-Sari‘a wa-1-
muytama“ y determinar cual es el rol del islam en el pensamiento de Tahar
al-Haddad. Para ello, emplearemos tanto la version original en arabe (Tahar
al-Haddad 1989) como la traduccion al inglés de la obra (Ronak Husni y Daniel
L. Newman) y haremos especial hincapié en aquellas cuestiones que suscitaron
mayor polémica en la obra y que mas claramente podemos relacionar con el
aspecto religioso del islam.
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2. ANALISIS DE LA OBRA

Al-Haddad perfila a lo largo de toda su obra una serie de cuestiones transver-
sales en torno a las cuales gira su pensamiento y que se encuentran presentes
no solo en Imra’tu-na fi I-Sari‘a wa-l-mugptamac, sino en todos sus libros. Estos
axiomas de su pensamiento son, por un lado, la importancia de la educacion
para la consecucion de mejorias; por otro lado, la necesidad de una liberacion
nacional (como dijimos anteriormente, al-Haddad era un autor sumamente
comprometido con la causa nacionalista) para que se produzcan las liberacio-
nes sociales que él promulga (a saber, la liberacion femenina y la liberacion
obrera) y, por ultimo, la tesis de que el islam no es el culpable del atraso y el
estancamiento que sufria su pais en su época, sino que los hombres, a través
de interpretaciones incorrectas y tradicionalistas, han desviado el verdadero
significado de la Palabra de Dios. Este tltimo punto es el que mas nos interesa
para analizar el rol de la religion en el pensamiento del autor, puesto que nos
permite ver, en primer lugar, la importancia que la fe tiene para al-Haddad ast
como su vision reformista al respecto, compartida por otros autores coetaneos,
como el conocido Qasim Amin (1863-1908).

Para al-Haddad, esta situacion de atraso en que se ha sumido la sociedad
tunecina (y la sociedad islamica en general) se ha debido a la intrusion en la
religion de practicas sociales o culturales que son ajenas al mensaje divino y
que han persistido a causa del machismo de sus intérpretes y de la ignorancia
de los creyentes. Por ende, es necesario purificar el islam y extraer de €l todos
estos elementos exogenos, ademas de adaptar el texto a su contexto para que
éste se pueda reinterpretar y pueda ser comprendido y vivido por la sociedad
del momento. Para ello, el autor se muestra partidario de hacer una doble
distincion en cuanto a las normas comprendidas dentro de la ley islamica: por
un lado, aquellas leyes que son mutables y permiten la reinterpretacion y la
introduccion de reformas y, por otro lado, las normas que serian inalterables
y no admitirian ningun tipo de modificacion. Para él, las leyes referidas a la
situacion de las mujeres pertenecen al primer apartado y, por tanto, es licito
revisar la legislacion vigente para perfeccionarla y permitir que las mujeres
recuperen el puesto que, segun al-Haddad, el Coran y Dios les confirieron.
Partimos, por tanto, de un pensamiento de raiz religiosa que no combate la
fe, sino que le confiere el privilegio de haber sentado las bases de la igualdad,
aunque luego la practica religiosa y los creyentes desfiguraran esta cuestion.
Por ello, las criticas de al-Haddad siempre van a enmarcarse en lo que el autor
considera como el «correcto camino» dentro de la interpretacion islamica y la
religion va a ser la que marque las pautas de lo que es licito e ilicito en materia
de emancipacion y participacion femenina.
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Al-Haddad critica duramente costumbres culturales como el velo (espe-
cialmente el velo facial, que era un simbolo del enclaustramiento), la reclusion
de las mujeres en las casas, la falta de contacto entre los sexos, la ausencia de
mujeres en la vida ptblica, los matrimonios concertados, etc. Al mismo tiempo,
pone de manifiesto las diferencias de opinion entre orientales y occidentales
acerca del lugar de la mujer en la sociedad. Mientras en Occidente las mujeres
son educadas y trabajan codo con codo con los hombres en busca del progreso
de sus naciones, el autor argumenta que en Oriente las mujeres se hallan
relegadas a una posicion inferior, siempre dentro de los limites del hogar y
sin posibilidades reales de formar parte activa de la sociedad y del progreso de
sus paises. Las causas de esta situacion son completamente ajenas a la esencia
misma del islam que, en realidad, supuso un gran avance para la situacion
de las mujeres en la época preislamica al concederles el derecho, entre otras
cosas, a tener una dote y a participar de la herencia que dejaran sus parientes.
De entre todas esas causas, al-Haddad hace especial hincapié en una, la mas
importante a su juicio, que es la interpretacion que los hombres hacen de la
religion y, mas concretamente, del Libro Sagrado.

3. APARTADO JUDICIAL

A'lo largo de las dos grandes partes en que se halla dividida la obra (un apartado
para las cuestiones juridicas y otro para las sociales), al-Haddad repasa aquellas
cuestiones que considera necesitadas de reforma y comienza hablando del tes-
timonio y la judicatura. Para el autor, el hecho de que el Coran no mencione
explicitamente la posibilidad de que las mujeres ocupen cargos judiciales no es
sinonimo de que esté prohibido, sino que se debe a la falta de preparacion que
tenian las mujeres de la época y que les impedia desempenar dichas funciones.
Por lo tanto, cualquier mujer que sea instruida para el cargo puede ocuparlo
sin perjuicio del Cordn y la ley de Dios, ya que el Libro Sagrado dice explicita-
mente que los hombres y las mujeres tienen las mismas capacidades. Ademas
anade que, en la sociedad tunecina de su época, las mujeres no tenian derecho
a ocupar una dignidad judicial y no estaban acostumbradas a estar junto a un
hombre testificando ante un juez, lo cual justifica que el Coran estableciera
que el testimonio de una mujer tuviera la mitad de valor que el de un hombre.
Por este motivo, lo inico que se necesita para que las mujeres puedan tener
acceso a este tipo de cargos es que se las instruya y prepare para ello.

El Coran da a las mujeres los mismos derechos civiles que a los hom-
bres, tales como el derecho a la propiedad o a la herencia, como puede leerse
en multiples aleyas citadas por al-Haddad, por lo que resulta una contradic-
cion obligarlas a permanecer en sus casas y no permitirles disponer de sus
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propiedades como deseen. Esta costumbre del enclaustramiento, segun el autor,
tiene sus origenes en la sociedad y en la cultura y no en la ley islamica y, por
tanto, debe ser abolida. Al-Haddad critica la falta de libertad que sufren las
mujeres y la imposicion arbitraria del velo, argumentando que esto no puede
deducirse del Libro Sagrado, sino que se trata de una mala interpretacion que
ha perpetuado las tradiciones previas al advenimiento de la religion. Una vez
mas, la fe islamica se muestra como adalid de los derechos de la mujer frente
al periodo anterior a la Revelacion.

Es cierto que el Cordn establece unas leyes de herencia determinadas que
dejan a la mujer la mitad que a cualquier varon en su mismo grado de paren-
tesco (Coran, IV:11), pero el hecho de que existiera una aleya que obligue a
dejar una parte de la herencia para las mujeres era ya de por si algo positivo,
teniendo en cuenta que antes de la llegada del islam las mujeres no solo care-
cian de este derecho sino que formaban parte de dicha herencia. Sin embargo, el
autor critica que esta ley siga aplicandose tal y como figura en el Libro Sagrado
ya que este aspecto de la religion perteneceria al grupo de leyes que pueden ser
modificadas, como ocurrié en su momento con la esclavitud.

Tahar al-Haddad defiende la necesidad de combatir la fornicacion, pro-
hibida por el islam, con la instruccion y la educacion de la mujer mas que
con castigos fisicos. Para él, la verdadera manera de atajar este pecado no es
reprendiéndolo, sino promoviendo el matrimonio, creando una via que conecte
a hombres y mujeres y educando a los futuros conyuges en la moral de la nacion
y en los deberes matrimoniales. El autor define el matrimonio como un vinculo
que debe establecerse tomando como base el amor, el respeto mutuo, el deseo
de procrear y el conocimiento de los deberes conyugales. En este sentido,
defiende y avala con citas coranicas que la mujer debe dar su consentimiento
libre y voluntario acerca de cualquier tema de esta indole, denunciando las
situaciones en que los padres y tutores legales de jovenes imptiberes escogen
un esposo basandose en los beneficios que obtendran del enlace y no en lo
mejor para las nifas.

También critica el concepto de union carnal como placer exclusivo del
hombre, es decir, la idea de que el varon es el inico que debe disfrutar con la
union sexual, o que las mujeres no puedan divorciarse de sus maridos si son
impotentes, cosa que si podia hacerse a la inversa. Para él, es evidente la mani-
fiesta injusticia de esta ley, que convierte a las mujeres en objetos sexuales para
disfrute de los maridos y les impide a obtener un placer que el Coran les otorgo.

En cuanto al impedimento de que las mujeres se casen con hombres no
musulmanes, al-Haddad sostiene que la causa de esta ley no es una injusticia
contra las mujeres sino que se trata de una forma de salvaguardar el namero
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de musulmanes, ya que la religion se transmite por via paterna y se considera
musulman a cualquier nifio de padre creyente. El objeto de la ley seria aumen-
tar el numero de musulmanes al mismo tiempo que evitar el crecimiento de
creyentes de otras religiones. Sin embargo, el autor afirma que los hombres
que contraen matrimonio con mujeres de otras religiones y nacionalidades
producen el mismo efecto, pues si bien sus hijos son considerados musulmanes
muchos no lo son en realidad, sino que toman de sus madres sus costumbres
y religiones y de esta forma, la nacion se debilita junto a la religion. En este
sentido, para entender mejor su pensamiento, hay que tener en cuenta que la
sociedad tunecina estaba sometida a una potencia extranjera y la homogenei-
dad de las familias era percibida como un signo de fortaleza y de unidad frente
al invasor francés.

Siendo uno de los puntos clave de la lucha de Tahar al-Haddad y uno de los
que encontraron respuesta cuando se alcanzo la independencia y se promulgo
el Estatuto Personal de Tunez, puesto que fue abolida de inmediato, a la poliga-
mia dedica al-Haddad un extenso apartado en su obra. En él demuestra que el
Coran la prohibe puesto que la condicion para que ésta sea licita es imposible
de cumplir. La tradicion habia ignorado las partes del Coran donde se aclaraba
bajo qué circunstancias era licita y bajo cuales no y habia transformado la ins-
titucion en un derecho de los hombres siempre y cuando fueran equitativos
con sus esposas en el aspecto material. No obstante, el Libro Sagrado estipula
que el unico caso en que se puede ejercer la poligamia es cuando el marido sea
justo con todas sus esposas y acto seguido afirma que es imposible que esta
condicion se cumpla'.

Al-Haddad trata el tema del repudio y critica el abuso que se hacia en su
época del triple repudio (formula por la cual una mujer y su marido pasaban
a estar totalmente divorciados y no podian volver a contraer matrimonio si la
mujer no se casaba con otro hombre antes). En su época era muy frecuente la
contratacion de un hombre como segundo marido por parte del primero, de
tal forma que este «falso marido» recibia un sueldo a cambio de casarse con
la esposa y volverla a repudiar para que ésta estuviera nuevamente disponible
para el primer esposo. Segun el autor, esto constituye un insulto al sentido del
repudio y a la mujer en si, de modo que es necesario combatir estos abusos

1. Las aleyas a las que nos referimos son IV:3 y IV:129. En la primera se presenta la poli-
gamia como una forma de ser justo con los huérfanos y las viudas y se aclara que esta
practica solo puede llevarse a cabo cuando el marido sea justo con todas las mujeres por
igual, pero en IV:129 se dice que los hombres no podran ser justos aunque quieran, de
modo que es imposible que se cumpla la condicion de justicia necesaria para llevar a la
practica la poligamia.
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erradicando el poder de los maridos de repudiar a sus mujeres a voluntad. Para
ello propone la institucionalizacion del divorcio legal como tinica via de poner
fin a un matrimonio, es decir, el paso obligatorio por el tribunal para que el
proceso sea oficial y efectivo. De esta manera, los hombres dejarian de estar
en posesion de ese derecho exclusivo y no abusarian del mismo al tiempo que
las mujeres obtendrian el derecho a pedir el divorcio.

También se denuncia la injusticia que se cometia sistematicamente en
Tunez contra las mujeres repudiadas, a las que se negaba el derecho a reci-
bir una indemnizacion pecuniaria cuando eran expulsadas por sus maridos,
incluso cuando esto aparecia en el propio Coran. Para al-Haddad esta cues-
tion responde a una interpretacion sexista y arbitraria del Coran, hecha para
favorecer a los hombres, puesto que se entendia que la iinica indemnizacion
obligatoria era la de dar alojamiento y alimento a la mujer repudiada durante
el periodo de espera legal. Para combatir dicha injusticia promueve la necesi-
dad de observar de manera mas estricta estas aleyas cordnicas y de aplicarlas
con equidad en todas las situaciones puesto que, en sus propias palabras, «si
volvemos a las bases islamicas sobre multas por perjuicios veremos que de
ellas sale este reconocimiento (de dar a la mujer una indemnizacion por el
repudio)» (Tahar al-Haddad 77).

Para respaldar lo expuesto en esta parte el libro, el autor incluye una serie
de preguntas y respuestas hechas a grandes maestros de jurisprudencia islamica,
tanto maliquies como hanafies (las escuelas coranicas con mayor presencia en
Tunez en aquella época), a fin de que dieran su opinion sobre algunos de los
temas tratados en la obra, como el derecho de la mujer a escoger su esposo o
el derecho al divorcio por peticion de la esposa. El objetivo de este apartado
de preguntas y respuestas era demostrar que sus opiniones no eran las tinicas a
favor de la liberacion de las mujeres, sino que muchos otros estudiosos estaban
de acuerdo en conferirles una mayor libertad y en excluir del mensaje divino
prejuicios historicos. Esto y las numerosas citas coranicas presentes en todo
su libro sirvieron a sus defensores para justificar que en ningtin caso pretendia
criticar el islam ni el Coran, sino las interpretaciones erroneas y anquilosadas
que se habian ido perpetuando siglo tras siglo, pero dichas justificaciones no
fueron suficientes para detener la miriada de criticas que llovieron sobre el libro
y sobre el propio autor (por ejemplo, poco tiempo después de que se supiera
que la obra iba a ser publicada comenzaron a aparecer libros dedicados a refutar
las tesis del autor, como recoge Borrmans (138-146)).
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4. APARTADO SOCIOLOGICO

En esta segunda parte se tratan todos los temas relativos a la sociedad tunecina
que afectan a la mujer y las causas y consecuencias de muchos de los males
sociales que aquejan a las mujeres y les impiden progresar.

En la época en que se compuso esta obra era frecuente que las mujeres ense-
naran, a cambio de una remuneracion infima, labores de costura a las jovenes
para que éstas pudieran confeccionar sus propias prendas y venderlas. El pro-
blema de este trabajo artesanal era que algunas mujeres francesas compraban
dichas prendas a precios muy bajos y las revendian mas caras en sus tiendas,
llevandose el maximo beneficio. Esta situacion se daba principalmente en las
zonas urbanas, pero en las rurales la situacion no era mucho mejor. En zonas
donde habia ovejas, las madres ensenaban a sus hijas a trabajar en el telar con
lana y seda, pero los tapices resultantes se vendian a un precio mas bajo de
lo que costaba fabricarlos. En estos casos, ademads, las mujeres solian ser las
Unicas trabajadoras del hogar, ya que los varones de sus familias preferian no
hacerlo, de modo que dependian de ellas. Por ende, eran frecuentes los casos
de abuso y explotacion familiar.

En sociedades beduinas las mujeres participaban de las labores agricolas,
como los hombres, pero solian tener tareas mas complicadas que ellos, como
buscar agua en el desierto. Por este motivo, el autor critica que el trabajo de
las mujeres no estuviera bien pagado, que se las relegara a puestos sin respon-
sabilidad donde eran mano de obra esclavizada y sin descansos ni permisos
por maternidad. Estos trabajos consumian mucho tiempo, pero el salario era
insuficiente para mantener sus familias y el no tener acceso a una buena edu-
cacion las condenaba a no poder optar a mejores puestos.

A lo largo de toda su obra, al-Haddad se muestra como un férreo adver-
sario del velo y el enclaustramiento, dedicando un gran apartado a combatir
dichas costumbres, impuestas a las mujeres sin tener una base religiosa. En este
sentido, en la obra se citan las numerosas y nefastas consecuencias que tienen
estas costumbres para ellas y para la sociedad en general, puesto que, entre
otras cosas, impiden que los esposos se conozcan, facilitan la suplantacion de
identidad, evitan que las mujeres puedan trabajar, las obligan a recurrir a un
representante varon para que se encargue de sus bienes (de los que, segun el
Coran, la mujer debe tener disposicion absoluta), etc. El velo es, ademas, causa
de muchas de las desviaciones morales de tipo sexual que aquejan a la sociedad
tunecina, puesto que al hallarse tan separados ambos sexos es imposible que
se desarrolle una sexualidad natural y armoniosa. Asimismo, es improbable
que una mujer enclaustrada y velada sepa educar a sus hijos en los valores de
la nacion y la libertad, puesto que ella misma los desconoce.
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Por estos motivos, para el autor es imperativo que se supriman radical-
mente tanto el enclaustramiento como el velo. Al-Haddad combate la opinion,
defendida por los detractores de esta liberacion, de que el desvelo conlleva el
libertinaje y la falta de moral de las mujeres, aduciendo a esta situacion dos
causas mucho mas profundas y antiguas: la falta de una educacion moral solida
y la decadencia moral de los hombres.

Tahar al-Haddad dedica una gran parte de su obra a mencionar todos aque-
llos aspectos relativos al matrimonio que considera injustos para las mujeres.
Uno de los que denuncia con mayor fuerza es la costumbre de los padres de
escoger esposos para sus hijas sin su consentimiento y sin darles la posibili-
dad de conocerlos antes de casarse con ellos y tomar la decision definitiva. En
primer lugar, esto contradice las leyes islamicas, como se vio en el apartado
anterior, y en segundo lugar, genera una situaciéon en muchas ocasiones muy
denigrante para la mujer, obligada a mantener relaciones sexuales con un des-
conocido al que no ama, al que se halla sometida por el contrato matrimonial
y cuya voluntad debe cumplir al mismo tiempo que lleva la casa, educa a los
hijos, soporta a sus suegros y, en muchos casos, trabaja hasta la extenuacion.
La esposa no tiene derecho a negarse a los deseos del marido, de forma que
no puede rechazar la intimidad sexual o su voluntad de contraer matrimonio
con una segunda mujer. Tampoco puede criticarlo si éste le es infiel, pero, por
el contrario, ella serda duramente castigada ante el menor rumor que ponga en
entredicho su fidelidad a su esposo o su honor. Esto es un grave crimen no
solo contra la mujer, sino también contra la ley divina, tal y como denuncia
al-Haddad, puesto que impide a las mujeres ser sujetos independientes, las
subyuga a la autoridad paterna o de sus maridos y las obliga a soportar abusos
constantes.

Otro objeto de andlisis son las costumbres sociales relativas al matrimonio,
como las elevadas dotes que los padres exigen a los pretendientes de sus hijas,
la presion social que sienten las familias por hacer una fiesta grandiosa, la nece-
sidad de pagar los banquetes, etc. Segtin el autor, esta situacion es insostenible
ya que la mayoria de familias carecen de medios economicos suficientes para
cubrir todos estos gastos, por lo que suponen un obstaculo para el matrimonio
y llevan a muchas familias a la ruina. El matrimonio de las jovenes impuberes
es criticado en la obra, donde el autor recalca la necesidad de establecer una
edad apropiada para que éste sea valido y de anular cualquier compromiso
matrimonial en que una joven impuber esté involucrada. De modo semejante
se critica el matrimonio de hombres que ocultan enfermedades transmisibles,
por lo general venéreas, a la hora de firmar el contrato matrimonial. Este hecho,
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ademds, constituye un ocultamiento de verdad por lo que también incurre en
un delito contra la ley islamica.

El altimo aspecto relativo al matrimonio que al-Haddad considera negativo
para las mujeres es el de la sexualidad. En su opinién, hay muchos jovenes
recién casados que, convencidos de que sus esposas los aman, las fuerzan a
mantener relaciones sexuales con ellos. Sin embargo, para las mujeres esto
constituye, en realidad, un acto de violacion entre conyuges, ya que las jovenes
no conocen a sus maridos y, en muchos casos, no desean compartir el lecho
con ellos. Los hombres, frustrados y hastiados del rechazo de sus esposas,
recurren a nuevas mujeres normalmente procedentes de clases bajas, con las
que se casan por un breve periodo de tiempo y luego las abandonan o rompen
el matrimonio.

Esto ocurre especialmente entre hombres de clase burguesa y jovenes de
familias pobres, puesto que la mayoria de hijas de clase pudiente no son entre-
gadas a hombres que ya estan casados, pero las mujeres que proceden de capas
sociales desfavorecidas ven en el matrimonio la tinica manera de mejorar en la
escala socioeconomica. Estas jovenes, en la mayoria de los casos, no tienen otra
opcion para salir de la miseria, por lo que acceden a matrimonios poligamos,
frecuentemente enganadas. Sin embargo, una vez divorciadas, su situacion
empeora ya que nadie quiere casarse con ellas al haber perdido la virginidad.

Por altimo, al-Haddad estudia ampliamente la cuestion de la educacion,
quejandose de lo basica que es y de las pocas opciones que tienen las mujeres
de formarse en cualquier ambito que no sean los trabajos tradicionales. Para
él, la educacion es la mayor necesidad humana en la vida. La grave ausencia
de escuelas en drabe a las que puedan acudir mujeres preocupa al autor, ya que
al verse obligadas a acudir a colegios franceses y cristianos las mujeres sufren
un proceso de aculturacion que les impide desarrollar una mentalidad critica
con el colonialismo y un sentimiento nacionalista que transmitan a sus hijos.
Al-Haddad se enfrento a duras criticas por estos postulados, pero rechazo cual-
quier idea que supusiera un limite para la educacion de las mujeres acusandola
de retrograda y culpandola de perpetuar el atraso de la poblacion tunecina. Para
él, la mujer necesitaba, siempre como madre de la nacion y pilar de la sociedad,
una educacion consolidada que la dotara de las herramientas necesarias para
desarrollar una personalidad madura y fuerte, con un buen conocimiento de
sus derechos y deberes.

5. CONCLUSIONES

Como se ha venido sugiriendo, las causas del atraso de las mujeres tunecinas se
hallan, principalmente, en el atraso de la sociedad tunecina, que establece unas
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reglas sociales muy estrictas para las mujeres y les impide alcanzar la libertad, y
en una interpretacion patriarcal del islam. Para el autor no se trata inicamente
de una cuestion de género, sino también de una cuestion de poder mediante la
cual los hombres, para hacer prevalecer su hegemonia, imponen a las mujeres
unas costumbres claramente discriminatorias. Reformar la sociedad, introdu-
cir en ella valores positivos y cambios que permitan a las mujeres una mayor
integracion en la vida publica e intelectual y el poder de decidir libremente
sobre sus propios asuntos, es una necesidad a la que el pueblo tunecino debe
dar respuesta de inmediato si desea alcanzar el progreso y la verdadera moder-
nidad. Por todo lo anterior, esta obra no solo constituye un referente para la
liberacion de la mujer arabo-musulmana, sino también un documento que
permite el estudio de la situacion de la mujer tunecina en la época del autor y da
una vision general de los temas que preocupaban al movimiento de liberacion
femenino y a la sociedad en general. El inmenso rechazo con que fue recibida
da fe de la division existente en la sociedad entre partidarios de los derechos
de la mujer y detractores tradicionalistas.

Al-Haddad critica severamente el conservadurismo religioso y acusa a sus
seguidores de tenerse por defensores del islam cuando en realidad lo usan
como excusa para impedir el avance de la sociedad. Esta y otras cuestiones de
indole ideologica llevaron a muchos ulemas y suyij de al-Zaytiina a criticar
ampliamente la obra, incluso admitiendo no haberla leido nunca. A causa de
las intensas criticas que el libro suscito, al-Haddad fue amenazado en multiples
ocasiones por grupos de jovenes radicales que incluso lo atacaron personal-
mente, por lo que paso el resto de sus dias recluido en casa no sélo debido a
su enfermedad (padecia una enfermedad cardiaca y posteriormente contrajo
tuberculosis), sino también a causa de dichas amenazas.

El libro fue publicado por primera vez en 1930, pero fue rdapidamente
vetado y retirado de venta y hubo que esperar a 1978 para una nueva edicion,
cuando la situacion estaba mas calmada y el clima era propicio. Por todo
lo anterior, podemos constatar la importancia de este autor en el incipiente
feminismo tunecino y en el ambito de la reforma social y su influencia en la
posteridad, como demuestran el Codigo de Estatuto Personal de Tunez (para
mas informacion sobre este codigo y, mas concretamente, sobre el estatus juri-
dico de las mujeres en Ttinez, ver Chaouachi 191-2078, Pérez Beltran 327-335
y Ruiz-Almodoévar 157-199), basado en algunas de sus ideas; la instauracion,
a partir del gobierno de Biirgiba, de un régimen que podriamos considerar
como feminismo institucional o la proliferacion de movimientos y asociaciones
culturales y de liberacion de la mujer en Tunez.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 133-146



El papel del islam en el pensamiento feminista de Tahar al-Haddad 145

En cuanto al papel de la religion en el pensamiento de al-Haddad, resulta
evidentemente central. Como hemos visto, la religion es el hilo conductor que
articula las propuestas del autor, que se mueve siempre dentro de los esquemas
del reformismo islamico, siguiendo la estela de otros pensadores ya menciona-
dos. Si bien sus ideas pueden resultar revolucionarias, frecuentemente aparecen
respaldadas con aleyas coranicas, lo que deja claro que el autor se preocupa
por cumplir sus obligaciones como creyente y por seguir la voluntad de Dios.
El autor maneja el texto sagrado principalmente como fiel y después como
reformista. Lo interpreta, usando su libertad de albedrio, de tal forma que se
adapta a las necesidades del momento vy, evidentemente, en respaldo de sus
propias premisas.

Ademas, a lo largo de toda su obra podemos ver claramente los dos roles
principales que al-Haddad concibe para las mujeres y que estan muy vinculados
con el ambiente reformista islamico del momento: por un lado, la mujer como
madre, como pilar de la familia y como perpetuadora de la fe y la moral reli-
giosa; por otro lado, la mujer como educadora de los hijos, como transmisora
de conocimientos y creadora de consciencia. Si bien es cierto que ambos roles
presentan claras rupturas con respecto a la vision tradicionalista de los mismos
(la mujer como madre reducida a la labor procreadora, como objeto pasivo,
frente a esta madre activa que al-Haddad propone; la mujer como depositaria
de la moral y el honor frente a la mujer como luchadora por la unidad nacio-
nal y la libertad de Tunez a través de la creacion de ciudadanos conscientes),
se hallan estrechamente vinculados con el fondo religioso presente en toda la
obra de al-Haddad. No podemos olvidar que, si bien fue un gran reformista y
adalid de la liberacion femenina en su pais, este pensador recibié una educacion
eminentemente tradicionalista tanto en la escuela coranica como en la Gran
Mezquita al-Zayt Gina, por lo que, aunque se empapara de ideas nuevas que
llegaban de @mbitos seculares y occidentales, sus teorias siempre partian de ese
marco islamico del que hablabamos al comienzo de este articulo.
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Resumen

Cuando el islam forma parte de las preocupaciones actuales en Europa, esta investi-
gacion se pregunta por el significado que tiene ser musulmanas para las hijas de la
inmigracion marroqui en Espana, abordando la cuestion religiosa desde la perspectiva
y la mirada de las jovenes estudiantes. Se propone ante todo escucharlas a partir de
entrevistas en profundidad. En el centro del debate sobre su religiosidad se situa la
cuestion de la construccion identitaria, de la igualdad de género, de la libertad indivi-
dual y de la libertad religiosa.

Las jovenes estudiantes entrevistadas hacen una resignificacion critica y personal
del islam que se resume en esta expresion repetida por muchas de ellas: «soy musulmana
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ami manera». Esta percepcion de su propia religiosidad esta condicionada por el género
y conecta con una vision transnacional del hecho religioso que deja de vivirse como
un fenomeno preferentemente cultural e identitario. Se convierte asi en una vivencia
intima y espiritual, en consonancia con la nocion de Dios personal de la postmoderni-
dad, definido por Ulrich Beck como la individualizacion de la religion.

Palabras clave: mujeres, musulmanas, religiosidad, jovenes estudiantes, generacion
puente.

Abstract

At a time when Islam is of current concern in Europe, this research questions the
significance of being Muslim for the daughters of Moroccan immigration in Spain,
addressing the religious issue from the perspective and standpoint of young student
women. It is proposed primarily to hear from them by means of in-depth interviews.
The focus of the debate on the religiousness of the young women is the question of
identity-construction, gender equality, individual and religious freedom.

Young students interviewed perform a critical and personal redefinition of Islam,
which is summed up in the phrase, repeated by many of them: «I am a Muslim in my
own way». This perception of their own religion is conditioned by gender, and connects
with a transnational view of religion, which is no longer experienced as a preferably
cultural and identity phenomenon, in order to become an intimate and spiritual expe-
rience, consistent with the notion of a personal God of postmodernism, defined by
Beck as the individualization of religion.

Keywords: gender, Muslim women, religiousness, young students, bridging-generation.
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¢Como me sentiria si fuera [ella]? (Oz 89)
La necesidad de escuchar a las jévenes, de ponerse en su piel...

1. INTRODUCCION

Desde hace mds de una década, la cuestion religiosa forma parte de las preo-
cupaciones sociales con dos procesos simultaneos: la progresiva secularizacion
de las sociedades europeas —un proceso consustancial a la modernidad al que
ya se refirio Comte, uno de los fundadores de la ciencia sociologica (Sanchez-
Capdequi 170), y que ha sido estudiado con profusion en las ciencias sociales
desde Weber y Durkheim—, y un retorno de lo religioso, como protesta contra la
modernidad o como una forma distinta de entrar en la misma (Roy 2010, 18).
A ello ha contribuido, en las actuales sociedades multiculturales, la poblacion
de origen inmigrado y particularmente la procedente de paises musulmanes.

En el caso de Espana, los musulmanes suponen el 3,5 por ciento de la
poblacion, es decir, 1,5 millones. Aproximadamente una quinta parte son ciu-
dadanos espafioles (Moreras 2015, 103), cifra que va en aumento con una
proporcion significativa de jovenes, hijos e hijas de la inmigracion, que se
declaran musulmanes y religiosos.

Existen estudios sobre la religiosidad de los jovenes, sin embargo no es
frecuente abordar la categoria de lo religioso desde la mirada y la perspectiva
de quienes son creyentes; esta mirada suele obviarse reduciéndola a menudo
a datos estadisticos sobre las creencias, el comportamiento o las actitudes de
los jovenes creyentes.

Este trabajo aborda la cuestion religiosa desde la perspectiva y la mirada
de las jovenes que se declaran mayoritariamente musulmanas. Se propone ante
todo escucharlas, entendiendo que es necesario y urgente iniciar un dialogo
que parte del derecho de cada persona a expresarse y a juzgar por si misma sus
verdades y creencias religiosas (Gamper 38). Porque como recomienda Martha
Nussbaum, es fundamental desarrollar la mirada empatica —la representacion
mental imaginativa positiva— para abordar el analisis de la religiosidad de las
jovenes musulmanas hijas de la inmigracion y superar los miedos europeos en
relacion al islam (Frégossi 9).
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Esta escucha de las jovenes pretende ayudar a desactivar prejuicios y a
superar una mirada social sesgada sobre las mujeres musulmanas. En el centro
del debate sobre su religiosidad se sitta la cuestion de la identidad, de la igual-
dad, de la libertad individual y de la libertad religiosa en nuestras sociedades.

Son, por tanto, objetivos de esta investigacion: conocer qué concepcion
tienen las estudiantes musulmanas entrevistadas sobre el islam, como perciben
y definen su religiosidad, qué cambios se han producido respecto a la genera-
cién de sus madres, como es la relacion con la comunidad musulmana y las
mezquitas, cudl es su experiencia sobre el pluralismo religioso y la laicidad
en la sociedad esparnola y de qué forma todos estos factores condicionan su
construccion personal como sujetos y su participacion social como ciudadanas.

2. NOTAS METODOLOGICAS

La opcion metodologica elegida para el desarrollo del trabajo de campo y el
analisis de los datos, teniendo en cuenta que es una investigacion cualitativa, ha
sido la Teoria Fundamentada o Grounded Theory (Glaser y Strauss), y el princi-
pal instrumento metodologico, la entrevista en profundidad. Esta fue disefiada
a partir de un guion flexible que recoge las cuestiones clave en relacion a los
objetivos del estudio y que ha estado abierto al discurso de las informantes,
segun los criterios de la Grounded Theory (GT), distinguiendo los momentos
iniciales de toma de contacto con fases posteriores de la entrevista donde se
asume mds control con el fin de satisfacer los criterios de especificidad, ampli-
tud y profundidad (Valles).

Se procedio a la eleccion de un primer grupo de mujeres jovenes como
muestreo teorico para después ampliarlo progresivamente hasta la saturacion
del discurso y sobre la base de las necesidades que surgen de la teoria emer-
gente. La relacion construida entre la investigadora y las informantes ha sido
determinante para conseguir un grado de profundizacion en los temas que
permitiera abordar cuestiones que en un primer momento parecian demasiado
intimas y personales para ser explicitadas. Las jovenes entrevistadas mostraron
su deseo de hablar sobre ellas mismas y sobre su religiosidad, temas sobre los
que no tienen muchas oportunidades de elaborar un discurso y establecer un
dialogo con otros. El primer contacto ha tenido lugar principalmente en los
centros donde estudian —en cuatro institutos de educacion secundaria (L.E.S.)
de la zona norte de la ciudad de Alicante, donde hay una proporcion mayor de
estudiantes de origen marroqui, y en la Universidad de Alicante—. Se ha entrado
en contacto con otras informantes a partir del método conocido como bola de
nieve —snowball- (Goodman). Se realizaron veinte entrevistas a estudiantes de
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origen marroqui, diez de ellas a alumnas de educacion secundaria y bachillerato
y otras diez a universitarias.

3. EL ISLAM Y LAS JOVENES EUROPEAS MUSULMANAS

Elislam y la juventud musulmana forman parte de la realidad de Europa y deben
ser, por tanto, considerados protagonistas sociales internos, y parte del nosotros
(Allievi; Benhabib 2005), teniendo en cuenta que tiene unas caracteristicas
propias y singulares: es minoritario en un contexto pluralista y laico, constitu-
yendo una minoria en gran medida estigmatizada y no siempre bien integrada,
con las consecuencias sociologicas que ello conlleva. Comparativamente, el
ciudadano europeo musulmén es mads rico, mas culto, mds libre y con mads
derechos individuales que el musulman medio en los paises de origen. Hay que
tener en cuenta que el islam es internamente plural: en Europa, en concreto,
hay cofradias misticas con mas diversidad que en otros lugares, reflejada en
distintos grupos étnicos, distintas confesiones (sunies, chiies, ismailies, alevies,
etc.) y distintas lenguas.

Asi hay formas distintas de entender el islam en Europa que pueden agru-
parse de forma simplificada, segin Allievi, en estos tres grandes grupos:

— Musulmanes laicos. Son el resultado de un proceso de integracion por
el cual, sin renunciar a ser musulmanes, pretenden la adaptacion y
transformacion de lo religioso de acuerdo a las mismas pautas que
otras religiones. Serian los musulmanes laicizados. Esta tendencia se
aproxima al «feminismo laico», que se compromete con los valores
ilustrados de la modernidad. Para Nussbaum seria por lo menos cues-
tionable considerar que son los musulmanes mejor integrados por
estar laicizados.

— Musulmanes tradicionalistas. Son los que se identifican con las creencias
y practicas tradicionales de sus paises de origen. Utilizan mayorita-
riamente su lengua materna, tienden a vivir en comunidades mas o
menos cerradas y siguen manteniendo, en lo posible, las costumbres
y rituales de procedencia. Estos musulmanes tradicionales son los mas
visibles y los mds incomprendidos por la sociedad. A pesar de que la
comunicacion transnacional les permite estar conectados a las socie-
dades de procedencia a través de la television via satélite y de internet
fundamentalmente, y asi preservar la tradicion y las costumbres, los
cambios sociales y culturales también son inevitables. Son musulmanes
porque siguen sintiéndose marroquies o argelinos.
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— Nuevos musulmanes europeos. La tercera forma de ser musulman es
la representada por aquellos que se interesan por la renovacion del
islam dentro de Europa. Suelen utilizar la lengua del pais en el que
viven, que en el caso de los jovenes es la que suelen conocer mejor.
Son los que tienen intereses e inquietudes mas proximos a los conver-
sos. Ello no quiere decir que sean necesariamente mas progresistas y
democraticos. Seria el grupo en el que se encontrarian intelectuales
europeos como Tarig Ramadan (Allievi 26). Son musulmanes porque
no son ya marroquies, argelinos o turcos. Es en este grupo en el que
podemos situar al «feminismo islamico», que tiene su fundamento en
la teoria poscolonial, culturalista y anti-universalista y que es critico
con el «feminismo laico». Considera que la liberacion de la mujer
—musulmana- no estd en el abandono de su propia cultura —entendida
como cultura religiosa, es decir, cultura musulmana- y en la apropia-
cion de valores externos sino en la interpretacion del islam tradicional
(Paradela) con un mayor protagonismo de las mujeres en la religion.
Es en este contexto que se justifica la reaparicion del velo femenino o
hiyab. Son quienes consideran que el islam forma parte decisiva de su
identidad individual y colectiva.

Es un dato incuestionable que el porcentaje de musulmanes crece rapidamente
entre la poblacion religiosa de Europa y que el proceso de secularizacion afecta
principalmente al cristianismo: se construyen mas mezquitas y se cierran o se
vacian las iglesias. El alejamiento de las jovenes y los jovenes de la religion,
al menos en Europa, es cada vez mayor. Asi lo reflejan todos los estudios
sociologicos. En Espana estd realidad se evidencia, desde hace anos, en las
encuestas del Centro de Investigaciones Sociologicas (CIS), en las realizadas
por el Instituto de la Juventud y en los macro sondeos periodicos de la catolica
Fundacion Santa Maria.

Se puede afirmar que se ha producido un radical debilitamiento de la
dimension religiosa en la juventud espafola y europea. Afio tras afio desciende
de manera muy significativa el ntimero de jovenes que afirman creer en Dios.
La Encuesta Europea de Valores (EVS), segin el informe titulado Jovenes espa-
fioles 2010, publicado por la Fundacion Santa Maria (Valls), ofrece la siguiente
evolucion del descenso de la fe en Dios durante los ultimos veinticinco anos:
en 1981 creian en Dios el 78% de los jovenes; en 1984, la creencia descendio
al 71%; en 1989, se mantuvo en el mismo porcentaje; en 1999 bajo al 65%;
en 2005 la caida llego6 al 54%. Para una gran mayoria de los jovenes espano-
les, segin este mismo informe, la religion resulta poco relevante y posee una
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minima incidencia en sus vidas ocupando uno de los ultimos lugares en una
escala de valoracion de las cosas mds importantes para los jovenes. No obstante,
el 53,5% se declara catolico, aunque solo el 7% del total de los jovenes dice
cumplir con el ritual de la misa dominical. Un 69% de los que se consideran
catolicos o creyentes de otra religion opina que hoy se puede vivir la fe indi-
vidualmente y que es un asunto privado. Sélo un 2% se declaran creyentes de
una religion distinta de la catolica y un 42% se consideran no religiosos. Esta
realidad contrasta con la de los jovenes de origen magrebi que se declaran
mayoritariamente musulmanes creyentes (Harrami, Thielmann). En el caso de
Espana, las jovenes musulmanas son mayoritariamente de origen marroqui.
Nacieron o llegaron a nuestro pais debido a procesos de reagrupacion familiar
y son o van a ser en breve ciudadanas espaiolas.

3.1. El peso de lo religioso-identitario en la vida de las mujeres
musulmanas a uno y otro lado del Mediterraneo

De acuerdo con el Estudio sobre la situacion de las mujeres a ambos lados del
Estrecho de Gibraltar coordinado por Gema Gonziélez, a partir de la realiza-
cion de entrevistas a mujeres de uno y de otro lado del Mediterraneo, es decir,
marroquies y espanolas, la identidad femenina en la sociedad marroqui esta
marcada por la religion —y por la tradicion—. La religion esta presente en todos
los aspectos de la vida cotidiana y dicta como tiene que comportarse la mujer
tanto en la vida publica como privada. La mujer es la principal transmisora
de valores religiosos. Entre las entrevistadas se comparte la impresion de que
antes las mujeres eran creyentes y religiosas de una forma mas tolerante que
en la actualidad. Lo vivian de una forma mas intima y privada. La nueva inter-
pretacion del islam que ellas consideran que se esta imponiendo en Marruecos
hace que la religion lo abarque todo. Ello implica que los derechos humanos
de las mujeres estén en decadencia (Hirsi Ali 218).

Junto con los cambios sociales y demograficos, en todos los paises musul-
manes se estd produciendo un regreso a una tradicion reinventada que hace
de la religion y de la identidad musulmanas baluartes que defender. Y he ahi
que sean las mujeres las que deban sacrificar su recién estrenada parcela de
libertad en nombre del mantenimiento de una identidad entendida como la
integridad de la personalidad colectiva. Se persigue principalmente que las
mujeres sean madres de musulmanes porque la religion musulmana es la base
de la identidad: «La religion es la base de la identidad y la mujer cubierta, su
garantia» (Bessis 75).

Sophie Bessis denuncia el retroceso a una tradicion que reinventa su cone-
xi6n con un supuesto islam primigenio y que ignora a los grandes pensadores
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musulmanes que creyeron en la compatibilidad del islam con un pensamiento
liberal, abierto, donde el individuo tuviera la posibilidad de pensar por si
mismo. En esta vuelta atrds las mujeres son de nuevo utilizadas para salva-
guardar esa supuesta identidad musulmana. Porque, como bien ella explica,
los privilegios masculinos en los que se basa el orden establecido estdn en
peligro si la mujer y cada individuo tienen autonomia frente al grupo. Nieves
Paradela (24) confirma como esta vuelta a un islam tradicional, conservador
y anti-moderno, que se inicio en los afios setenta, no responde a razones esen-
cialistas sino a intereses politicos y estratégicos de los paises arabes mas ricos
como Arabia Saudji, con la complacencia de EE.UU.

En la actualidad, en Marruecos, existe un movimiento feminista dispuesto a
seguir luchando por la igualdad desde la defensa de principios que consideran
universales (Gonzalez Santos), después de la consecucion de avances legales
que han supuesto mejoras concretas para las mujeres, a partir de la reforma de
la Mudawana. Sin embargo, la obsesion por la especificidad cultural y por «la
identidad musulmana», por el binomio islam-identidad, sigue estando muy
presente en la sociedad marroqui y se opone al triptico modernidad-igualdad-
secularizacion (Amords; Pérez). Esta es una caracteristica de las sociedades
arabes actuales pero también de las sociedades occidentales postmodernas:
se plantean asi las contradicciones en las distintas orillas del Mediterraneo al
cuestionarse la universalidad de los valores de la modernidad, existiendo, a uno
y otro lado, el peligro real de buscar refugio en los particularismos culturalistas.
La transformacion de las relaciones entre los sexos amenaza el orden social,
y la cuestion femenina, es decir, el asunto de la libertad y la igualdad de las
mujeres, es la cuestion central que preocupa al mundo drabe pues cuestiona
la identidad musulmana si las mujeres se niegan a ser sus portadoras. De ahi
que si la igualdad y la libertad son considerados valores universales, se opte
por rechazar la universalidad para refugiarse en la defensa de lo particular, de
la propia tradicion. Esta postura es fuertemente contestada por intelectuales
feministas como Seyla Benhabib (2006a, 33) y Sophie Bessis (23).

4. LAS JOVENES DE LA GENERACION PUENTE

Ser puente, como opcion libremente asumida, y formar parte de esa comunica-
cion e intercambio continuos deberia poder vivirse por parte de estas mujeres
como una condicion enriquecedora e integradora. Ser puente es muy distinto a
la obligada asimilacion o a la también impuesta obligacion de refugiarse en las
adscripciones culturales heredadas, que impiden, en uno y otro caso, decidir
en primera persona pasar libremente al otro lado tantas veces como a una se
le antoje. (Jiménez-Delgado 2012, 14)
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4.1. Entre la religiosidad y la laicidad, entre lo heredado y lo elegido

En la actualidad hay un creciente namero de jovenes que nacieron en Espana
o que llegaron en su nifiez por procesos de reagrupacion familiar desde
Marruecos fundamentalmente y que forman parte de una joven generacion de
espanolas que se sienten musulmanas. Muchas de ellas son estudiantes. Es en
este colectivo, en concreto entre quienes cursan estudios postobligatorios, en
el que se ha realizado el trabajo de campo.

La tendencia mayoritaria de las jovenes entrevistadas se sitia proxima a las
y los musulmanes laicizados (Allievi 25). Muestran una actitud critica tanto
con respecto a la sociedad espafiola, de la que sienten que forman parte, como
con respecto a la sociedad de origen y a la comunidad marroqui asentada en
Espana. Su actitud es la de puente entre una y otra parte de la sociedad.

De la misma forma que senala el socidlogo franco-persa Farhad
Khosrokhavar que ocurre en Francia, las jovenes estudiantes musulmanas
muestran una actitud abierta y receptiva respecto a la sociedad y una actitud
mads critica ante la comunidad musulmana —teniendo en cuenta que los musul-
manes, como ya se advierte anteriormente, no son una comunidad monolitica
y que, por tanto, no existe como tal (Sardar 2015,72)—. Las jovenes intentan
liberarse de los lazos comunitarios para convertirse en ciudadanas espafnolas
aunque no renuncian a su origen familiar. Se encuentran a menudo en una
dificil situacion que les permite mayor libertad individual pero que genera
también incomprensiones de uno y otro lado.

Las jovenes quieren ser sujetos que deciden qué hacer con lo heredado,
entendiendo asi la diferencia cultural como el derecho a la reinterpretacion y
critica de la propia cultura, entendiendo las culturas como constantes nego-
ciaciones y recreaciones de «fronteras imaginarias entre ‘nosotros’ y el/los
‘otro(s)’» (Benhabib 2006a, 33). Reivindican mayoritariamente la igualdad,
y la libertad individual y religiosa. Ello no significa que padezcan un proceso
de asimilacion que las obliga a asumir valores ajenos a su cultura, ni que se
vean forzadas a mantener las pertenencias culturales y religiosas heredadas
desde una postura multiculturalista (Jiménez-Delgado 2016). Sin embargo,
con demasiada frecuencia la sociedad interpreta que estan oprimidas y que
es necesario ayudar a liberarlas de una cultura rigida y cerrada. Pareciera que
esta situacion las conduce a un callejon sin salida. Desde el feminismo laico
se denuncia esta ambivalencia que genera cierta tolerancia a la desigualdad
de género y que conduce a un déficit de libertades individuales por temor a
ser criticados como intolerantes e irrespetuosos con la libertad religiosa y la
identidad cultural.
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Por otra parte, la filosofa Martha Nussbaum denuncia la intolerancia y la
falta de libertad religiosa en Europa que conduce a legislar sobre el uso de los
simbolos culturales y religiosos en el espacio publico, especificamente sobre
la vestimenta femenina, vulnerando asi principios democraticos basicos como
ha podido comprobarse en el verano de 2016, después del atentado en Niza el
14 de julio de este mismo afno (Aguilar; Ramirez 2011, 2016).

Ante esta situacion en la que se mezclan la defensa de los principios demo-
craticos con algunas actitudes y decisiones politicas contradictorias con estos
mismos principios, es necesario garantizar con claridad los derechos funda-
mentales y promover el didlogo, el cuestionamiento, la critica de lo propio y de
lo ajeno; ofrecer herramientas a unos y a otros para argumentar, dudar, explicar,
preguntar y cuestionar. Porque la aplicacion ilimitada del principio de laicidad,
sin didlogo y sin posibilidad de analizar la persistencia de formas patriarcales,
puede ser tan dogmatica como el deseo de que las normas religiosas sean las
normas sociales para todos (Frégossi 14). Las jovenes no son unicamente
musulmanas aunque su pertenencia religiosa sea uno de sus componentes
identitarios. Sus discursos evidencian también la pluralidad, el dinamismo
social y cultural y las diferencias entre una y otra generacion.

Me siento espaiiola,...marroqui pues la verdad es que menos, mas que nada

porque no voy, y también porque aqui no tengo mucho contacto con la gente
de mi pais, pero tampoco es que reniegue de ello. (E19).

Aqui la verdad es que hay muchos arabes...Prefiero que no haya mds marro-
quies; cada uno tiene una mentalidad, hay gente muy cerrada, gente muy
abierta... (E12).

A mi me gustaria ser algo mas que una mujer y una madre, que un ama de casa,
ser algo mas que mi madre. Yo la respeto mucho,...pero quiero ser algo mas. ..
Por eso yo todavia sigo soltera y estudio...para no depender de nadie. (E15).

4.2. Musulmanas a su manera

Las jovenes estudiantes entrevistadas se definen como sujetos individuales
(Touraine 1997, 2007, 2009), defienden una religiosidad intima, proxima a la
idea del dios personal de la postmodernidad, no expresando necesariamente
de forma publica su fe, ya sea por conviccion, por prevencion o por adaptacion
social. Aunque mas religiosas que las jovenes de su tiempo, se sienten parte de
su generacion. Se sienten puente que entabla un didlogo entre el islam here-
dado y el islam elegido, entre la sociedad de acogida y la sociedad de origen.
La construccion del puente, es su propia construccion personal, individual,
resultando una tarea dificil, pues implica la voluntad de dialogo continuo con
unosy otros, y la curiosidad permanente para imaginar a los otros y conocerlos:
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Asi lo expresa una joven que estudia tercer curso del grado de Derecho y que
lleg6 a Espana con siete anos procedente de una pequena aldea del norte de
Marruecos: «A mi me gusta conocer otras religiones, conocer el cristianismo,
entender lo que la gente hace...» (E3).

Para la mayoria de las jovenes, la religion es una parte mas de sus vidas,
que la mirada social magnifica, de tal forma que puede acabar convenciéndolas
de lo decisivo de ese componente identitario, de que es la caracteristica que
mejor las define o la unica que los otros perciben, y que las diferencia de las
otras jovenes no musulmanas. Como analiza Jaffe-Walter en su estudio sobre la
situacion de las jovenes estudiantes musulmanas en Dinamarca, predomina una
vision esencialista del islam que elimina la heterogeneidad y la pluralidad. Sin
embargo, las vidas de las jovenes son individuales, plurales, unicas y dinamicas.

Soy musulmana porque he nacido en una familia musulmana, si hubiera
nacido en una familia cristiana, seria cristiana (E20).

Yo soy musulmana pero acepto también lo que dicen las otras culturas y me
gustaria saber como son. A mi me gusta transmitir lo que sé y que la gente me
transmita lo que yo no sé... (E12).

La mayoria de las estudiantes entrevistadas se consideran musulmanas, en gran
medida creyentes y, mas o menos practicantes, siendo una caracteristica o rasgo
de su identidad, junto con otros muchos, que las definen. Lo mas interesante
de sus aportaciones es, la re-significacion critica y personal que hace la mayoria
de ellas del islam, que se resume en esta expresion repetida por muchas jovenes
entrevistadas: «Soy musulmana a mi manera». Esta afirmacion conecta con una
vision global y transnacional del hecho religioso que deja de vivirse como un
fenomeno preferentemente cultural e identitario para convertirse en una viven-
cia propia, personal e intima, en consonancia con la nocion del Dios personal
de la postmodernidad, definido por Ulrich Beck como la individualizacion de
la religion, en su ensayo El Dios personal. La individualizacion de la religion y
el ‘espiritu’ del cosmopolitismo.

Algunas de ellas se sienten musulmanas antes que magrebies, marroquies
y/o espafiolas. La importancia de la adscripcion religiosa esta relacionada con
los procesos de socializacion familiar, con la edad que tenian cuando llegaron
a Espana, con la mayor o menor trayectoria en el sistema educativo espanol y
con la percepcion del barrio en el que viven, principalmente. Las jovenes que
se incorporaron tardiamente al sistema educativo y que tienen la percepcion
de vivir en barrios con graves procesos de segregacion tienden a resaltar su
pertenencia religiosa por encima de otras como la nacionalidad. Asi lo afirma
una estudiante de 18 anos, que vive en Espaia hace tan solo tres, que sigue
escolarizada en el sistema educativo, aunque ha repetido dos cursos de la
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educacion secundaria obligatoria, y que afirma no gustarle el barrio donde vive
pues, segin sus palabras, no parece Espana ya que lo habitan muchos gitanos,
magrebies y extranjeros, en general.

Para mi es mas importante ser musulmana. No me importa la nacionalidad,

puedo ser espaiola y qué pasa, es lo mismo... si que me gusta. Marruecos
mads, pero vamos, lo que me gusta es ser musulmana (E18).

Pero ;qué significa para las jovenes entrevistadas ser musulmanas? ; Es una ads-
cripcion cultural o también religiosa? ; En qué medida su situacion de minoria
cultural y/o religiosa dentro de un pais democratico mayoritariamente catélico
—o indiferente cada vez mas al hecho religioso— posibilita una eleccion mads
libre y una evolucion en el significado de esa afirmacion que ellas hacen: «Soy
musulmana»? En el pais de acogida que eligieron sus padres para emigrar, para
algunas su lugar de nacimiento y para todas ya su contexto social vital, siendo
en su mayoria, o en breve, ciudadanas espanolas, la adscripcion religiosa no es
obligatoria y, por tanto, la afirmacion «soy musulmana» es una eleccion mucho
mas deliberada.

En el contexto social en el que viven estas jovenes, hijas de inmigrantes
marroquies, las practicas y adscripciones religiosas se transforman no solo para
ellas sino para toda la comunidad marroqui residente en Espana. Afirma Jordi
Moreras (2006) que hay tres supuestos erroneos respecto a la religiosidad en
el contexto migratorio: el del transplante inmutable, el de la homogeneidad
interna de los colectivos y el de la centralidad de la cultura y/o religion en la
construccion de identidades. Y es que en el contexto migratorio se amplian
las referencias existiendo, en el caso de las jovenes que continuan estudios
postobligatorias, plurales influencias socializadoras, y, por tanto, mayores posi-
bilidades de tomar decisiones. Ello contribuye a que haya distintos tipos de
comportamientos entre estos dos mas distantes: el alejamiento de las referen-
cias culturales y religiosas de origen o la reivindicacion activa de las mismas,
porque la indiferencia es practicamente inexistente. Entre estas dos posturas
se sitdan las jovenes estudiantes de origen magrebi. Dentro de la ampliacion
de referencias culturales, religiosas y de otro tipo, la escolarizacion y la conti-
nuidad en los estudios postobligatorios, condiciona las distintas elecciones ya
que resulta ser una influencia secularizadora importante.

Y es en este punto donde se rescata esta expresion frecuente en el discurso
de las jovenes universitarias entrevistadas, hijas de familias marroquies: «Soy
musulmana a mi manera». La religion pasa a ser religiosidad recreada y vivida
en gran medida en el ambito de lo privado, convirtiéndose la creencia religiosa
en una opcion personal mas alla de ser una pertenencia familiar y cultural
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heredada. La practica religiosa, en su dimension comunitaria, es también res-
petada por las dos estudiantes que se declaran no creyentes.
Aunque no soy creyente, yo las fiestas religiosas las practico pero no porque

diga ‘ay, como me gusta mi religion’ pues para mi es como aqui se celebra la
navidad (E11).

Las jovenes se apropian de forma reflexiva y critica de la tradicion, caracteris-
tica de la modernidad, para ejercer de sujetos y decidir asi qué hacer con lo
heredado, de acuerdo con Seyla Benhabib (2006a). Para estas jovenes el cues-
tionamiento de las pertenencias heredadas, entre ellas la religion, cobra una
importancia mayor que para otras jovenes espanolas debido a dos cuestiones
principalmente: un contexto en el que se sienten en minoria y una mirada
social que les confirma esta situacion. Por otra parte, hay cierta presion, del
grupo familiar y sobre todo de la comunidad marroqui que vive en los mismos
barrios que estas jévenes, para que asuman y mantengan las tradiciones y cos-
tumbres propias de la religion musulmana —aunque el contexto lo dificulte, o
precisamente por ello—. Estas presiones son mucho mayores para las mujeres,
con un mayor control social, al ser consideradas menores de edad respecto a los
varones, y al peso que recae sobre ellas para mantener la identidad musulmana
que se traduce en el deber de llegar a ser madres de musulmanes (Bessis).
Porque como afirma Fatima Mernissi, son las mujeres las encargadas de la
transmision cultural y, por tanto, son ellas las que pueden introducir cambios
en esta transmision y consecuentemente en la mentalidad de las nuevas gene-
raciones. Asi hablan del control y la presion social de la comunidad marroqui
dos jovenes universitarias que llegaron con diez afios a vivir a Espana y que
estudian 3.° de Traduccion e Interpretacion y 2.° de Filologia Arabe:
Cuando vives en un barrio donde hay mas vecinos que son de tu pais,... hay

mas control social, hay muchisimo mads control social y, claro, pues si, te
condiciona bastante (E19).

El problema no son mis padres...Yo, por ejemplo, donde vivo la mentalidad
es super cerrada... Viven en Espaia pero no saben nada de aqui...y cotillean
e intentan controlar tu vida... (E15).

4.3. La religiosidad des-institucionalizada

Para Moreras (2006), el aumento de las mezquitas en Espana coincide tempo-
ralmente con los procesos de reagrupacion familiar y con nuevas demandas
relacionadas con la presencia de la segunda generacion representada por los
hijos y las hijas de las familias inmigrantes. Sin embargo, en el caso de las jove-
nes entrevistadas, las mezquitas tienen escasa influencia en su religiosidad. Por
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un lado, existe una menor vinculacion y obligacion por parte de las mujeres,
que tiene como consecuencia que la asistencia a las mismas sea mayoritaria-
mente masculina —existe un hadiz segun el cual el Profeta habria dicho: «No
impidais que vuestras mujeres vayan a la mezquita, pero es mejor que recen
en casa» (Bramon 114-115)-. Por otro, las jovenes cuestionan la autoridad y
la formacion de los imanes, pues los consideran, en muchos casos, mal prepa-
rados y en algunos, mds radicales o mas estrictos con las practicas religiosas y
las costumbres que en el propio Marruecos.

En la narrativa siguiente, de una estudiante de 1.° de Bachillerato que llego
a Espana con diez afios, se defiende una religiosidad no vinculada a la asistencia
a la mezquita ni al uso del velo, sino a una vivencia interior:

Yo soy musulmana y lo defiendo pero ya lo de ir a la mezquita... Soy musul-
mana de creencia, si ti crees que eres musulmana eres musulmana dentro de
ti. No estds haciendo ningtin pecado estds intentando sacar tu vida y ser algo
bien pero no es necesario llevar paniuelo, ni ir a la mezquita todos los dias ni
nada. Porque hay gente que va a la mezquita pero de musulmanes no tienen
nada... Los imanes preparacion no tienen ninguna... Mi religiosidad es mia y
ya estd, yo no hago nada malo. Acepto lo que hay y ya estd, por ejemplo, no
bebo, no fumo, no como cerdo... porque yo lo quiero respetar (E12).

Otra estudiante que se declara no muy religiosa confiesa no haber entrado
nunca a una mezquita y critica que los imanes se otorguen asi mismos auto-
ridad para opinar fuera de ellas sobre asuntos relacionados con la libertad de
las mujeres como usar velo o no llevarlo.

Parece mentira pero jamds en la vida he entrado a una mezquita; he estudiado
como es una mezquita pero nunca he ido, ni en Marruecos ni aqui. Las mez-
quitas sé que estan repletas de hombres, mujeres hay muy pocas, y poco mas,
no tengo un gran conocimiento del tema, la verdad A veces los imanes hablan
en nombre de las mujeres como con lo del velo (...) se supone que esa persona
[una mujer] tiene cabeza suficiente como para hablar ella misma... (E19).

Hay consenso entre las jovenes entrevistadas respecto a la escasa formacion

de los imanes que desacreditan sus discursos, tanto dentro como fuera de las

mezquitas. Una estudiante de tercer curso de Ciencias Empresariales dice:
No es que sean conservadores, yo creo que ni siquiera deberian ejercer de
imanes, porque no tienen, creo yo, el conocimiento suficiente para hacerlo...
Ellos no representan ni al 0,0001 por cien de las musulmanas. Hablan de
acuerdo con lo que ellos piensan, no con lo que hay ni con lo que la gente

quiere o cree. Dicen lo que ellos piensan y claro, como se suponen que son
los portavoces... (E14).

Esta misma estudiante insiste en el cardcter personal tanto del sentimiento
religioso como de las opiniones o forma de pensar suya como musulmana.
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Hay una defensa de los derechos individuales y una critica al comunitarismo
en la medida en que la estudiante rechaza que los imanes, desde las mezqui-
tas, hablen en su nombre, como musulmana, como si formaran un colectivo
homogéneo.

Es un error por parte del gobierno que escuche a los imanes, es un error porque

cada cual es libre. Vale que seas el imdn, pero vale, a lo mejor yo voy a rezar a

tu mezquita pero es que ni eres mi padre, ni eres mi madre, ni eres nada mio,

tu tienes tus ideales, yo tengo los mios. Que hay un conflicto vale, a lo mejor

estamos de acuerdo en eso, pero el resto que puedas decir a partir de ahi, eso

ya es tu forma de pensar, tu forma de ver las cosas, no tiene nada que ver con
el resto de personas (E19).

Las jovenes estudiantes de origen marroqui, sujetos de la investigacion, valo-
ran especialmente del islam su dimension espiritual. Hacen de este modo una
reinterpretacion de la religion heredada realizando el transito de una religion
hecha de obligaciones y prohibiciones, especialmente para las mujeres, a una
religion de creencias y de espiritualidad (Touraine 2007, Beck). Una estudiante
de tercer curso de Ciencias Quimicas, que llegé con siete afios, afirma: «La
religion yo la vivo en mi corazén, no tengo porqué ir a una mezquita...» (E20).

Una caracteristica significativa de las jovenes estudiantes de la generacion
puente, es que no asumen, en su mayoria, el islam de manera acritica, como una
imposicion del grupo cultural de origen o de la familia. Ser musulmanas forma
parte de su identidad pero desde un cierto distanciamiento de las practicas mads
tradicionales que consideran patriarcales. Hay, asi mismo, una desinstituciona-
lizacion de la fe, como ocurre en general también con otras creencias religiosas
en Espana (Tamayo-Acosta).

En definitiva, hay un interés manifiesto en marcar la diferencia entre la
religiosidad que ellas viven y la imagen que se transmite en los medios de
comunicacion sobre el islam, entre sus formas personales de sentirse religiosas
y la influencia de los imanes, a quienes les otorgan muy poca credibilidad por
su escasa formacion, ademas de que su estatuto eclesidstico se defina vaga-
mente. Algunas de las jovenes, que se consideran poco religiosas, aunque si
se sienten musulmanas, valoran sobre todo el mensaje de paz, de hospitalidad
y de solidaridad con los mds necesitados del islam.

La religiosidad es considerada una vivencia personal y a lo sumo familiar.
Suelen respetar y participar de las practicas musulmanas como el ramaddn,
dotando de sentido el ayuno por cuanto ayuda a experimentar el significado
del hambre y a ponerse en el lugar de quienes la padecen. Ademas de valorar
el ritual y la solidaridad familiar que sienten con sus padres, hermanas y her-
manos cuando se rednen a cenar después de pasar todo el dia en ayunas: «Yo
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sé que a las ocho voy a comer pero esa gente no va a comer...Qué sensacion
mads dura la del hambre...Mds o menos te conciencias» (E20).

4.4. El proceso de individualizacion personal y religiosa

Las jovenes estudiantes se perciben a si mismas mucho mas criticas con el islam
que sus companeros varones marroquies de la misma edad, aunque ello no se
traduce en el rechazo a su condicion de musulmanas. Las estudiantes expresan
rechazo a las instituciones religiosas porque ven en ellas una perpetuacion de
las tradiciones patriarcales y, por tanto, una discriminacion hacia las mujeres.
Es esta una cuestion importante que tiene consecuencias en la transmision
religiosa y cultural, y revela nitidamente que ésta es dindmica y esta abierta a
otras influencias. Asi las mujeres asumen su condicion de sujetos que recrean
lo cultural y religioso heredado, de forma que no rechazan la cultura de origen,
en la mayoria de los casos, sino que reinterpretan y reconstruyen la herencia
familiar. En este sentido, las diferencias con los varones son evidentes:
Los chicos marroquies no toleran que seas inteligente, porque si eres inte-

ligente puedes pensar. No lo tolera aunque haya estudiado, aunque sea
ministro... (E11).

Los chicos marroquies es que tienen una mentalidad totalmente distinta a las
chicas marroquies...porque ellos quieren que seas ti la que mantenga las cos-
tumbres religiosas y ellos hacen lo que quieren...Hay bastante falsedad (E19).

Las jovenes conciben mayoritariamente la religion como una practica indivi-
dual ligada a la creencia y al establecimiento de un vinculo directo con Dios,
otorgando menos importancia y, por tanto, relativizando el cumplimiento de
ciertas obligaciones religiosas impuestas por los imanes, por la familia y por
la comunidad marroqui residente en Espana. En todo caso, la pluralidad de
matices y de vivencias de lo religioso pone en evidencia la misma diversidad
dentro de esta generacion de mujeres jovenes musulmanas en Espana. La narra-
tiva siguiente recoge una opinion mayoritaria sobre la vivencia de lo religioso
y los simbolos como el velo o hiyab; debe der libre, cada cual tiene que tener
derecho a decidir individualmente como ser religiosa o no serlo:

Deberia ser libre, dejar a cada persona que decidiera como quisiera... porque si

no lo haces con tu voluntad... o sea no vale nada la religion. Es algo personal.

Yo lo veo como una cosa muy personal: entre Dios y yo. Y ya estd. Y se acaba.
Y no mezclo las cosas. (E2)

Esta es una declaracion explicita de vivencia personal de lo religioso, es decir,
de religiosidad personal y cosmopolita. Hay reconocimiento y aceptacion de
otras religiones y voluntad de vivir de forma intima y privada el hecho religioso.
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Algunas de las jovenes muestran incluso su escepticismo respecto a la religion
musulmana o a cualquier otro credo religioso, como esta estudiante de segundo
curso del Grado de Maestra de Educacion Primaria, nacida en Espana:

Si tengo hijos...la educacion sobre la religion... yo creo que desde ninguna,
y la cultura desde las dos, como yo soy... Yo es que lo de la mezquita since-
ramente no me lo creo. No entiendo como una persona que no tiene estudios
de nada, que solo sabe leer y escribir esté dando clase de religion a unos nifios
(E11).

Por otra parte, el andlisis de la espiritualidad y religiosidad de las jovenes
musulmanas entrevistadas muestra las contradicciones de la misma sociedad.
En este sentido, a pesar de la retorica oficial y politicamente correcta que
dice valorar y respetar el pluralismo cultural y religioso, lo cierto es que en la
mayoria de las escuelas es casi inicamente una religion —la catolica— la que es
ofertada a los alumnos (Moreras 2015). Existe una contradiccion cuando se
defiende el pluralismo y solo se facilita la ensefianza de una religion (Jiménez-
Delgado 2016). En este sentido, las jovenes parecen tener una vision mads
tolerante y cosmopolita cuando reclaman y proponen una formacion plural
en la que todas las religiones tengan cabida desde una perspectiva histérica y
socioloégica, sin adoctrinamiento. No consideran la religion mayoritaria, algo
extrano o amenazador, sino algo que les enriquece y que, por tanto, valoran
positivamente, como la siguiente estudiante de tercer curso de Traduccion e
Interpretacion:

En las escuelas yo creo que tienen... tienen que hablar de todas las religiones,

porque hay que saber un poco de todo. Por ejemplo, aqui en Espana, los espa-

foles no saben nada de mi cultura de origen. Yo si que sé algo de la cultura
de aqui y de la religion (E2).

La cuestion es como hablar y tratar en la escuela el asunto de la libertad indivi-
dual, de laigualdad de género y de la libertad religiosa sin reforzar estereotipos
y sin menospreciar las identidades de cada una de las jovenes. Hay una gran
dificultad para tratar en el espacio publico vy, en las instituciones educativas
particularmente, estos temas y, al mismo tiempo, hacer critica de la deriva tribal
o comunitarista identitaria. Como sugiere Bowen (63), es necesario ensenar la
realidad social de la religion en las escuelas publicas y para ello resulta urgente
formar al profesorado.

En la vivencia religiosa de las jovenes hay un proceso de integracion de
las tradiciones y perspectivas de los otros que les permite aprender mas sobre
si mismas y sobre lo que les rodea. Y esto es lo que llama Beck, cosmopo-
litismo religioso, que esta proximo a la percepcion de otras creencias como
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aportaciones que enriquecen la propia. Una joven quiso cursar la asignatura
de religion catdlica:
Yo, en el instituto, me apunté a religion y el director me dijo: «Somaya, ;ta
religion? Porque claro era catélica...Me miré con una cara...Yo soy musul-

mana pero es que yo vivo en una sociedad que dicen que son cristianos...Pues
yo queria saber qué es el cristianismo... (E3).

Es importante, por tanto, senalar el papel activo y fundamental que tienen estas
jovenes en una sociedad mds pluralista por cuanto en ellas se hace realidad
la sustitucion de una mirada nacional homogeneizadora, ligada a un unico
universo religioso, por una mirada mas cosmopolita.

5. CONCLUSIONES Y ALGUNAS PROPUESTAS

Las jovenes forman parte de la pluralidad y el cosmopolitismo religioso que
no considera lo ajeno a las propias pertenencias, ya sea la religion o la cultura,
algo amenazador sino algo que las enriquece y que les permite construir con
mayor libertad su yo. Sus identidades religiosas superan el ambito nacional
para identificarse con algo que amplia las fronteras nacionales: lo musulman.
{Es esta situacion percibida con recelo en cuanto que Europa y sus estados
nacionales no acaban de asumir la pluralidad religiosa y el lugar que debe
ocupar lo musulman como religion también europea?

Todavia en Espana profesar la religion musulmana y tener pasaporte espa-
ol es una conjuncion insolita. Es un reto saber como afrontar, desde el respeto
democritico, que un grupo importante de ciudadanos que son europeos y espa-
noles, reivindiquen su derecho a profesar la religion musulmana en las mismas
condiciones que otras religiones, sin sentirse discriminados ni rechazados. En
la pretension de las jovenes de la generacion puente de ser reconocidas como
ciudadanas europeas musulmanas, la sociedad en general suele ver la posibili-
dad de legitimar una forma de vida alternativa a la mayoritaria, que cuestiona
los principios dominantes de la sociedad espafola. Ser religiosa o religioso
deberia ser compatible con la modernidad y con el laicismo. Sin embargo, en
la actualidad parece que puede resultar conflictivo. Por una parte, hay una
idea equivocada de la laicidad cuando se pretende imponer una «no creencia»
o «no fe» como mas respetable que la religiosidad (Gamper, Nussbaum). Por
otra, queda lejos de la realidad la separacion entre las instituciones del Estado
y las religiones y el igual trato a todas ellas, que debe también definir la laicidad
en una sociedad. En Espana, la Constituciéon Espafiola, en su articulo 16.3,
reconoce un trato preferente a la iglesia catolica. Es imprescindible equilibrar
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esta situacion para garantizar los mismos derechos y deberes para todos los
ciudadanos y ciudadanas de una sociedad plural.

La religion musulmana en Europa se distancia de la cultura de origen y se
acomoda a las nuevas circunstancias sociales, culturales, econémicas y politi-
cas. Segun Roy (2005, 2010) la condicion para el islam europeo es mas bien la
desculturalizacion del islam. Asi nacen formas individualizadas de religiosidad
musulmana, como lo corroboran las narrativas de las jovenes entrevistadas
como la siguiente: «Para mi, la religion es cosa mia y de Dios» (E3).

La religion musulmana se desliga de sus normas y obligaciones territoriales
y se convierte, en gran medida, en una religiosidad basada en la decision de los
individuos. La nueva conciencia musulmana que expresan, por ejemplo, las
jovenes que se ponen el velo o el fundamentalismo religioso de los musulmanes
que viven en Occidente no son fruto de la importacion de una cultura musul-
mana original y territorial (Roy 2005). Sin embargo, las jovenes se adscriben
de algin modo al concepto de «cultura musulmana» como transformacion de
las normas religiosas en habitus, es decir, en comportamientos interiorizados y
estables que no dependen de la fe ni de la creencia y que son normas culturales
referidas a la familia, las fiestas o la alimentacion (Roy 2010).

Entre las musulmanas entrevistadas también se da un alejamiento de los
lugares sagrados y de las autoridades y organizaciones religiosas, por lo que
tienden a crear una nueva espiritualidad, caracterizada por la busqueda, la
eleccion y la combinacion —lo que pone también al islam bajo el primado de la
fe individual-. La individualizacion de la praxis religiosa es, en consecuencia,
un elemento dominante de la religiosidad musulmana en Europa, que, desterri-
torializada y mediante la construccion de una comunidad o ummah imaginaria,
posibilita una socializacion por encima de las fronteras.

Las jovenes estudiantes hacen una re-significacion critica y personal del
islam que se resume en esta expresion repetida por muchas de ellas: «soy
musulmana a mi manera». Esta percepcion de su propia religiosidad estd con-
dicionada por el género y conecta con una vision transnacional del hecho
religioso que deja de vivirse como un fenémeno preferentemente cultural e
identitario para convertirse en una vivencia intima y espiritual, en consonan-
cia con la nocion de Dios personal de la postmodernidad, definido como la
individualizacion de la religion. Consecuentemente, las jovenes no reclaman
clases de religion islamica en las instituciones educativas, ni siquiera mezquitas
en sus barrios, aunque si el uso libremente elegido de simbolos culturales y/o
religiosos como el hiyab y un mayor conocimiento por parte de la sociedad
espanola, especialmente por parte del profesorado y del alumnado, del islam
y de los contextos sociales y politicos de los que proceden sus familias. Hay
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un acomodo a un mundo secularizado donde se propicia la vivencia intima
y privada. Sin embargo, todavia la sociedad espanola, como otras sociedades
europeas, debe garantizar el respeto a la pluralidad religiosa —concretando su
presencia o ausencia—, en igualdad de condiciones en el espacio publico y, mas
concretamente en la institucion educativa.

Las jovenes estan redefiniendo el islam, haciendo evidente la existencia
de pluralidad dentro de la misma juventud y entre ésta y sus familias. Por otra
parte, sus discursos ponen de relieve la importancia decisiva de su condicion
de estudiantes de educacion postobligatoria asi como la necesidad de combatir
los procesos de segregacion urbana y escolar (Jiménez-Delgado, Jarefio y El
Habib, 2016). Reclaman liberarse del control social, tener oportunidades para
formarse, poder construir con mayor libertad su propia identidad y participar
en la sociedad como ciudadanas de pleno derecho.

Por ultimo, promover politicas activas contra la radicalizacion (Frégossi
17) —una de las mayores preocupaciones sociales— implicaria escuchar a las
jovenes y sus principales demandas. Urge conocer y reconocer la pluralidad
dentro del mismo islam por parte de la sociedad espafnola y europea. Ademads
de que forme parte de una pedagogia social, el conocimiento del pluralismo
religioso y el respeto a la libertad religiosa y a las libertades individuales en
general, debe ser un objetivo del curriculo en la educacion secundaria.

Resulta esencial, como afirman Martha Nussbaum y Amos Oz, hacer hinca-
pié en la necesidad de imaginarnos unos a otros y de escuchar al otro, incluso
cuando tenemos la conviccion de tener razon y de que es el otro el que esta
equivocado. Hacernos la sencilla pregunta de qué pasaria si yo fuera ella, si yo
fuera él. Escuchar y conocer al otro deberia formar parte de un proyecto edu-
cativo democratico y, por tanto, participativo y pluralista, critico, abierto a la
discusion y el debate, en la linea que propone Seyla Benhabib (2006a, 2006b).
Esta es la esencia misma de una sociedad mds democratica que promueve,
desde sus instituciones y desde la sociedad civil, la participacion de cada ciu-
dadana y de cada ciudadano, con sus particulares y diversos argumentos, con
el fin de conseguir acuerdos de minimos que nos permitan reconocernos y
convivir con los demads en pie de igualdad.
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Resumen

El presente trabajo pretende estudiar los mecanismos que la élite religiosa marroqui
emplea para preservar su estabilidad reclutando a lideres del reformismo religioso
feminista. Nuestros objetivos son: estudiar las élites y el liderazgo religioso feminista
en Marruecos; describir las caracteristicas, naturaleza y distribucion de las élites marro-
quies; resenar el poder politico y religioso estatal y, el ordenamiento religioso islamico
en Marruecos; analizar el movimiento religioso feminista de Marruecos e investigar el
proceso de cooptacion de lideres religiosas feministas por parte de las élites religiosas
estatales. La metodologia empleada es de tipo cualitativo y la técnica de produccion de
datos seleccionada ha sido la historia de vida. Como conclusiones podemos afirmar que
la cooptacion por parte de las élites religiosas oficiales de una lider religiosa feminista
demuestra que el mecanismo de circulacion de las élites en Marruecos es utilizado para
asegurar su supervivencia.

Palabras clave: élites, cooptacion, lideres religiosas feministas, Marruecos.
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Abstract

This paper aims to study the mechanisms that the Moroccan religious elite utilizes to
preserve their stability recruiting leaders of feminist religious reformism. Our goals
are to: study the elites and the feminist religious leadership in Morocco; describe the
characteristics, nature and distribution of the Moroccan elites; review the political
power, religious state and Islamic religious order in Morocco; analyze the feminist
religious movement in Morocco; and investigate the process of cooptation of feminist
religious leaders by the religious state elites. The methodology employed is qualitative
and the selected data production technique has been life history. In conclusion we
can say that the co-option by the official religious elites of a feminist religious leader
demonstrates that the mechanism of circulation of the elites in Morocco is used to
ensure their survival.

Keywords: elites, cooptation, feminist religious leaders, Morocco.
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INTRODUCCION

La finalidad del trabajo que presentamos es el analisis y el estudio del sistema
de proteccion y renovacion de los grupos minoritarios dirigentes en Marruecos.
En concreto, tratamos las pautas seguidas por la élite religiosa marroqui con
el fin de salvaguardar su estabilidad mediante la sujecion de nuevos elemen-
tos emergentes, en este caso, de lideres procedentes del reformismo religioso
feminista y, asi, mantener los equilibrios necesarios para la estabilidad y la sal-
vaguardia del grupo minoritario. Esta cuestion nos lleva a plantear la siguiente
hipotesis de partida: las élites del poder religioso estatal cooptan lideres religiosas
feministas para su integracion en los circulos de poder que gobiernan el Estado
marroqui.

De este modo, para llevar a cabo la verificacion o refutacion de la hipotesis
proyectamos los siguientes objetivos. En concordancia con el planteamiento
de la investigacion, nuestro objetivo primordial es estudiar las élites y el lide-
razgo religioso feminista en Marruecos. Nuestros objetivos especificos son:
en primer lugar, describir las caracteristicas, la naturaleza y la distribucion de
las élites marroquies; en segundo lugar, resenar el poder politico y religioso
estatal, asi como el ordenamiento religioso islamico en Marruecos; en tercer
lugar, analizar el movimiento religioso feminista de Marruecos; y en ultimo
lugar, investigar el proceso de cooptacion de lideres religiosas feministas por
parte de las élites religiosas estatales a través del analisis del discurso de una
lider religiosa integrada en una institucion religiosa oficial. La metodologia
empleada es de tipo cualitativo y la técnica de produccion de datos seleccionada
ha sido la historia de vida.

Nuestro estudio se articula en torno a una introduccion y a siete apar-
tados. El primero supone el referente tedrico que sostiene nuestro trabajo a
través de la Teoria de Circulacion de las Elites elaborada por Pareto (1980) y
Mosca (1984) y de la definicion del mecanismo de cooptacion efectuada por
Ramio y Ballart (1993), practicada en el seno de las organizaciones. El segundo
apartado contiene nuestra hipotesis de partida y el disenno metodologico de la
investigacion. El tercero comprende una descripcion de las élites marroquies,
de sus caracteristicas, naturaleza y su distribucion. En el cuarto, exponemos
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el modelo de poder politico en Marruecos. El quinto trata del ordenamiento
del poder religioso marroqui. El sexto analiza el liderazgo religioso feminista
en Marruecos Y, por fin, el séptimo analiza el discurso empirico de una lider
religiosa feminista y su proceso de cooptacion por parte de la élite religiosa
oficial de Marruecos. Cerramos el articulo con unas conclusiones sobre los
mecanismos de defensa de los grupos minoritarios gobernantes, concretamente
de la élite religiosa y del reclutamiento de lideres disidentes reformadoras reli-
giosas, seguidas de la bibliografia.

1. LAS ELITES Y EL GOBIERNO DE LAS SOCIEDADES CONTEMPORANEAS

El auge de los populismos que sucedi6é a la I Guerra Mundial, a principios
del siglo XX, provocé el estudio de las oligarquias y de las élites por parte de
Pareto (1980) y Mosca (1984), que concibieron una perspectiva tedrica desde la
sociologia politica que intento explicar por qué las élites entraban en procesos
de decadencia hasta alcanzar su extincion.

Para ello, desarrollaron los presupuestos de la teoria de circulacion de
las élites y de la clase politica, postulando que la organizacion politica de
las sociedades se produce entre dos clases de grupos: los gobernantes y los
gobernados. Los gobernantes representan una minoria que actia sobre los
gobernados mayoritarios, que se corresponden con la masa.

El grupo de los gobernantes —o clase dominante minoritaria— se genera
desde arriba, esto es la aristocracia, y el grupo o clase de los gobernados se crea
desde abajo, desde el pueblo. La clase politica superior o élite esta organizada
y posee el control sobre el grupo mayoritario a través de su estructura interna,
configurada por la posesion del saber, la alta formacion, las corrientes de rela-
ciones personales y los vinculos de parentesco. Esta minoria esta organizada
frente a la mayoria desorganizada que lleva a cabo una circulacion de las élites
controlada mediante procesos electorales democraticos.

Pero el grupo dominante lucha por el poder en su interior, provocando de
esta forma una competicion de las élites por el poder y esto conlleva ciertos
beneficios para toda la sociedad en su conjunto, puesto que cada vez que se
renueva la élite el conjunto social progresa, mientras que cuando la minoria
se estanca la sociedad se colapsa y se desintegra (Pareto). Aun asi, la clase
minoritaria gobernante no es eterna y envejece, muere y se extingue debido, en
primer lugar, a una falta de renovacion propia, por lo que necesita recuperar la
energia perdida; en segundo lugar, a un cambio en las circunstancias mediante
las cuales adquirio el poder, y en tercer lugar, porque simplemente disminuye,
lo que la conduce a un proceso de extincion.
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Desde esta perspectiva, las élites degeneran y deben acometer una reno-
vacion para evitar su desaparicion vy, para ello, incorporan individuos de la
clase inferior mayoritaria, sustrayendo los elementos mas destacados de las
otras clases, de tal manera que pueda recomponerse una nueva élite vigorosa,
prolongandose en el gobierno de la sociedad.

La desigualdad y la diferencia que existen entre los individuos pertenecien-
tes a tales grupos sociales provienen de aspectos tales como la moral, el fisico, la
capacidad, la inteligencia y el poder y, de este modo, se encuentran individuos
superiores a otros. En todas las sociedades ha habido un grupo dominante
o élite, y un grupo dominado o no élite, y el grupo minoritario recurre a la
cooptacion de sujetos de la no élite bajo dos intereses claramente definidos:
uno para fortalecer a la élite restableciendo su equilibrio, y otro, demagogico,
apelando a los sentimientos de la clase dominada mayoritaria con objeto de
tomar el poder o mantenerse en él (Pareto).

El aislamiento de la clase dirigente hacia las clases inferiores desemboca
en una pugna entre grupos, dentro de aquella, que puede provocar la salida
de uno de ellos, al que se sumarian los sujetos pertenecientes a las clases infe-
riores, diferenciandose de los de su clase por ser mds audaces e inteligentes.
Esta fraccion de la clase dominante termina por aliarse con las masas y estas
pueden presionar a la clase dirigente y causar su derrumbamiento. Ademas, el
descontento de las clases inferiores puede acelerar este proceso, emergiendo de
la mayoria otra clase minoritaria organizada que reemplace a la minoria politica
gobernante. Pues el aislamiento de las clases se traduce en una degeneracion,
siendo fundamental la renovacion de las élites para garantizar su pervivencia
a través de la cooptacion de los elementos de las clases inferiores (Mosca).

En este sentido, Ramio y Ballart teorizan sobre este mecanismo y nos
muestran un concepto de cooptacion que consiste en:

Cooptar es el proceso de absorber nuevos elementos en la ctipula directiva de
la estructura dirigente de una organizacion como medio para evitar amenazas
a su estabilidad o existencia. Es un mecanismo de defensa formulado como
uno de varios predicados disponibles para interpretar el comportamiento de
la organizacion (206).

Este dispositivo implica la autodefensa de las organizaciones y de las institu-
ciones para responder a las presiones de las fuerzas sociales y de los elementos
disidentes de la clase mayoritaria y, por lo tanto, la cooptacion consiste en una
operacion de ajuste y de acoplamiento de dichos elementos a la clase minori-
taria, ya que gozan de la simpatia de la masa como actores estabilizadores de
la legitimidad del poder de las minorias y de las instituciones.
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2. DISENO METODOLOGICO DEL ESTUDIO

La pregunta de base en nuestro estudio es: ;cudl es la forma de proteccion que
el Estado marroqui utiliza para neutralizar la disidencia en relacion al movi-
miento feminista religioso? Esta pregunta nos lleva a plantearnos la siguiente
hipotesis de partida: las élites del poder religioso estatal cooptan lideres reli-
giosas feministas para su integracion en los circulos de poder que gobiernan el
Estado marroqui. El resultado podria ser la integracion de ciertas lideres femi-
nistas religiosas en las élites religiosas marroquies a través de su inclusion en las
instituciones islamicas gubernamentales con el fin de anular las discrepancias
respecto a la interpretacion oficial de los textos religiosos en materia de estatus
femenino, que se traduce en la obediencia y la sumision al poder politico y al
poder del esposo a las que son abocadas las mujeres en la sociedad marroqui.

Para responder a nuestra pregunta de investigacion y confirmar o refu-
tar nuestra hipotesis de partida, articularemos nuestro estudio en torno a los
siguientes objetivos: el primer objetivo es estudiar las élites y el liderazgo
femenino religioso en Marruecos; el segundo es describir las caracteristicas y
la naturaleza de las élites marroquies; el tercero es describir el poder politico
y religioso estatal en Marruecos, asi como el ordenamiento del poder religioso
del Estado marroqui; el cuarto es analizar el movimiento feminista religioso
islamico en Marruecos; y, por ultimo, el quinto objetivo consiste en investigar
como se produce la cooptacion de lideres feministas religiosas por parte de las
élites religiosas estatales a través del discurso de una lider religiosa integrada
en una institucion religiosa estatal.

En la consecucion de nuestros objetivos, utilizaremos una metodologia
cualitativa, y la técnica de produccion de datos es la historia de vida. La eleccion
de la muestra se ha hecho en funcion de la representatividad de la entrevistada
dentro de los movimientos feministas islamicos en Marruecos y del conoci-
miento de la entrevistada por parte de la investigadora, condicion sin la cual el
acceso a la muestra seria improbable. Nuestro trabajo de campo se ha llevado a
cabo en la ciudad de Granada en el marco de una visita formal de la entrevistada
a una institucion durante el mes de febrero de 2016.

3. LAS ELITES EN MARRUECOS: CARACTERISTICAS, NATURALEZA
Y DISTRIBUCION

Las ¢élites marroquies presentan unos rasgos principales que las caracterizan: el
compromiso con las estructuras histdricas, en las cuales basan su organizacion
y su legitimidad en el ejercicio del poder; la utilizacion del factor religioso para
legalizar la jerarquia; y el recurso al nexo matrimonial y a la filiacion como
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virtudes de adquisicion de la condicion de élite. Estas caracteristicas definen a
los grupos que configuran las élites, confiriéndoles ciertas cualidades excepcio-
nales que les otorgan el desempeno de una serie de tareas exclusivas avaladas
por su condicion unica (Benhaddou).

Las estructuras que provienen de la historia del pais conforman la esencia
de la organizacion del poder politico basado en la pertenencia a la dinastia
alauita que reina y que gobierna Marruecos desde el siglo XVII. Este recurso a
la historia esta representado por los chotfas, un grupo que se designa en virtud
de su descendencia del Profeta a través de su hija Fatima y forma parte de la
nobleza musulmana mas exquisita. Los chotfas tienen en su poder la condicion
de la baraka como simbolo de gracia divina que les asigna la facultad de hacer
milagros y estd relacionada con la fe religiosa misma siendo una fuerza que
emana de Dios (Colin).

Los chorfas gozan de gran libertad y gracias a la santidad de sus antepa-
sados tienen las llaves del paraiso. En el pasado fueron considerados como
simbolos de la unidad nacional y de la liberacion del pais para luchar contra
las injerencias extranjeras que amenazaban la fe religiosa. Ademas, tienen la
funcion de perdonar y de reconciliar a los hombres con Dios. Aliarse con un
chorfa garantiza no solamente las virtudes santas de la fe sino que implica un
prestigio politico (Benhadddou).

Otra de las caracteristicas de las élites en Marruecos es la utilizacion del
factor religioso para legalizar la jerarquia. Esta jerarquia es la que decide
la estratificacion de la sociedad entre religiosos y profanos para legalizar la
existencia de hombres superiores, de iguales y de inferiores. Este rasgo carac-
teristico de las élites estd representado por el grupo de los ulemas.

Los ulemas tienen un origen aristocratico y entre sus funciones estan la
transferencia de ideologia hacia el poder politico para acometer la legitimacion
de las élites. Se situan en puestos tales como profesores de universidades isla-
micas o como lideres de los partidos politicos conservadores (Laroui).

La ultima caracteristica que define las élites marroquies es el recurso al
nexo matrimonial y a la filiacion como virtudes de adquisicion de la condicion
de élite. En este sentido, los comerciantes y los hombres de negocios que con-
forman el grupo se dicen descendientes de los antiguos pueblos que trajeron
la civilizacion desde los confines de las grandes culturas como los arabes, los
andalusies, los europeos conversos y los judios.

Los comerciantes se erigen como una genuina aristocracia, ya que aparte
de su gran riqueza, se han adjudicado numerosas propiedades desde la época
de la revuelta de Fez en 1820 que les confirié un gran poder, confirmado a lo
largo de la historia por el Reino alauita. En la actualidad, constituyen la gran
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burguesia que rige los principales sectores economicos, politicos y burocraticos
(Benhaddou).

Estas estructuras sociales producen constantemente individuos politicos
a escala nacional, basando toda su legitimidad en la filiacion patriarcal, ya que
desde el punto de vista sociopolitico se erige la patrilinealidad como condicion
sine qua non para que se permita el acceso al poder politico y a las prerrogativas
que este depara, aunque como veremos mas adelante, hay excepciones.

4. EL MODELO DE PODER POLITICO EN EL ESTADO MARROQUI

El modelo de autoridad y de poder politico existente en Marruecos se apoya
en la representatividad como fuente de legitimacion politica de las institucio-
nes democraticas formadas por dos camaras: una la denominada Camara de
Representantes; y la otra de base territorial donde, ademads, estan representadas
las profesiones y los sindicatos. Sin embargo, existe una particularidad en el
sistema politico marroqui que le otorga la existencia de una autoridad que
esta conexionada con el monarca pero que no se relaciona con este y es el
denominado majzén. Este subsistema irradia su autoridad mediante un anda-
miaje de relaciones personales que lo alimentan y abarca a toda la sociedad,
manteniendo la ilusion de proximidad con la corte y con el monarca. Asi lo
expresa Moore:

El majzén tiene en comun con los sistemas politicos de Oriente su afan de abar-

car la sociedad y mantener la ilusion de proximidad. Estas practicas insisten en

la representatividad de la corte cuya composicion, en principio, debe reflejar

todas las facetas del tejido social (estrategias matrimoniales, composicion de
los laureados del colegio real, etc.) (259).

Esta red clientelar establecida por el majzén se apoya en un sistema que con-
tiene dos pilares maestros: el primero consiste en un método de obtenciéon
de informacion estratégica como eje principal del mecanismo de dominacion
y el segundo es el reconocimiento de espacios de disidencia para garantizar
la regeneracion de las élites y rebajar el peligro de degeneracion, debido a la
influencia de un pensamiento unico en la corte y en los circulos del poder.
El majzén tiene una importante tolerancia hacia los elementos disidentes
con el objetivo de neutralizarlos y poder reciclarlos para la regeneracion de las
élites, rentabilizando asi dicha disidencia. Por lo tanto, el majzén absorbe a los
disidentes entre los que se encuentran lideres politicos y religiosos, ulemas,
intelectuales y lideres sindicales, que transforma en individuos aptos para
desempenar una funcion en el proceso de renovacion elitista (Cherifi).
Dentro del sistema politico, es el monarca el que tiene el rol hegemoénico
del poder alrededor del cual giran las élites, ostentando, por una parte, el
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monopolio de la produccion de los simbolos religiosos mediante el paradigma
islamico del poder y, por otra, expandiendo su capacidad para difundir el sen-
tido de los conceptos politicos a través del Estado y del majzén.

Desde este esquema, la produccion de la simbologia religiosa seria la
portadora del referente imaginario y la difusion de los conceptos politicos
constituiria el sentido que implica la aceptacion de estos por parte de los gober-
nados. Asi, la democracia marroqui transforma la vocacion de representacion
politica del pueblo por parte de los diputados en una vocacion ministerial,
pasando estos a convertirse en siervos del soberano (Tozy).

5. EL ORDENAMIENTO DEL PODER RELIGIOSO EN MARRUECOS

El poder religioso en Marruecos se basa en una teologia del poder que se estruc-
tura a partir de la tradicion y de la ideologia islamica. El poder religioso es
ejercido por el monarca como Emir al-Mouminin o Comendador de los Creyentes,
sosteniéndose en la dimension teologica que le proporciona la legitimidad al
monarca para establecer que el poder pertenece a Dios en una cadena que
transfiere al Profeta dicho poder, transmitiendo al monarca la autoridad que
le otorga la supremacia para gobernar la comunidad y controlar a los repre-
sentantes (Waterbury).

En otro plano, el derecho califal establecio el cardcter politico-religioso
del rey-califa en su relacion con la comunidad de creyentes, es decir, la umma,
mientras los exegetas restauraron la potestad absoluta del monarca mediante
el articulo 19 de la Constitucion marroqui de 1962, promulgada por el rey
Hassan I1. Este poder califal esta legitimado por el Profeta, puesto que este fue
el primer jefe de la comunidad musulmana, y el monarca alauita hereda este
poder como descendiente de Mahoma.

Asi, se establece un contrato o compromiso de obediencia entre el subdito
y el principe, materializado en la fiesta de la bai’a, y esta ceremonia supone la
renovacion anual del compromiso de obediencia entre el monarca y el pueblo.

Tras la erosion de la legitimidad causada por la suspension de las insti-
tuciones democraticas a raiz de la independencia en 1956 y el breve reinado
de Mohamed V, su sucesor el rey Hassan II se erige como Comendador de
los Creyentes para organizar el cambio religioso y llenar el vacio del poder
legislativo.

En 1976 se crea el Ministerio del Habus y en 1981 se ordena la creacion
del Consejo Supremo de los Ulemas y de los Consejos Regionales de Ulemas,
dejando a estos fuera del campo politico dentro del imaginario comunitario,
y con la reforma de su estatuto personal en 1994, el Estado los convierte en
funcionarios pasando a desempenar tareas como encargados del culto, en la
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judicatura y el notariado tradicional, como ayudantes de la autoridad y en la
ensenanza. El rey preside el Consejo Supremo y los predicadores son cooptados
dentro de cada Consejo Regional con el fin de controlar los discursos y evitar
el radicalismo en materia de religion.

En resumen, la ordenacion del poder religioso en Marruecos se asienta en
cuatro pilares: el rito ashari, la escuela juridica maliki, el sufismo y la institucion
de la monarquia con el titulo de Comendador de los Creyentes. El funcionariado
esta representado por ulemas como doctores del Islam, los imames son sus
lugartenientes y, los murchidat y los murchidines que estan instruidos en ciencias
islamicas y se dedican a la ensenianza de la religion musulmana (Pérez Mateo).

6. EL LIDERAZGO RELIGIOSO FEMENINO: FEMINISTAS Y TEOLOGAS

El tratamiento que el derecho y los textos juridicos islamicos ejercian sobre
las mujeres en paises como Egipto, Iran, Turquia o Tunez durante el siglo XX,
desato la emergencia de voces criticas por parte de los movimientos feministas,
que cuestionaron la posicion de estas en las sociedades musulmanas.

Ademads, las interpretaciones de los textos sagrados legitimaban un orden
patriarcal, confirmando la superioridad masculina, sustentada en unos dere-
chos fundamentales garantizados por la religion.

En base a los principios de igualdad universales, surgieron mujeres inte-
lectuales e instruidas que elaboraron nuevas exégesis del Coran, buscando
los puntos de igualdad entre los sexos-géneros, conformandose de este modo
como tedlogas.

6.1. La cuestion del feminismo islamico

El paradigma feminista islamico emerge durante los anos 80 y 90, tanto en
Iran como en Estados Unidos, y fue ideado por mujeres musulmanas intelec-
tuales y universitarias que se proclamaron como creyentes, haciendo patente
su compromiso religioso a dos niveles: uno, con la iniciacion de investigacio-
nes sobre el Coran y los hadices (dichos y hechos del Profeta) en los planos
historico y de exégesis, y otro, estableciendo nuevas reflexiones en torno a la
jurisprudencia islamica (figh).

Entre estas investigadoras, Amina Wadud con su obra Qur’an and Woman:
Rereading the Sacred Text from a Woman’s Perspective, persiguio una sustitucion
de la version coranica del patriarcado por una exégesis igualitaria, elaborando
una teoria coranica de la igualdad. Esta revision de los textos sagrados pre-
tende situar al islam como una doctrina de igualdad entre los sexos-géneros,
constituyendo uno de los fundamentos del feminismo islamico (Badran;
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Latte-Abdallah). Mas tarde, Mir-Hosseini, intelectual irani exiliada en Estados
Unidos, propone una deconstruccion de las versiones patriarcales de la inter-
pretacion del Coran.

Ambas activistas se apoyan en argumentos historicos, sosteniendo que las
normas y las practicas patriarcales de los tiempos de la Revelacion, asi como las
escrituras, son los elementos que hay que corregir, pues han pervivido desde
la expansion del islam al ser absorbidos por la interpretacion del Coran. Esta
asimilacion se habia fijado en la teorizacion juridica, realizada por las grandes
escuelas juridicas de los siglos IX y X, bajo la influencia de las estructuras y
las costumbres de la época.

Desde este punto de vista, el derecho musulman debe ser renovado, ya
que se constituyd en una época en la que existian practicas desiguales, por
consiguiente, hay que construir una nueva doctrina juridica que responda a
la realidad actual. Por otra parte, existe el imperativo de distinguir la jurispru-
dencia islamica (figh) que es de produccion humana y temporal, y la ley de
origen divino (shari‘a), pues frecuentemente se imponen leyes en los Estados
que emanan del figh, pero que se basan en la shari’a, algo que bloquea cual-
quier voluntad de cambio, ya que ningun individuo se interpone a un mandato
divino (Mir-Hosseini).

En resumen, el feminismo islamico se configura como un movimiento
social que basa sus reivindicaciones en el principio de igualdad de los sexos-
géneros, a través de la interpretacion progresiva de los textos (ijtihad), en la
implantacion de nuevas practicas juridico-politicas, y en la participacion de
las mujeres en las practicas religiosas y en los rituales, situando como obje-
tivos principales de sus luchas, la desaparicion de la dominaciéon masculina
y la consecucion de un islam igualitario, sobre todo en el seno de la familia,
ultimo bastion de la fortaleza patriarcal. Al contrario, los sectores musulmanes
mads conservadores aducen que el islam ya ha otorgado todos los derechos a
las mujeres (Badran; Mir-Hosseini).

6.2. La emergencia de las teologas reformadoras islamicas

Las distintas facetas que ofrece el islam como cultura, civilizacion, politica o
religion nos permite aproximarnos a cual es la posicion de las mujeres en los
textos historicos y cudl es la actualidad de las interpretaciones de los textos
coranicos establecidas y en vigor en las sociedades musulmanas durante siglos
hasta nuestros dias.

La diferencia entre los textos cordanicos y su interpretacion religiosa, nos
lleva a distinguir esta ultima, a la luz de la historia. Segiin Andujar:
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El Islam es una serie de interpretaciones del Islam, como el cristianismo es
una serie de interpretaciones del cristianismo. Y puesto que esas interpreta-
ciones son historicas, el elemento de historicidad estd presente. Es por eso
que debemos tener un buen conocimiento de la historia del Islam. El hecho
de ir directamente al Coran o a los hadiz no le aportard gran cosa. Debe ir a
la historia, y de ahi, volver al Coran y al hadiz para situar la interpretacion en
su contexto historico (172).

Otra de las cuestiones fundamentales que las tedlogas islamicas intentan
deconstruir es el concepto e interpretacion de la Shari‘a o «ley islamica» que
segun el Coran significa camino que lleva a la fuente y que muy poco tiene que
ver, precisamente, con el derecho y la jurisprudencia o figh que es una pro-
duccion humana y por tanto contingente, confundiéndose ambas casi siempre.

Ahora bien, tanto el Cordn como la Biblia tratan de figuras consideradas
como histdricas, pero el Coran, a menudo, ha sido despojado de su dimension
historica para pasar a constituir una especie de codigo que pretendia justificar
el orden politico y social en relacion al patriarcado. Desde esta perspectiva, la
creacion del hombre y de la mujer ha emanado de una interpretacion del Coran
tradicional y patriarcal. Asi, lo explica Andujar: «Si en el Coran la creacion
de la mujer y el hombre fueron creados iguales por Dios, no pueden volverse
desiguales, en esencia, en una época posterior. Su desigualdad evidente en el
mundo patriarcal es una afrenta en el plano divino» (179).

Las interpretaciones patriarcales producidas desde hace siglos son signos
caracteristicos del tipo de sociedad y del contexto historico de la época, que
han sido asumidos por los musulmanes. El conjunto de los musulmanes ha
aceptado estos postulados, pero las tedlogas islamicas abogan por su abandono
en razon a su contenido ideologico, pues la redaccion de los textos coranicos
por parte de los intérpretes de los dichos y hechos de Mahoma, ha dado lugar
a varios hadices que discriminan a las mujeres.

En este sentido, existen dos posturas al respecto: una es aceptar esos hadi-
ces, pero situandolos en su contexto historico y, por lo tanto, neutralizarlos,
y la otra es el rechazo de estos hadices que surgen a partir de una ideologia
patriarcal contradictoria con el Cordan (Mernissi).

Bajo esta perspectiva surge el movimiento teologal feminista, que persigue
una revision de la teologia y que actua en la busqueda de una nueva epistemo-
logia que solvente la dicotomia hombre-mujer en la produccion de una nueva
exégesis del Coran.

Al respecto podemos distinguir cuatro corrientes:

La primera estd apoyada por movimientos que defienden que el Cordan
dota de todos los derechos tanto a hombres como a mujeres para la consecu-
cion del bienestar. La cuestion estd en la aplicacion de dichos derechos y esta
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reivindicacion no esta en contradiccion con las corrientes tradicionistas por
lo que goza de una amplia aceptacion.

La segunda es la denominada corriente reformista, esta es la que mayor
representacion tiene dentro del movimiento teologico feminista. Postula
el cuestionamiento de las interpretaciones separandolas del texto coranico
y defiende que el concepto de Dios no estda en concordancia con los textos
sagrados.

La tercera es la transformacionista, que considera que los hadices relacio-
nados con la espiritualidad son los peor interpretados desde el punto de vista
clasico y, por tanto, propone una reformulacion plural de estas interpretaciones
clasicas respetando el texto original en cuestion.

La cuarta, racionalista, persigue la justicia dentro del texto en relacion a
la divinidad buscando un concepto de justicia para su aplicacion, pero no la
justicia de las palabras que forman parte de este.

La quinta supone un rechazo completo en referencia a la interpretacion
juridica del texto coranico relativa a las mujeres.

Desde este angulo, las tedlogas islamicas pretenden promover un estatus de
las mujeres respecto a las derivaciones interpretativas del Coran desde la misma
exégesis, para alcanzar su emancipacion en el interior de los textos coranicos y
sortear tanto la corriente conservadora tradicionista como la corriente progre-
sista, pues esta ultima se dirige hacia ciertos derroteros laicos, y es aqui donde
surge una tercera via de tipo liberal e internacionalista, que pone el acento en
el acceso a la educacion y al saber por parte de todas las mujeres, con el fin de
que puedan construir su propio criterio de lectura y, asi, poder compartirlo y
preservarlo en el interior de la comunidad islamica (Guardi y Benendo).

7. LA COOPTACION DE LIDERES FEMINISTAS RELIGIOSAS EN
MARRUECOS

El contacto con una lider religiosa feminista marroqui ha sido el aconteci-
miento principal a la hora de acometer nuestra investigacion, ya que a partir de
este hemos emprendido nuestro estudio en condiciones dptimas. En la historia
de vida que nos ha relatado Asma Lamrabet, apreciamos como se produce el
reclutamiento por parte de las élites marroquies, en este caso religiosas, de
elementos disidentes liberales que se sitian en una esfera de oposicion y cues-
tionamiento de los preceptos religiosos islamicos tradicionistas, imperantes en
las instituciones islamicas mas influyentes del pais.
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7.1. El contexto originario de la disidencia

Nuestra informante proviene de una familia atipica, pues su padre es bereber y
su madre andalusi; un matrimonio que, entonces, desaté multiples comentarios
y gran rechazo social, debido a que los matrimonios deben celebrase dentro de
la tribu, aunque este no fue el caso. Asma nos relata:

[...] mi padre era de familia modesta, venia de Agadir y a los 12 afios llego
a Rabat, trabajo muy duro y a los 20 aiios se hizo un comerciante muy rico.
Luego se caso con mi madre que nacio en Rabat pero era andalusi de Loja. Fue
el matrimonio del siglo... porque fue un matrimonio muy raro...la gente aqui es
tribal y se casan dentro de la tribu. Era la época del Protectorado y enseguida mi
padre cogio el virus de la politica y del nacionalismo... empezé a luchar por la
independencia de Marruecos... [...] no hizo estudios, solo la escuela cordnica,
siempre fue un autodidacta. Mi madre estudio hasta secundaria. [...] mi padre
tenia buenos amigos y se alio con Ben Barka dentro del Partido del Istiglal porque
querian luchar por los derechos del pueblo marroqui y en contra de los coloniza-
dores, a favor de la independencia y la emancipacion de Marruecos. [...] después
de la independencia hubo una escision y Ben Barka con mi padre y otros amigos
fundaron el partido socialista [...].

Estas circunstancias propiciaron una situacion politica de inestabilidad en
Marruecos, puesto que Ben Barka provoco una escision en el seno del Istiglal,
una fuerza politica de ideologia nacionalista, que se proponia llevar a cabo la
liberacion del pais mediante la expulsion de las potencias y la liquidacion del
Protectorado. Esta formacion politica habia sido creada en los aiios 30 por
Allal el-Fassi, intelectual y tedlogo, que perseguia la recuperacion de un esen-
cialismo marroqui frente a la accion asimilacionista del Protectorado francés
y espafiol. En un congreso del Partido, un grupo de militantes con Ben Barka
a la cabeza, denuncia la corrupcion de algunos miembros y de algunas asam-
bleas del Partido y se produce una ruptura que daria lugar a la fundacion de la
USFP (Unioén Socialista de Fuerzas Populares) por parte del grupo escindido.
Segun nos narra nuestra informante, su padre habria formado parte de ese
grupo fundador del socialismo marroqui a finales de la década de los anos 50
y principios de los afos 60:

[...] mi padre queria defender los derechos del pueblo marroqui, pero cuando

fundaron el partido socialista fue cuando empezaron los problemas |...] salieron

al exilio porque eran la oposicion a la monarquia, mi padre y nuestra familia nos

exiliamos en Paris cuando yo tenia 2 aos de edad [...] esto fue en1962 [...] mi
padre fue condenado a muerte por contumaz.

La persecucion de Mehdi Ben Barka y de su grupo de amigos y companeros de
partido fue realizada por Hassan II al llegar al trono en 1961 con la intencion,
por parte del monarca, de aplastar toda oposicion a su régimen, que disolvio
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las instituciones democraticas y persiguio a los disidentes condenandolos a
pena de muerte, acusados de rebeldia. Los opositores emprendieron enseguida
el camino del exilio instalandose en Paris como refugiados politicos. Pero el
exilio no iba a ser facil, pues la oposicion al régimen se operaba desde Francia
y los disidentes marroquies exiliados se organizaron desde Paris para construir
una oposicion importante que estaba formada por dirigentes politicos, sindica-
les, estudiantes concienciados desde la izquierda y obreros procedentes de las
fabricas del sector del automovil francés. Mas tarde, Ben Barka fue nombrado
presidente de la organizacion Tricontinental compuesta por el grueso de los
Paises no Alineados que habian formado parte de la Conferencia de Bandung
en 1955. Las actividades internacionales de Ben Barka no fueron bien recibidas
en Palacio y unos meses mas tarde se produciria el denominado «caso Ben
Barka» con el secuestro y desaparicion del lider marroqui en el bulevar Saint-
Germain a plena luz del dia. Un asunto que todavia al dia de hoy esta abierto,
pues su familia continia luchando en los tribunales franceses en la buisqueda
de los autores del secuestro.

[...] durante 15 anos estuvimos exiliados. Primero estuvimos en Paris después
fuimos a Siria, al Libano y mads tarde a Ordn [...] alli comencé la escuela y mi
madre fallecio cuando estdbamos en Argelia en 1970 [...] dejo a mi hermana
que tenia dos meses y mi padre se entristecio tanto que perdio no solo a mi madre
sino también a su propia alma [...] y mi padre decidio dejar la politica y volver
a Marruecos |...] era refugiado politico con Amnistia Internacional. Entre 1973
y 1975 con la Marcha Verde, Hassan 1I hizo una campariia de regreso de los exi-
liados y mi padre acepto porque tenia a su familia alli [...] pero tuvo que hacer
una declaracion delante del rey por la cual juré que abandonaba la politica para
siempre. El gobierno le concedio una pension. Teniamos una casa en Rabat de la
época anterior al exilio [...] antes de salir mi padre era un rico comerciante, se
dedicaba a la distribucion de alimentos al por mayor y la gente decia...en Rabat
solo hay dos coches: el del rey y el de mi padre [...]. Cuando volvimos habia
perdido su negocio.

7.2. La concienciacion politica y la formacion académica

Nuestra informante nos relata como fue adquiriendo su conciencia politica en
el seno de su familia:

[...] en Oran, empecé la escuela hasta los 14 afios y cuando regresamos a
Marruecos, estudié secundaria en un liceo del centro de Rabat. Mi padre queria
que yo fuese médico. [...] he crecido en los valores progresistas y de liberacion [...]
me llego el virus de la politica por mi padre y en la lucha por la justicia [...] en
aquel entonces el partido socialista representaba la justicia y luchaba a favor de
las capas mds desfavorecidas de la sociedad [...] me volvi rebelde a los 15 afios y
mi padre empezo a ponerse muy duro, no me dejaba salir [...] pero yo negociaba
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mi libertad con ¢l [...] me decia: cuando vayas a la Facultad de Medicina serds
mds libre porque solo una mujer con diploma puede ser libre. [...] mi suefio era
ser libre y viajar al extranjero porque en Marruecos no podia ser libre, solo queria
marcharme de Marruecos y ademds, queria estudiar la carrera en Francia.

La sociedad marroqui se caracteriza por mantener los valores tradicionales,
entre los que se encuentra el confinamiento de las mujeres en el espacio pri-
vado o familiar, con el objetivo de preservar su purezay poner en valor, de este
modo, a las jovenes en los afios previos al matrimonio. La represion no procede
unicamente del interior de la familia, sino que es la sociedad al completo la
que sanciona la libertad de accion y los movimientos de las mujeres, bajo la
asuncion de los valores patriarcales que se expanden por todo el tejido social,
ejerciendo una presion sobre estas y sobre las familias:

[...] mi vocacion era ser médico sin fronteras y estudié medicina en Rabat
durante siete aios y, durante cuatro afnos mds la especialidad, me especialicé en
Hematologia. [...] mi padre queria que me casara con un médico y en segundo
aro de carrera conoci a mi marido, en casa de unos amigos [...] yo tenia 20 anos
y €l 28 [...] era diplomatico y trabajaba en el gabinete del Ministro de Asuntos
Exteriores [...] él no era de mi entorno [...] pertenecia al Partido del Istiglal y
ninguna gente de izquierdas estd con gente de derechas [...] pero el respeto y el
amor es lo mds importante.

La ideologia politica de Asma habia sido forjada en el interior de la familia y
por la experiencia del exilio politico al que fueron sometidos, tanto su familia
como ella misma, por la monarquia alauita, y oriento su sensibilidad hacia
la izquierda, en pos de la lucha por los valores de justicia y de los derechos
politicos. El cumplimiento de los deseos de su padre con la realizacion de la
carrera de medicina, incremento la compenetracion con él. Sin embargo, al
conocer a su marido y al casarse con él, esta relacion se enfrio, ya que este no
desempenaba la profesion requerida y, ademads, militaba en un partido politico
de ideologia contraria a la suya y a la de su familia.

7.3. La actividad profesional

Veamos como la actividad profesional de nuestra informante no tiene lugar
hasta que su marido emprende su actividad profesional como consul:

[...] mi marido se sacrificé por mi y no pudo salir de Marruecos como diplomatico
hasta que no finalizase mis estudios en 1990. En 1991 le nombraron consul en
Barcelona y mientras, yo hice dos formaciones: una de citologia y otra de trans-
fusion sanguinea [ ...] trabajaba al mismo tiempo como voluntaria [...] hasta que
en 1995 le nombraron embajador en Colombia, alli trabajé en un hospital como
voluntaria en hospitales [...] comenzo otra vida para mi porque como mujer de
un embajador no tenia derecho a trabajar, es un ley del servicio exterior [...]
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queria trabajar en los hospitales puiblicos para conocer al pueblo porque la vida

en la embajada era muy aburrida [...] eres la mujer del embajador y tienes que
organizar fiestas y recepciones |...]. El mundo diplomdtico es muy aburrido, muy
snob y da igual el lugar, siempre es lo mismo, siempre es la misma élite del pais
donde sea [...].

La actividad profesional de Asma esta conformada por el voluntariado en diver-
sos hospitales publicos, debido a la imposibilidad de ejercer como médica
colegiada, por su pertenencia al servicio exterior marroqui, siendo la mujer
del embajador en Colombia. Como veremos, esto va a tener un impacto sobre
ella, al trastocar el curso de su vida:

[...]1 yo me comprometi con el hospital y no daba recepciones, era una mala emba-

jadora [...] solo hacia recepciones para los médicos y las enfermeras y asi, hice
muchas amistades entre las élites gubernamentales de cada pais donde estuvimos,
debido a mi compromiso con los hospitales.

7.4. La actividad profesional y el compromiso: la emergencia de una
nueva exégesis religiosa

En Colombia, nuestra entrevistada comienza una nueva actividad como
escritora:

[...] fue en Colombia cuando empecé a escribir [...] hice mi primera obra sobre
las mujeres y el Islam en 1998. En ese ano me encontré en otro hospital a padres
de la Iglesia catolica que trabajaban sobre la teologia de la liberacion |...] ellos
trabajaban con la gente que tenia muy malas condiciones. Padres que fueron exclui-
dos de la Iglesia catélica, pero que tenian un gran corazon. Eso me ha dado un
sentimiento de no sé [...] yo tenia grandes problemas con el Islam, como se me
presentaba, de una forma muy tradicional [...] y luego el problema de las mujeres
y de como eran tratadas [...] al ver a los teclogos de la liberacion me decia, es
que ellos también tienen problemas con la Iglesia y cémo vivian ellos ese sacrifi-
cio, para ellos era como una liberacion [...]. Es ahi donde yo aprendi a vivir mi
espiritualidad isldmica [...] y yo volvia a leer los textos y dije...yo también quiero
la teologia de la liberacion. Y ese fue el click con la cuestion de las mujeres...es
la manera de como lees lo textos religiosos...empecé este camino muy largo en el
98, para intentar explicar qué es ser musulmana en el mundo.

La subyugacion en la que cayé Asma, motivada por el caso de los padres exco-
mulgados por la Iglesia catdlica, supuso el golpe de timéon que propicié un giro
radical en su vida. Recordemos que la emergencia de la corriente progresista
denominada teologia de la liberacion en el interior de un sector de los jesuitas
destacados en América Latina en los afios 80 fue condenada, y sus seguidores
excomulgados por la Iglesia de Roma bajo el mandato de Juan Pablo II. La
residencia en otros paises de América Latina por parte de Asma, motivada por
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los distintos destinos de su marido como embajador de Marruecos, apunta-
lard su trayectoria como tedloga islamica con la publicacion de una decena de
obras: la primera, Simplemente musulmana (1998), donde la autora parte de una
educacion occidentalizada hacia el descubrimiento de la grandiosa historia del
Profeta y de las mujeres musulmanas de aquella época, orgullosas y rebeldes,
en la edad de oro de la comunidad musulmana. La segunda, Aisha, esposa del
Profeta o el Islam en femenino (2004), se centra en la recuperacion de Aisha
como esposa del Profeta y madre de todos los creyentes, como fundadora de
la jurisprudencia islamica, cuyas contribuciones legales y sociales se ensefian
en todas las universidades islamicas. Su actualidad esta motivada por la escasa
aportacion femenina a las ciencias religiosas debido a la ignorancia y a la opre-
sion que sufren las mujeres en el mundo musulman.

Ambas obras fueron escritas en su etapa inicial como escritora y tedloga, en
la que se perfila su ideario, que tiene como principios: la democratizacion de
la sociedad islamica como medio para alcanzar una sociedad justa; el acceso a
la educacion y al saber de las mujeres para la elaboracion de un criterio propio
en relacion al Coran; la demostracion de la exclusion de las mujeres por sexo,
debido al sistema patriarcal; la liberacion de la lectura patriarcal que ha mono-
polizado la historia de la comunidad islamica, considerando a las mujeres como
seres sin inteligencia y sometidas al hombre; y, por ultimo, la restitucion de la
memoria donde reside la gran contribucién femenina a la herencia islamica,
que ha estado oculta tras una tradicion religiosa misogina.

[...] en 1998 nos trasladamos a Chile y empecé a estudiar y reflexionar sobre
toda la temdtica hasta 2001, luego nos trasladaron a Méjico hasta 2004 [...] alli
escribi mi segunda obra. A nuestra vuelta a Marruecos nos dieron la noticia que
nuestros amigos mejicanos a los que estabamos muy unidos, les habian destinado
como embajadores de Méjico en Marruecos [...] mi sorpresa y mi alegria fueron
enormes [...] ocurrio dos meses después de que dejaramos Méjico. Mira como
fue...desde luego Dios hace las cosas [...] después de seis meses salio mi libro
en francés y el embajador mejicano me llama, somos muy amigos... mira Asma,
tengo un regalo para ti y me entrega un paquete... esto es un manuscrito con la
traduccion al espanol de tu obra... por si sale algun dia.

La amistad desarrollada entre colegas del servicio exterior mejicano y marro-
qui hizo que quisieran reunirse de nuevo en Marruecos y continuar con las
relaciones de amistad, que luego tendrian un impacto muy significativo en la
trayectoria vital y profesional de nuestra entrevistada.
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7.5. El reclutamiento de las instituciones religiosas

Vamos a observar como se produce el reclutamiento por cooptacion de Asma en
el seno de una de las instituciones religiosas oficiales mas prestigiosas del pais:

[...] algin tiempo mds tarde mi amigo mejicano me llama y me dice... Asma, voy
a inaugurar el espacio cultural mejicano de Rabat [...] yo no era muy conocida
en Marruecos y estaba escribiendo mi tercer libro [...] no conocia a nadie porque
después de estar 11 ainos fuera de Marruecos habia perdido todos los contactos. ..
y me dice ...te voy a organizar una conferencia sobre tu libro... voy a invitar al
cuerpo diplomdtico y a profesores y directores de instituciones... ;qué piensas?...
muy bien...muy bien, gracias y ;quién va a venir a hacer la critica de mi libro?...
y mira por donde fui a encontrar al Sr. Jaidi [...] cuando leyo el libro llamo
al embajador y dijo...;donde estd esta mujer? [...] y fue ahi donde nos hemos
encontrado. Después de conocernos en la conferencia trabajamos juntos y conocio
de esta manera el feminismo religioso [...]. En 2010 me llamo y me dijo...tengo
una noticia para ti...te he nombrado directora del centro de investigacion para las
mujeres en la religion isldmica... y yo le pregunté donde estaba. .. él me contesto. ..
y yo le respondi, pero yo no te he dado permiso para nombrarme...me dijo...yo
no voy a pedirte permiso...se te ha nombrado y ya estd. Yo nunca he pedido nada
porque yo solo quiero mi libertad [...] y llegar a ser nombrada directora de un
centro religioso [...] porque habia pocas ventajas y muchas desventajas. Las ven-
tajas son que vas a trabajar dentro de una institucion religiosa [...] vale, no vas
a tener libertad pero vas a tener una legitimidad para la gente que no le gusta la
reforma religiosa [...] cambiar la vision del clan [...] la vision y el trabajo desde
dentro cambia [...] ;como voy a decir que estoy en contra de la politica religiosa?
[...] 1o que estan haciendo [...] entonces, hasta aqui hay limites [...] hay lineas
rojas [...] y quise negociar con el Sr. Jaidi [...] he dicho que queria mi libertad y
mi independencia como intelectual [...] me dijo...ti puedes hacer lo que quieras
[...], no, hay cosas que no se pueden decir porque hay lineas rojas [...].

El reclutamiento de Asma por parte del secretario general de una de las insti-
tuciones religiosas mas importantes e influyentes del pais como directora de
un instituto religioso para las mujeres y el islam, denota la preocupacion de
las instituciones religiosas por limitar la disidencia en relacion al tratamiento
que las interpretaciones de las instituciones y de los grupos mas tradicionistas
de Marruecos hacen de la condicion de las mujeres.

En este sentido, el afan de suavizar las tesis de nuestra entrevistada en
relacion a su produccion de una nueva exégesis del Coran en sus obras, que
otorga a las mujeres los mismos derechos que los hombres enarbolando el
derecho universal a la igualdad como seres humanos, sugiere una accion de
reclutamiento por cooptacion inmediata, con el fin de minimizar los efectos
mads negativos, causados por esta nueva corriente religiosa en el seno del islam.
En efecto, nuestra informante accede a colaborar con una de las instituciones
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religiosas gubernamentales mas importantes del pais, dirigiendo un centro de
investigacion de las mujeres en el islam, integrado en dicha institucion.

Asimismo, el Estado Marroqui ha construido uno de los ejes principales
para el desarrollo de un islam domesticado y moderado, haciendo frente a la
radicalizacion. En esta linea, la recuperacion del poder religioso por parte de la
monarquia implica una serie de reformas modernizadoras como la feminizacion
de las profesiones religiosas y el reclutamiento de lideres religiosas liberales
para ocupar altos cargos en las instituciones estatales islamicas, instaurando
un feminismo de Estado (Eddouada y Pepicelli).

Finalmente, la cooptacion de nuestra lider religiosa definida como tedloga
liberal, es operada con el fin de ocupar un espacio libre dentro de las instan-
cias religiosas oficiales, dejado por las feministas laicas, acusadas de apostasia,
y por las feministas islamicas, mds criticas hacia la autoridad del Rey como
Comendador de los Creyentes.

CONCLUSIONES

Las élites religiosas marroquies observan un comportamiento clasico en cuanto
a su proteccion, frente a elementos de disidencia o de reforma del discurso
religioso tradicionista e imperante en las instituciones oficiales religiosas y
en el resto de la sociedad, que rechazan corrientes susceptibles de perturbar
su estatus y la estabilidad religiosa. La firme determinacion ideologica que
porta nuestra entrevistada, orientada a los valores de defensa de los dere-
chos de las mujeres y de justicia, la transporta hacia una trayectoria espiritual
completamente renovadora de las interpretaciones vigentes tradicionistas,
condicionadas por el sistema patriarcal -muy desarrollado en las sociedades
islamicas—, sugiriendo una nueva cultura religiosa reformadora a las instancias
religiosas oficiales. Esta nueva cultura religiosa que propone nuestra entrevis-
tada, se basa en una ambiciosa exégesis que da sentido a la consideracion de
las mujeres como miembros de la sociedad con idénticos derechos en hombres
y en mujeres, representa un componente que puede implosionar los valores
religiosos tradicionistas aceptados por la gran mayoria de la sociedad marroqui.

El reclutamiento de esta lider religiosa reformadora liberal, mediante la
via de la cooptacion por parte de las élites religiosas oficiales, no hace mas
que subrayar el mecanismo de circulacion de las élites en Marruecos a dos
niveles: el primero es la neutralizacion de la accion de los elementos exter-
nos que pudieran afectar a la estabilidad del grupo minoritario elitista, y el
segundo, el planteamiento de una renovacion de los individuos dentro de
este grupo, forzada por su propio sentido de pervivencia y continuidad, como
grupo que gobierna y rige las cuestiones religiosas en un pais que tiene como
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rasgo principal, la inclusion de la religion dentro del poder politico y de las
instituciones estatales, sociales, educativas, juridicas y economicas. Desde esta
perspectiva, el control sobre el poder religioso es tan vital como cualquiera de
los demas poderes democraticos que rigen los destinos de Marruecos.
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Resumen

La ‘agencia’ o la capacidad de decision y accion ha constituido un tema central en
el seno de los estudios y el activismo feminista. Tomando como punto de partida la
propuesta de Saba Mahmood, este articulo tiene como objetivo, por un lado, mostrar
la modalidad de accion pia en varias mujeres espafolas conversas al islam y, por otro,
valorar en términos feministas la agencia de estas mujeres que conciben su libertad
a partir del sometimiento a Dios. Se arguira que existe la necesidad de deconstruir
el sesgo liberal y secular del concepto de agencia que el feminismo hegemonico ha
naturalizado, asi como de entender la capacidad de accion mas alla del binarismo de
reproduccion patriarcal versus resistencia. Asi, se esbozaran las principales caracteris-
ticas epistemologicas y corporales de la modalidad de accion pia, en las que el cuerpo
constituye mucho mas que un signo. La conclusion apuntara que si bien el marco en
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el que se gestan los discursos de género pios son patriarcales, su capacidad de accion
tiene una dimensiéon empoderadora que lleva a estas mujeres a rechazar y negociar
ciertas premisas y situaciones de desigualdad en las relaciones de género.

Palabras clave: Agencia, musulmanas, conversas, feminismo, piedad.

Abstract

Agency has constituted a key concept within feminist studies and activism. Building
on Saba Mahmood’s suggestion, this article seeks to show the pious modality of action
in several Spanish new Muslim women, on the one hand, and to assess the agency
of these women who conceive their freedom in the act of submission to God from a
feminist standpoint, on the other. I will hold that the liberal and secular biases that the
concept of agency that hegemonic feminism has naturalized need to be deconstruct-
ed, and that agency needs to be acknowledged beyond the dichotomy of patriarchal
reproduction via-a-vis resistance. I will thus outline the main epistemological as well
as corporal features of the pious modality of action, in which the body functions as
much more than a mere sign. The conclusion will suggest that even though the frame-
work in which the pious gender discourses are produced is indeed patriarchal, these
women’s agency has an empowering dimension that leads them to reject and negotiate
certain premises and situations in which gender inequalities (may) take place.

Keywords: Agency, muslims, women converts, feminism, piety.
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1. INTRODUCCION

Al convertirse, las mujeres ejercen agencia, de forma valiente y
decisiva, al ir contra la corriente que marca su entorno, familia
y cultura 'y al optar por algo extrario y diferente. (Badran 202)

Margot Badran atribuye ‘agencia’ a las nuevas musulmanas que abrazan, junto
con la fe, la ‘extraneza’ y la ‘diferencia’ que el islam representa en su entorno
no musulman. En el contexto occidental actual, la conversion de una mujer
espanola adquiere significados sociales y simbolicos en que la interseccion
de juicios islamofobos y patriarcales que afectan e historicamente han sig-
nificado a las musulmanas y sus cuerpos como lo abyectamente diferente
operan con fuerza (Del Olmo 2000 y 2001; Zine; Mijares y Ramirez). Desde
esta perspectiva, las retornadas al islam ejercen su capacidad de decision y
accion de manera audaz al enfrentarse a la normatividad antiislamica. Este
articulo, que tiene como objetivo reflexionar en torno a la agencia de algunas
nuevas musulmanas espanolas cuya conversion ha ido acompanada de la
adopcion de la piedad como guia y objetivo vital y espiritual, sin embargo,
sugerira una definicion de agencia que trascienda el binarismo de la logica de
represion versus subversion que subyace a la definicion que los feminismos
seculares han establecido; senalaré, asi pues, que la capacidad de ser sujeto
agente también se halla en la vivencia de las normas y no solo en la resistencia
a las mismas.

Siguiendo las aportaciones de Saba Mahmood en Politics of Piety, a lo largo
de las siguientes paginas argiiiré que la capacidad de decision y accion puede
entenderse como un todo en el que se distinguen diferentes modalidades,
como la pia, que no tienen por qué ajustarse a lo que los feminismos seculares
de raigambre liberal han solido denominar como agencia. Hacia el final del
articulo valoraré en términos feministas la modalidad de accion pia, pero antes
de acometer tal evaluacion esbozaré las principales caracteristicas de la misma.
Para ello, desligaré el concepto de agencia de la ideologia liberal y secular; y la
conceptualizaré como formacion ética y como (auto)construccion disciplinaria
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en-carnada y generizada. Asimismo, sostendré que la transformacion activa y
performativa que da lugar a la agencia de unas mujeres que han abrazado el
islam siendo adultas es politica, y que su modalidad de accion pia debe ser
entendida y reconocida como tal para poder realizar un acercamiento critico
en términos feministas.

Frecuentemente, el estudio de las religiones se ha realizado desde pos-
tulados seculares, es decir, desde una posicion epistemologica dispar que ha
solido esencializar y encasillar lo religioso como lo opuesto a la modernidad
y la antitesis del pensamiento critico, lucido y digno de reconocimiento. De
esta manera, «un autor que se identifique como musulman practicante o mili-
tante [...] dificilmente acaba siendo reconocido como intelectual, dado que
su compromiso invalidaria el principio de que ‘el verdadero intelectual es un
ser secular’» (Moreras 19). La naturalizacion de los presupuestos seculares
ha llevado, a veces, a obviar que son historicos, contingentes y, por tanto, no
universales. También ha dado forma a unas herramientas analiticas sesgadas
que no permiten comprender modos de vida y de accion que se situan dentro
de marcos religiosos. Por todo ello, resulta imperioso cuestionar la herencia
historica de la era posterior a la Ilustracion, que ha contribuido en gran medida
a la construccion del laicismo como potencialmente liberador, mientras que lo
religioso se considera inherentemente opresivo.

El presente articulo forma parte de una investigacion mas amplia, rea-
lizada en 2012, que se centraba en algunas mujeres espafolas conversas al
islam. Dicho trabajo se adentraba en el proceso de conversion, en la formacion
identitaria y en los discursos islamicos y de género de cinco mujeres de per-
files, trayectorias y posiciones politicas muy dispares. Algunas de ellas eran
portavoces del feminismo islamico; mientras que otras articulaban discursos
que, siguiendo a la mencionada Mahmood, denominé ‘pios’ porque su forma-
cion como musulmanas tenia como objetivo alcanzar y encarnar la piedad,
la modestia o la discrecion a través del esfuerzo y la disciplina intelectual y
corporal. Es en los testimonios de estas mujeres en los que me centraré en el
presente trabajo. Ademas de sus declaraciones, me valdré de algunas anécdotas
y debates en los que estas tomaban parte en el seno de las reuniones semanales
de una mezquita bilbaina, que denominaré Alhambra'.

1. Las historias de vida fueron realizadas por la autora y se encuentran depositadas en
AHOA-Archivo de la Memoria. Las reuniones de Alhambra, que se celebraban regular-
mente desde 2010, acogian tanto a personas que habian abrazado el islam posteriormente
a su nacimiento como a personas interesadas en la religion islamica. En las mismas se
trataban una variedad de temas, se comentaban dudas y se ponian en comun algunas
ideas en torno al islam. Habia algunos ritos que marcaban las reuniones: para comenzar,
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2. FORMACION ETICA DE LAS SUJETOS PIAS

Desde la cosmologia coranica, se dice que el ser humano
en estado de naturaleza es un esclavo (o siervo) de Al-lah
(‘abdal-1ah) del mismo modo que el girasol es esclavo del sol,
por hallarse vinculado a él de un modo orgdnico. (Prado 28)

El concepto coranico de qadr, traducible como «destino», establece que cada
ser humano posee un sino trazado por Dios. Segtin la creencia mayoritaria ello
no implica, sin embargo, caer en un fatalismo y no responsabilizarse de los
propios actos: cada musulmana y cada musulman tiene el mando de su vida,
sobre todo en lo que a los hechos cotidianos y actitudinales se refiere. En el
seno de marcos conceptuales seculares de raigambre liberal, los feminismos
hegemonicos han ligado la nocion de la capacidad de decision y accion con
el discurso de la libertad y la autonomia individual antagénico, en principio,
al del sino divino. Sin embargo, en el caso de las nuevas musulmanas pias, las
bases de su discurso, su identidad y su formacion en tanto en cuanto sujetos
se sustentan sobre la base de que su libertad se halla en la sumision a Dios
y a su destino. A continuacion ilustraré formas distintas que las conversas
entrevistadas tienen de gestionar dificultades y la propia conversion al islam,
lo cual me permitird ahondar en algunos elementos de la formacion ética y la
modalidad de agencia de las sujetos pias.

Tras varios intentos telefonicos de concertar cita para realizar la entrevista a
Fadua, respondio su marido y me dijo que su mujer estaba pasando por un mal
momento y que no podia entablar conversacion®. Semanas mads tarde, ella me

se solia recitar alguna aleya o versiculo del Coran en arabe; asi pues, quien quisiera
recitaba ante el resto la aleya o la azora que sabia o que acababa de memorizar y deseaba
compartir. Después se proseguia con la reunion, que solia durar una hora y media o dos
horas. Para terminar, se volvia a recitar Coran y se realizaban suplicas, invocaciones, se
pedia el perdon de Dios y se procedia a agradecer al Altisimo. El ambiente era distendido
y participativo. En las reuniones a las que yo asisti, ellas fueron mayoria y también mas
participativas. Algunas personas, normalmente mujeres, solian ya cocinar ya comprar
pasteles y bolleria, que se tomaban durante la reunion junto a un rico té moruno. También
eran estas las que preparan la infusién y colocaban la comida en bandejas y platos, servian
y recogian las mesas al final de cada reunion. El hombre encargado de liderar las reuniones
solia barrer el suelo y preguntar si hacia falta ayuda para organizar la merienda, pero la
estricta segregacion sexual que se intentaba mantener rompia, a veces, con la esponta-
neidad y favorecia la division sexual de las tareas.

2. Fadua es una mujer de cincuenta y un anos, valenciana de nacimiento y asentada desde
hace muchos anos en el Pais Vasco. Se convirtié al islam en 1989 cuando se casé con su
todavia hoy marido, un drabe involucrado en la gestion de la mezquita Alhambra, con
quien tiene cinco hijos e hijas. Fadua suele acudir a la mezquita los viernes, con ocasion
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explico que no se habia sentido con la fuerza de hablar por teléfono porque la
habian despedido del trabajo. El dia de la entrevista, cuando le pregunté como
lo llevaba, Fadua me hablo de lo duro que le habia resultado que la hubieran
despedido: «es que me pillaste justo, me cayo... me dio un bajon, que digo: ‘es que
no puedo...’» (Fadua, 01/06/2012). La importancia del empleo en la trayectoria
vital de Fadua es clave, ya que potencio su independencia desde muy jovencita,
constituy6 un estimulo para el aprendizaje de los intringulis de variados oficios
y, sobre todo, porque el empleo le ayudo a mejorar su autoconcepto a través de
las positivas valoraciones que obtuvo en multiples lugares de trabajo. Por tanto,
perder su empleo debio6 de constituir una dificultad de considerable calado.

Sin embargo, ese estado de tristeza y preocupacion parecia haberse desva-
necido el dia de la entrevista. Fadua me explico que, tras el primer momento de
«bajon», todo fue «bien, porque bueno, yo en seguida cambio el chip, digo: ‘bueno,
voy a tomdrmelo con relax, voy a pasar las vacaciones de verano aqui en casa...’y
nada, este martes me llamaron» (Fadua, 01/06/2012). A lo largo de la entrevista
Fadua me cont¢ varias anécdotas en las que pude comprobar su positividad y su
caracter afable y alegre, y en ningiin momento explicito que la idea del destino
divino la hubiera llevado a aceptar la pérdida del empleo con buen talante. Mds
bien, la estrategia que puso en marcha para enfrentar el problema consistio en
cambiar «el chip» y en intentar ver el lado positivo del problema: podria estar
tranquila y relajada, y pasar las vacaciones estivales en casa.

Otros problemas y otras estrategias son las que encuentra Ihsan, otra de
las entrevistadas®. Cuando le pregunté por las reacciones ante su conversion
por parte de su entorno no musulman, me explico que si bien la familia y las
personas cercanas la aceptaron, algunos conocidos del barrio la increparon: «les
ves que te estdn criticando, no a la cara, pero se nota cuando te estdn criticando o
te dicen: ‘quitate eso, jandal ;Qué haces con eso?’ 0 ‘iya te has vuelto mora?’, ‘;tu
marido te obliga, te pega...?’» (Thsan, 12/06/2012). Thsan se convirti6 al islam
un afo antes de decidir cubrirse el cabello, pero los juicios islamofobos de
género, que incluian insinuar que la adopcion del hiyab responde a la violencia
de género, los empezo a oir una vez se lo puso*.

del rezo comunitario, aunque no asiste a las reuniones que se organizan en Alhambra.
En 2012, formaba parte de la Comision de violencia de género de una localidad vizcaina.
3. Thsan es una chica bilbaina de treinta y un anos, casada con un arabe musulman de naci-
miento y madre de dos criaturas. En 2012 hacia aproximadamente dos afios que se habia
reconocido como musulmana. Thsan es una de las asiduas a las reuniones de nuevas y
nuevos musulmanes que se realizan en el entorno de la mezquita Alhambra.
4. El hiyab es el velo que cubre el cabello.
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En un principio, ella mostraba incomprension ante las acusaciones y aducia
que en su casa era ella la que mandaba, un alegato que puede entenderse como
un intento de romper con la imagen de sumision que el discurso islamofobo
de género le adjudica a ella y a la mayoria, si no a todas, las mujeres con hiyab.
Sin embargo, los juicios le afectaban y ademas, consciente de su temperamento,
que podia llevarla a responder de manera agresiva, Thsan también intento y
logro, aunque de manera diferente a Fadua, cambiar de perspectiva. IThsan
acudio a Dios para pedirle que la calmara:

La verdad es que ahora ya me da igual. Y ademds como estuve pidiendo mucho en

los rezos, porque tengo mucho cardcter, bueno, tenia, porque ahora... tenia miedo

de una reaccion mala y yo peor. Y pues que no era plan. Y pedi a Dios que me

calmaray que me ayudara a llevarlo bien. Y la verdad que lo llevo mucho mejor».
(Thsan, 12/06/2012)

Ala hora de hacer frente a las reacciones de rechazo del entorno no musulman
ante las cuales temia por su respuesta, Thsan acudi6 a Dios. El resultado de
la estrategia de Thsan es que ha cambiado hasta el punto en que ahora esas
reacciones «le dan igual». No son pocas las ocasiones en que Thsan ha des-
tacado la paz y la tranquilidad que a nivel personal el islam le ha aportado;
seglin su testimonio, los ayunos de Ramaddn, incluso antes de convertirse,
la calmaron y le ofrecieron paz. Ademads, las stuplicas a Dios que Thsan llevo a
cabo para hacer frente a las reacciones de la gente de su barrio estan lejos de
ser una estrategia aislada; mas bien, conforme va aprendiendo sobre el islam,
Thsan va adoptando e incorporando una manera de estar en la vida y de hacer
frente a los problemas que se caracteriza por la piedad. En este sentido, es
importante tener en cuenta que si bien la piedad se encuentra en el centro
de su estrategia, también lo estd su planteamiento: Thsan quiere evitar tener
una reacciéon «mala», porque la agresividad y la violencia no son propias de
una persona pia.

La diferencia, por tanto, que se halla en las estrategias que Fadua e Thsan
ponen en marcha ante las dificultades de la vida es lo que marca, a su vez, la
diversidad de modalidades de accion que las caracterizan. Mientras que la
estrategia de Fadua estd basada en una actitud mayoritariamente bien valorada
por parte de la sociedad y los feminismos seculares, la de Thsan encarna una
actitud pia fuertemente denostada. De hecho, esta ultima ha sido tradicio-
nalmente considerada la antitesis de la agencia por encarnar lo contrario a
la autonomia individual que prescinde de la intercesion divina. Sin embargo,
ambas parecen haber tenido éxito en sus respectivas empresas y objetivos;
ambas estrategias parecen satisfacer lo suficiente a las sujetos que las empren-
dieron porque cumplen con el objetivo de transformar las condiciones que
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querian ser cambiadas. Por tanto, la capacidad de accion de Thsan es funcional
y es, en cualquier caso, una capacidad de accion en toda regla, aunque difiera
completamente de aquella que encaja en mayor medida con lo reconocido y
valorado por el feminismo secular.

La formacion ética que persiguen y cultivan quienes, como Ihsan, ponen
en el centro de su vida y su persona la piedad conlleva realizar un cambio, y
no simplemente reconocerse como musulmana sin llevar a cabo una transfor-
macion activa. Nora admite haber cambiado a raiz de la adopcion del islam,
porque «adquirir ciertas creencias te cambia» (Nora, 10/07/2012)°. En cambio,
Thsan considera que la transformacion a raiz de la conversion al islam es algo
que va implicito en la propia asuncion de la nueva religion:

No es: ‘jala! jSoy musulmana y Alhamdulil-Lah [gracias a Dios]!”. Pues tienes
que aprender una serie de cosas. Y sobre todo tienes que aprender por ti [...] Dios
te pide que tu mismo adquieras conocimiento para que asi entiendas, porque por
ejemplo si dices: ‘yo creo en Dios y tengo que hacer esto por esto...” No, Dios te
ha dado la capacidad de entender, y contra mds leas, mds puedes comparar, ti
mismo razonar; pero si tii no lees, no aprendes, pero si tii no sabes nada y te dicen:
‘venga, ahora vamos aqui, vamos. ..’ ; Qué eres, un monigote? No, somos personds
y tenemos que entender lo que creemos... y para entender hay que leet; hay que
informarse. .. (Ihsan)

El conocimiento y «aplicarse», segun Thsan, la alejan de la fe ciega y de ser una
persona manipulable que hace amén a lo que se le dice porque no conoce su
propia religion y no hace uso de la razon. Y, aunque en esta afirmacion pueda
vislumbrarse una dimension empoderadora de la modalidad de accion pia y
del estudio que Thsan realiza, algo en lo que me centraré mas adelante, me
gustaria hacer hincapié en que ella considera un deber formarse en el islam
para poder ser una buena musulmana; y que es esta la motivacion central de
su esfuerzo y constancia en la memorizacion y el estudio de las fuentes del
islam, por un lado, y lo que define su modalidad de accion pia, por otro. En
este sentido, la modalidad de accion pia no puede unicamente definirse por
el reforzamiento o la resistencia a las normatividades islamicas que de esta se
desprenden, puesto que la normatividad «no solo se consolida o se subvierte,
sino que se performativiza, se habita y se experimenta de muchas maneras»
(Mahmood 21).

5. Nora es una treintanera bilbaina que entro en el islam hace aproximadamente una década.
Nora no se mueve en el circulo de la mencionada mezquita y es la unica de las cinco
informantes cuya pareja no es musulmana.
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Para Thsan el estudio, en general, y la memorizacion del Coran, en especial,
constituye una forma mas de la cultivacion y de la disciplina que entiende que
Dios recompensa en la vida eterna. Segun sus propias palabras,

[tlienes que memorizar [el Coran] en drabe y entenderlo en castellano. Es un
doble trabajo. Y entonces Dios te recompensa el doble. Pone, ;sabes? Que por
ejemplo a la gente que no sabe el idioma 'y lo aprende Dios le recompensa el doble.
(Thsan)

Asi pues, Thsan primero recurre a la traduccion de las aleyas para poder enten-
der aquello que memoriza, y después realiza el ejercicio de memorizacion tanto
de las palabras en drabe como de la entonacion y las pausas que las reglas de
recitacion del Cordn marcan. Ello conlleva un gran esfuerzo, tal y como admite:
«es complicado, la verdad. Quiero aprender drabe, In Shah Allah [si Dios quiere] »
(TIhsan). Aprender la lengua arabe le permitiria tener acceso al mensaje divino
en el idioma original en que se produjo la revelacion. Una parte relevante de
la importancia de dicha cultivacion intelectual reside en el valor que lhsan
considera que Dios concedera al esfuerzo que lleva a cabo. Ese valor y esa
recompensa son las bendiciones divinas. Lograrlas es la causa y el objetivo de
la transformacion en la que Thsan esta inmersa.

También Elena hace del estudio del islam un principal pilar en su forma-
cién pia®. Muy aplicada, entusiasta y una gran lectora, cuando Elena se dispuso
a explicarme los cinco pilares del islam o los ejes en los que se articulan las
obligaciones de las personas musulmanas, mencioné cuatro de ellos y después
se detuvo. Hizo una pausa larga, repaso los cuatro que me habia comentado
y me dijo que se le habia olvidado el ultimo; tras unos minutos le dije que no
se preocupara, que era normal, que prosiguiéramos. Ella, nerviosa y frustrada
porque no lograba recordar el quinto pilar, se levanto y se dispuso a ir a buscar
un libro para poder recordar el pilar que le faltaba. Entonces, ante la perspectiva
de que iba a cortarse el hilo de la entrevista, le pregunté si el que faltaba era el
ayuno de Ramaddn y, asintiendo, volvio a sentarse junto a mi. Este gesto me
sirvio para comprobar la importancia que para ella tenia recordar los cinco
pilares. Elena, que abrazo el islam apenas unos meses antes de la entrevista,
conocia ya mucho léxico arabe relacionado con el islam, también recordaba
muchos pasajes coranicos y los numeros de las aleyas de las que hacia mencion.
Como en el caso de Thsan, la disciplina en el estudio, la memorizacién y la lec-
tura de lo relacionado con el islam regia la formacion de Elena como sujeto pia.

6. Elena es una vizcaina de veintisiete anos que se reconocié como musulmana meses
antes de realizar la entrevista. También Elena era una de las asiduas a las reuniones de
Alhambra.
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La disciplina y la intencionalidad que rige la transformacion que Thsan y
Elena pretenden realizar en sus propios seres posee, ademds, un caracter perfor-
mativo. A través del empleo de frases e interjecciones islamicas en arabe, como
se puede ver en las citas reproducidas, las sujetos pias constatan la concepcion
islamica del mundo que, al mismo tiempo, la propia reiteracion contribuye
a consolidar. De manera similar, la practica de al-haya, necesaria para alcan-
zar la piedad, implica «ser reservada, modesta y capaz de recrear la timidez»
(Mahmood 156). El hecho de «recrear» la timidez o la modestia aparece de
manera clara en el testimonio de Thsan sobre el momento en el que decidio
cubrir su cabello: «yo misma empecé a tener un pudor que antes no sentia»
(Thsan). La in-corporacion de al-haya, manifiesta en el hecho de empezar a
sentir un pudor que no habia experimentado anteriormente, entra dentro del
proceso de aprendizaje pio, recatado y modesto, que la formacion de sujetos
pias entrana.

La in-corporacion y la performatividad de la modestia y la timidez implican
un aprendizaje, una repetitividad y un entrenamiento, como si de adquirir unas
competencias musicales, deportivas o intelectuales se tratara; solo que, en este
caso, estas competencias se situan en el campo ético. Desde este planteamiento,
el cuerpo no puede ser considerado un mero signo, sino un modo mas de lograr
recrear la piedad, un instrumento que permita la adquisicion de las competen-
cias pias. Mas si cabe: el cuerpo no puede entenderse como algo aislado, y debe
estar sincronizado con el resto de las facetas que conforman la subjetividad
pia. En un momento de la entrevista, Elena se refiri6 a la importancia que lo
que esconde el interior tiene en comparacion con lo externo. Segun ella, lo
interior (la pureza del espiritu, el conocimiento intelectual) tiene prevalencia
sobre lo exterior (vestirse de tal o cudl manera):

Tu puedes llevar nigab, no te estoy hablando de hiyab... o sea, puedes llevar
burqa, si quieres, que si tienes el corazon negro, no vas a ir al Paraiso, ;sabes?
Me da igual que te cubras hasta los pies... que lo importante es lo que haya en tu
corazon» (Elena, 24/06/2012)".

Asi, la coherencia entre la esfera externa (la vestimenta, el lenguaje y los gestos
empleados que guiaban la ya comentada voluntad de controlar el impulsivo
caracter de Thsan ante los juicios islamofobos de género) y la interna (lo emo-
cional e intelectual) es central en la recreacion de la piedad y el cuerpo es, en
este conjunto, una parte mas. Tal y como sugiere Mahmood, estas sujetos parten
de que el medio para conseguir llegar a la piedad lo marca la «sincronizacion

7. El nigab es el trozo de tela que solo deja los ojos al descubierto, mientras que el burq’'a
cubre también los ojos.
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de su comportamiento externo en consonancia con las intenciones internas
hasta [cumplir el objetivo de] que la discrepancia entre ambas facetas se haya
disuelto» (157).

Como hemos visto, las sujetos pias como Thsan y Elena conciben la conver-
sion como una transformacion activa de la propia persona. Dicha transformacion
estd motivada por la sumision a Dios, que es la que guia su comportamiento, su
pensamiento asi como sus motivaciones diarias y sus aspiraciones futuras. Pero
ademas, entienden que el cambio deberia acaecer en el plano interno a la vez
que en el externo y, de hecho, de forma sincronizada y armonica entre ambas
esferas. La piedad, por tanto, es la suma de las diferentes facetas de una persona
o0, mejor dicho, la armonizacion de las diferentes partes que conforman el yo.
Es decir, que la coherencia entre la apariencia pia y el espiritu pio es el objetivo
que marca el trabajo personal y la modalidad de accion de estas mujeres. Como
tal, la formacion ética de estas mujeres no puede sino considerarse politica. Lo
ético, tradicionalmente considerado fuera del terreno de lo puramente politico,
afecta en la modalidad de accion pia muchos ambitos; y su caracter y las con-
secuencias politicas son, como seguiremos viendo, importantes.

3. EL (AUTO)CONTROL DE LAS PASIONES O EL (AUTO)CONTROL
DE LA MASCULINIDAD PASIONAL

Enlasrelaciones de poderlasexualidad no es el elemento
mads sordo, sino, mds bien, uno de los que estan dotados
de la mayor instrumentalidad: utilizable para el mayor
numero de maniobras y capaz de servir de apoyo, de
bisagra, a las mas variadas estrategias. (Foucault 126)

La formacion ética y la transformacion que el proceso de erigirse en sujetos pias
llevan a cabo Elena e Thsan tiene tanto una base como un impacto de género. El
pudor y la recreacion de la timidez comentadas, en especial, estan intimamente
ligadas al género. Poco tiempo antes de la entrevista, Elena habia adoptado
como vestimenta un jimar oscuro que destaco le permitia marcar unos limites
en las relaciones con los varones®: «es una manera de que veas que soy musul-
mana, y de que vayas a tener también una forma de comportarte conmigo, y una
atencicn, porque conmigo tienes unos limites que no tienes con las demds» (Elena).
El discurso de género de Elena, como el de otras sujetos pias del entorno de la
mezquita Alhambra, se fundamenta en asunciones patriarcales que incluyen
una fuerte esencializacion de los sexos y la supremacia del discurso sobre la

8. El jimar es una tela ancha y larga que cubre desde los pies hasta los muslos.
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complementariedad (jerarquizada) de los roles sexuados. En ese sentido, la
segregacion de los sexos se considera necesaria para mantener una castidad
que sigue una logica exclusivamente heterosexual, y que es manifiesta en el
testimonio de Elena.

La manera en la que la transformacion pia de Elena entronca con concep-
tos patriarcales que moldean su capacidad de accion resulta especialmente
patente en la relacion que mantiene con un hombre musulman de nacimiento.
La pareja se conocio antes de que Elena se convirtiese al islam, en una época
en que, segun ella, él estaba retomando su religion tras haberla descuidado
durante una temporada. En el momento de la entrevista, los cambios en
las vidas espirituales de ambos habian modificado las caracteristicas de la
relacion inicial: Elena y Ahmed vivian en un mismo apartamento junto con
una tercera persona y cada cual tenia su habitacion; no mantenian relaciones
sexuales, al contrario que cuando se conocieron; y ella tampoco se quitaba
el velo delante de ¢él. Elena me explicé como el sheij de Alhambra insto a
la pareja a mantener ese tipo de relacion durante tres meses, tiempo que ya
habian excedido con creces y que iba a alargarse hasta la celebracion de la
boda. Segtin me contd, ello les permitia construir un vinculo que no estuviera
basado en la pasion y limpiar las bases de su relacion para hacer que fuera
islamicamente correcta.

La concepcion del peligro que entranan las pasiones es profundamente pia
y el nuevo pacto de piedad de la pareja guarda relacion con la ya comentada
disciplina que rige la formacion pia. Pero ademas, existen en la historia de vida
de Elena algunas claves que pueden arrojar mayor luz sobre el establecimiento
de estas novedosas reglas del juego; que, siguiendo con lo que aqui interesa,
dan sentido y forma a su capacidad de accion. De la biografia de Elena se des-
prende el sufrimiento que las infidelidades de su expareja le causaron y de su
testimonio, la frustracion y la rabia a la que la llevaba no controlar la sexualidad
del que fue su novio. Ahmed, su actual pareja, se encuentra en un proceso
de transformacion dirigida a erigirse en sujeto pio y encarna, segun Elena,
lo contrario a su ex. Veamos su testimonio antes de proseguir con el analisis:

Porque yo soy super celosa, mogollon. Mogollon. Y la primera persona con la que

no he sentido celos es con €l [con Ahmed] porque sé que tiene un respeto. Hacia

Dios lo primero. Lo segundo hacia él. El es el primero que le da vergiienza mirar

a una tia. Le da vergiienza. A ver; por supuesto, viviendo donde vivimos, ninguno

de los dos somos ciegos. Porque no somos ciegos. Y tanto en un momento dado
puedo llegar a mirar yo como é€l. [...]

Y el hecho de la prohibicion del alcohol y tal... si te dejas llevar de normal, con un
par de copas es el despelote, porque te baja el inhibidor; que te quita la vergiienza de
todo. Que es algo stper importante para un musulmdn, la vergiienza, la vergiienza
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de uno mismo... de medir mucho lo que vas a hacer, con todas sus consecuencias.
No medir por el qué va a decir la gente, tienes que mirar por tu relacion entre tu
y Dios, lo que digan los demds no te tiene que importar y a los demds no les tiene
que importar lo que tu hagas. (Elena)

Elena afirma no sentir celos por primera vez en su vida debido a la vergtienza
(al-haya) que tiene Ahmed, que se resume en que no mira a mujeres. Eso la
hace sentirse segura, y sin embargo no menciona que la vergiienza de él sea
por ella: «tiene un respeto. Hacia Dios lo primero. Lo segundo hacia él»; es decir,
que es un autocontrol guiado por la piedad que se concreta en «medir mucho
lo que vas a hacet; con todas sus consecuencias». Elena se adscribe a ese con-
trol y medicion de las pasiones que de otra manera considera incontrolables
(el «despelote»), sobre todo si existe ingesta de sustancias como el alcohol,
que entiende que el islam prohibe. Y lo hace, en primer lugar, porque es lo
que considera que Dios prescribe; y, en segundo, porque dadas sus anteriores
experiencias, el (auto)control de las pasiones de su pareja le aporta seguri-
dad, confianza y un mayor bienestar. Dentro del marco del pacto de piedad
con Ahmed, Elena tiene una capacidad de accion que no tenia en su anterior
relacion: ella es pia, y él también; ella se tapa, y él también; ella no mira a los
hombres, y ¢l no mira a las mujeres.

El control de la sexualidad que persigue Elena se sittia dentro de un marco
Unicamente heterosexual y de una comprension esencializada de los sexos,
en la cual la masculinidad se concibe como inherentemente pasional y la
feminidad como esencialmente atractiva. Segun ella, «las mujeres como que. ..
incitamos mds a. .. jpues estamos mejor hechas! ; Qué quieres que te diga...? Allah
ha tenido esa cosa con nosotras, que nos ha hecho mejores» (Elena). Asi pues,
si bien para reconocer la capacidad de accion pia resulta necesario dejar a un
lado las herramientas conceptuales y politicas que histéricamente han dejado
dicha agencia al margen de toda consideracion; es igual de imperioso some-
terla a la critica feminista para ver los sesgos y las bases patriarcales que se
consolidan a través de ella. En este sentido, no cabe duda de que el control de
las pasiones sexuales que guia el pacto pio entre Elena y Ahmed consolida la
heteronormatividad, el binarismo (jerarquizado) de género, la esencializacion
de los sexos y la monogamia exclusiva; normatividades que, por otra parte, no
son exclusivas de la modalidad de accion pia.
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4. DIMENSIONES EMPODERADORAS DE LA AGENCIA PiA

El feminismo hegemonico trabaja de manera consciente y
activa para uniformar las prioridades de la lucha feminista, pero
unicamente a su imagen y semejanza [...] No podemos atender
unicamente a la discriminacion por razon de género, sin tener en
cuenta, a la vez, las discriminaciones por razon de clase, origen,
sexo, raza y religion. Estas no deben ser tratadas como ‘simples
danos colaterales’, dentro de un proyecto feminista superior. Es
necesario tener en cuenta la interseccionalidad de las opresiones, ver
cuales son las conexiones que se llevan a cabo, por parte de quién,
quién se beneficia de ello y como se dan en diferentes contextos,
tanto historicos, geograficos como experienciales (Andujar)’

A pesar de la evidente base heteropatriarcal que rige la formacion de las suje-
tos pias, como he ido sefialando hasta el momento, en esta seccion ilustraré
las dimensiones empoderadoras que pueden ser reconocidas una vez se ha
establecido la logica y la modalidad de accion pia. Ahora bien, que existan
ventanas de empoderamiento que permitan a estas mujeres negociar y limitar
ciertos privilegios masculinos derivados del sistema sexo-género no quiere
decir que su agencia sea en parte feminista; no se trata de buscar las actitudes
o0 los elementos feministas en el seno del discurso de estas mujeres para, desde
la catedra del «feministometro», atribuirles cierta dosis o incluso el nacimiento
de una conciencia feminista. Mas bien, como trataré de mostrar, en el seno
de la modalidad de accion pia se gestan espacios y actitudes que conllevan
el cuestionamiento de algunas situaciones de desigualdad entre mujeres y
hombres; y estas dimensiones empoderadoras también significan y moldean
su modalidad de accion pia.

En un momento de la entrevista, Elena y yo hablamos de la coaccion que
algunas personas ejercen sobre otras, en general, y mas concretamente sobre
la insistencia que desde fuera y dentro del islam se hace en la importancia de
que la vestimenta de las mujeres sea recatada. Entonces Elena menciono que
si Dios le ha dicho que no tiene por qué exigirsele nada, ella no va a permitir
que eso suceda. Es decir, volviendo a la formacion de las sujetos pias, estas
muestran para con Dios su mas absoluta sumision, la cual se constituye como

9. Resulta imperioso destacar que el feminismo secular es muy variado y que en su seno
existe una amplia amalgama de posiciones y tendencias. Hace décadas que parte del femi-
nismo secular ha adoptado una perspectiva interseccional, tanto en el ambito académico
como en el activista. Ver al respecto Gil 259.
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Unica e intransferible. En las reuniones de Alhambra se comento varias veces la
libertad a la que la sumision a Dios les habia llevado, ya que siendo esta tinica
y exclusivamente para Dios, los y las habia liberado de otras sumisiones. Elena
interioriza, por tanto, que la maxima autoridad que Dios encarna para ella la
insta a no someterse a exigencias de ningtin ser humano:

Si Allah es el primero que me ha dicho que no se me puede exigir nada, tii no me

vas a exigir nada [...] la imposicion no es un camino, y estd en la aya [aleya] 255

de la sura [azora] dos de al-Baqara [la Vacal: ‘no cabe coaccion en la religion’,
pero para todo, para hombres y para mujeres. (Elena)

Aqui se introduce un elemento nuevo concerniente a la manera en que Elena
aplica el mensaje divino en relacion a las personas con las que se relaciona.
Ademas de la autocultivacion, del querer provocar un cambio en la propia per-
sona (interna y externamente) en concordancia con las prescripciones divinas,
segun ella las entiende, en este fragmento se halla una dimension mas que
anadir a la modalidad de accion pia: en el caso hipotético de que cualquier
autoridad y, en el caso que nos interesa, la masculina, pretendiera imponerse
sobre ella exigiéndole tal o cual cosa, el conocimiento y la cultivacion que para
erigirse como sujeto pia estd realizando serviria a Elena para, valiéndose de los
argumentos isldmicos, contradecirla y desautorizarla.

Elena también menciond la poligamia, de la que afirmo no creer que fuera
congruente con el mensaje divino. Segun ella, la practica de la poligamia estd
sometida a ciertas condiciones. Y Elena entiende que quien tiene conciencia de
Dios, temor a sus puniciones y deseo de sus bendiciones no puede pasar dichas
condiciones por alto. Es decir, que la persona que sea pia y trabaje en formarse
como tal a través de la sincronizacion de la esfera interior y exterior por y para
Dios no puede sino entender que el mensaje divino desestima, desde un punto
de vista moral, la poligamia. En este sentido, como en el pasaje anterior, si bien
el conocimiento del islam esta motivado por el trabajo que realiza en el seno
del proceso de formacion de sujeto ética, resulta manifiesto que puede contener
algunas ventanas de empoderamiento.

[Allah] te exhorta a que tengas una igualdad con esas mujeres... pero no solo

material, también supuestamente las tienes que querer igual. Querer de sentimien-

tos, fijate! Entonces, moralmente es muy dificil que tu vayas a tener permiso de

Allah para que tengas cuatro mujeres. Luego tu verds lo que haces con tu vida,

y solo las vas a poder tener si tu [primera] mujer te da permiso, eso lo primero.

Pero si tii tienes miedo, si tienes taqua [conciencia de Dios]... tii no vas a poder
tener cuatro mujeres, ;sabes? Ni tres ni dos... ni nada. (Elena)
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Asi pues, Elena considera que la igualdad que condiciona la practica de la
poligamia invalida, de hecho, la consecucion de la propia practica'. Es decir,
que el marido sea justo con todas las esposas que tome es condicion sine qua
non de la poligamia, y como ella considera que es imposible lograr querer de la
misma manera a mas de una persona, se rompe la regla de igualdad y también
la de la justicia que Elena entiende que estipula el Coran. Por tanto, Elena
considera que «moralmente» es dificil lograr el permiso de Allah para ejercer
la poligamia. En el marco de la formacion de las sujetos pias, es importante
senalar que Elena esta interesada en que los actos cuenten con el permiso de
Dios; cada persona, como ella misma senala, es libre de hacer lo que quiera,
pero ella, desde luego, tiene claro que su libertad esta condicionada por aque-
llo que Dios dicte. Dicho de otro modo, podriamos afirmar que su libertad
se situa alla donde se sitaan las prescripciones divinas. Pero ademads, Elena
menciona que la primera condicion para que el marido pueda ser poligamo
es la obtencion del permiso de la primera esposa. Es decir, que ella conoce
las condiciones que van mads alla de lo ético y, por tanto, en el caso hipotético
de que su pareja quisiera ser poligamo, ella sabe que él tiene la obligacion de
consultarle en calidad de primera esposa.

Esta dimension empoderadora, no obstante, no convierte la modalidad
de accion pia en un modo de resistencia a la normatividad patriarcal islamica
que, como hemos visto, impregna el discurso al que se adscriben Elena e Ihsan,
como las personas del entorno de Alhambra. Mds bien, es una dimension que
se desprende de la capacidad de accion pia que coloca el estudio del islam en
el centro de la formacion pia. Considero que si el conflicto sobre la poligamia
se diera, la argumentacion de Elena se fundamentaria sobre la base del respeto
a las prescripciones divinas, no sobre la injusticia de género que ello pudiera
entranar. Sin embargo, es importante reconocer que, como mujer pia que cul-
tiva el conocimiento del islam, Elena posee unas herramientas para negociar
ciertas situaciones en que los privilegios patriarcales pudieran materializarse.

De manera similar, en y tras las reuniones de la mezquita Alhambra se
produjeron algunos conflictos y conversaciones que me permitieron vislumbrar
otras dimensiones empoderadoras del discurso y la capacidad de accion pia.
Un dia, asistio a una de tales reuniones una pareja compuesta por un arabe
musulman de nacimiento y una bilbaina no musulmana. En la presentacion,

10. Elena se refiere a la azora 4, aleya 129, en la que el Coran dice asi: «No podréis ser justos
(si sois poligamos) con vuestras mujeres, aun si lo desedis. No sedis, pues, tan parciales
que dejéis a una de ellas (la que no amadis) como en suspenso (ambiguo; ni con marido
ni sin €él). Si ponéis paz y teméis a Dios... Dios es indulgente, misericordioso» (Cordn
97). Este es un argumento frecuentemente aducido para rechazar la poligamia.
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ella dijo estar interesada en el islam y su voz no volvio a oirse hasta el final
de la reunion cuando, inducida por su pareja, sentada lejos de ella por la
segregacion sexual que rige las reuniones, haciendo gestos y murmurando,
pregunto si era islamicamente correcto llevar escote. Entonces tanto quien
dirigia la reunion como algunas de las musulmanas asistentes se apresuraron
a contestarle y, tras la charla en torno a la modestia sobre la que el codigo de
vestimenta deberia regirse en el caso de las mujeres, se hizo hincapié en que
también los hombres deben vestirse de manera recatada''. Aunque las partes
del cuerpo que deben taparse difieren segun género, sigue siendo un aspecto
normativo, se dijo, que muchos hombres musulmanes frecuentemente «olvi-
dan» que tienen que cumplir.

A la salida, me quedé conversando con las asistentes, Thsan y Elena entre
ellas. Al poco comenzaron a comentar la escena arriba descrita y a hablar de
como sospechaban que el chico traia a la chica para que se convirtiera al islam,
cosa que no veian con buenos ojos porque la estaba, de alguna forma u otra,
coaccionando, puesto que ella no parecia realmente interesada en el islam.
Comentaron también que como ¢l no parecia constituir un buen ejemplo en lo
que al islam se refiere, ella tampoco iba a poder entender de manera correcta
el mensaje divino. Prosiguieron denunciando la doble moral que considera-
ban caracterizaba al chico; este, sin dar un buen ejemplo islamico a su novia,
queria «simplemente» que ella se convirtiera formalmente, seguramente para
poder evitar la presion del entorno familiar musulman. Ademas, pretendia
que ella incorporase el codigo de vestimenta «adecuado» mientas que él no se
aplicaba con el deber de cubrir las partes del cuerpo que a él le corresponde,
como hombre, tapar.

Pero esta no fue la unica ocasion en la que percibi la reivindicacion de la
igualdad que rige a las mujeres y los hombres en lo que a las obligaciones para
con Dios se refiere. En otra ocasion, de vuelta de la reunion en la mezquita,
las asistentes a Alhambra mostraron rechazo ante el caso de un chico que, sin
ser practicante, estaba determinado a no casarse con ninguna mujer que no
llevara nigab. Comentaron la doble moral de los hombres que sin tener din (reli-
gion; sin ser practicantes o «buenos musulmanes») quieren que su mujer vista
«religiosamente». Thsan manifesté que ella no querria, bajo ningan concepto,
que su iman (fe o religiosidad) fuera mayor que la de su marido. En todo caso,
dijo, aceptaria lo contrario para que ¢l diera ejemplo. Thsan parte de la idea
de que es el hombre de la familia el que ha de desempenar, en el contexto del

11. El feminismo isldmico ha deconstruido este sesgo y el concepto de piedad feminista
islamico, como ocurre con el feminismo cristiano, difiere sustancialmente del que se
trata en el presente articulo.
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discurso patriarcal sobre la complementariedad que ella defiende, el papel de
guia (espiritual). Con lo cual, desde dicho postulado, el grado de religiosidad
o de piedad debe ser, cuanto menos, el mismo entre los conyuges; y en caso
de que alguien tenga que tener un mayor grado de piedad, ése debera ser el
guia, es decir, el hombre.

Estos relatos demuestran que hay algo que estas mujeres no piensan
consentir, y es que los hombres, en general, y sus parejas musulmanas, en
particular, se valgan de un doble discurso y praxis: pio y recatado para lo que
les interesa (el recato en las mujeres) y no religioso para ellos mismos, como
sucedia en los dos ejemplos mencionados. En este sentido, tanto Elena como
Thsan articulan un discurso de género en torno al eje de la piedad cuya logica
apela a los deberes que tanto hombres como mujeres tienen con respecto a
Dios. Asi pues, la reivindicacion de la igualdad de hombres y mujeres en piedad
no se refiere tanto a la injusticia intrinseca de las desigualdades de género
como a la coherencia que tiene que haber entre lo interno y lo externo de cada
persona con respecto a Dios, a su mensaje y a lo que se entiendan como sus
prescripciones.

Estamos, pues, ante un paradigma de distinto cariz al que se presenta en
el discurso de género de una mujer secular y progresista; o del de otras nuevas
musulmanas entrevistadas que articulan un discurso islamico que deconstruye
las bases patriarcales que si operan en el discurso de Thsan y Elena. Dentro de la
formacion y la consolidacion de la identidad pia se forja un discurso de género
que toma como principio central el cumplimiento que las personas, hombres
y mujeres, deben hacer de las obligaciones de Dios. Tal y como sostiene el
discurso islamico hegemonico y patriarcal del que beben Elena e Thsan, las
personas tienen obligaciones diferenciadas por género, pero ello no significa
que los hombres no tengan las suyas. Las prescripciones divinas que guian la
formacion epistemologica, corporal y agencial de las sujetos pias, pues, pueden
poner en tela de juicio los patriarcales privilegios masculinos.

5. CONCLUSION

He llegado a la conclusion de que es necesaria cierta dosis de auto-
escrutinio y escepticismo con respecto a los compromisos politicos
propios a la hora de comprender las vidas de las demds personas, que
no necesariamente comparten dichos compromisos. (Mahmood xi)

A lo largo de las paginas precedentes he argiido que resulta necesario poner

en tela de juicio la definicion de agencia que los feminismos seculares han acu-
nado para poder realizar un acercamiento a unas mujeres que se sitian fuera
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de paradigmas seculares y progresistas y poder comprender su cosmovision,
su modus vivendi, sus vidas, sus cuerpos y su discurso en la complejidad que
presentan; y, una vez realizada esa deconstruccion y auto-vaciamiento, hacer
una aproximacion critica y valorar hasta qué punto su modalidad de accion pia
puede ser feminista. Asi pues, he tratado de desligar el discurso y la capacidad
de accion de las nuevas musulmanas pias que conoci y entrevisté del marco
analitico y de los objetivos politicos del secularismo de raigambre liberal con
el objetivo de comprender las bases, la logica y las diferentes formas en que se
manifiesta su modalidad de accion.

Espero haber podido ilustrar que la formacion que realizan Ihsan y Elena
en pos de erigirse en sujetos pias es intencionado y pasa por la in-corpora-
cion tanto externa como interna de los valores que segun ellas conducen a
la piedad. Entre los elementos clave en dicha formacion pia he mencionado
la disciplina, el (auto)control y la (auto)contencion aplicados en el estudio
y el acceso al conocimiento isldmico, las relaciones intimas y sociales, y su
propia relacion con Dios. La importancia de lograr las bendiciones divinas y el
acercamiento a Allah constituye la razon y el objetivo vital y espiritual de estas
mujeres, y moldea su capacidad de accion. Las dimensiones de la modalidad
de accion pia estan, ademads, ligadas a sus biografias, sus experiencias, trayec-
torias y necesidades vitales, las cuales pueden ayudar a entender la validez
explicativa que la piedad les ha ofrecido en la construccion y la interpretacion
del mundo. En este sentido, he destacado los elementos de género que dan
cuerpo a su modalidad de accion, la cual he sostenido es profundamente
politica. Si partimos, como a lo largo de su amplia trayectoria el feminismo
ha defendido, que no solo lo formal y lo publico es politico sino que también
lo privado y lo personal lo es, se desprende la conclusion de que la sujeto pia
es una sujeto politica.

Las politicas de género que articulan las sujetos pias estan atravesadas
por una base patriarcal que no posibilita la gestacion de discursos de género
liberadores como los que construye el feminismo (el islamico o el secular).
Sin embargo, existen dimensiones empoderadoras que pueden llevar a estas
mujeres a rechazar o evitar las posibles situaciones de desigualdad de poder
en las relaciones de género. Dichas ventanas de empoderamiento, ademas,
solo pueden gestarse en el seno de los discursos y las modalidades de accion
pias, puesto que se basan en la premisa de que los hombres, como las mujeres,
tienen que cumplir con las prescripciones divinas. El discurso de género que
tiene como eje la piedad no deja, por tanto, lugar a algunos privilegios que
los hombres tradicionalmente han utilizado en su ostentacion y ejercicio del
poder sobre las mujeres: las pias rechazan contundentemente la doble moral
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de los hombres que desean, agradecen o incluso exigen algunos elementos
pios en las mujeres mientras que no aplican en ellos mismos los referentes
a los hombres. La concepcion patriarcal del discurso islamico pio hace que
las prescripciones divinas sean diferentes para cada género por la diferencia
ontologica que se adscribe a mujeres y hombres; pero los hombres tienen las
suyas y deben respetarlas.

Asi pues, considero que las sujetos pias no son feministas por cuanto no se
caracterizan por poseer una identidad feminista (no se reconocen como tales)
ni por tener conciencia feminista (no se marcan unos objetivos que pretendan,
consciente o inconscientemente, cambiar el sistema sexo-género). No obstante,
existen en sus procesos de formacion como sujetos pias unas dimensiones
empoderadoras y de negociacion de los privilegios masculinos que emanan
del patriarcado. Es dificil valorar el punto hasta el que esta dimension altera,
realmente, el orden patriarcal. La fuerza del mismo reside principalmente en
el cardcter estructural y la complejidad de los mecanismos y las bases que
sustentan la mayoria de ambitos de conocimiento, incluido el discurso pio. No
obstante, la modalidad de accion pia esta lejos de ser algo uniforme, estatico,
aislado e inalterable y, por tanto, cabe esperar que el discurso de género pio vaya
cambiando y ajustdndose a las nuevas necesidades, también las relacionadas
con lo que al género se refiere.

Dejar abierta la definicion de capacidad de accion puede aportar, enriquecer
y hasta transformar algunas de las certezas politicas y analiticas feministas. La
parte prescriptiva y politica del feminismo es la que nos lleva a imaginar, querer
y reivindicar un mundo mas justo, y la parte analitica del feminismo, teoria
critica por definicion, la que nos lleva a rechazar unas fotografias analiticas
simplistas que contribuyen a la opresion de ciertas personas y colectivos. Por
eso, creo, es importante profundizar en las estrategias que usamos para ver
y comprender la vida y, sobre todo, aquello que es ajeno a ‘nuestro’ modo de
entenderla. De esta manera, podremos situarnos en un lugar mads realista, res-
petuoso y critico con quien no comparte unos postulados feministas, también
podremos profundizar en el autocuestionamiento que debe preceder a la critica
hacia fuera, y evitar caer en binomios y categorizaciones falaces que reduzcan
esa mirada critica que caracteriza al feminismo.
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Resumen

Tras el final de la Guerra Civil, la Iglesia catolica, en estrecha colaboracion con las au-
toridades franquistas, busco instaurar una religion del miedo basada en el férreo con-
trol de la moral y las costumbres y en un culto de caracter externo y superficial. Los
nuevos aires traidos por el Concilio Vaticano II impulsaron la transformacion hacia
una religiosidad mas personal y reflexiva que tenia como centro a un Dios del amor.
El objetivo de este articulo es analizar como un grupo de mujeres catolicas residentes
en Bizkaia experimentaron este cambio. Para ello se utilizara la metodologia de la his-
toria oral, especialmente util para el estudio de la construccion de las identidades. Se
comprobard asi la posicion que ocupa el Vaticano II en el relato de estas mujeres y en
qué medida su renovada manera de vivir la fe les inspir¢ para pasar de la obediencia y
la pasividad a la protesta y la critica.

Palabras clave: religiosidad, género, historia oral, franquismo, Concilio Vaticano II.

Abstract

After the end of the Spanish Civil War, the Catholic Church and the authorities of
Franco’s dictatorship collaborated in order to establish a religion of fear based on
the strict control of moral and customs and an external and superficial worship. The
renewed influence of the Second Vatican Council promoted a transformation towards
a more personal and thoughtful religiosity built on a God of love. The aim of this
article is to analyze how a group of Catholic women who have been living in Bizkaia
experienced this change. The oral history, particularly useful in the study of identities
construction, will be employed in this article. Therefore, it will be verified the position
placed by the Second Vatican Council in the life stories of these women and how their
updated faith encouraged them to change from obedience and passivity to protest and
criticism.

Keywords: Religiosity, gender, oral history, Francoism, Second Vatican Council.
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1. INTRODUCCION

El Sefior no gusta de las medias tintas, carifio, y El me perdone pero
yo creo que ese Juan XXIII, que gloria haya, ha metido a la Iglesia
en un callejon sin salida, que no es que diga que fuese malo, Dios
me libre, pero para mi que lo de Papa, le venia un poco grande, o,
alo mejor, le pillo demasiado viejo, que todo puede suceder. Yo no
SOy una mojigata ni una intransigente, Mario, ya me conoces, pero
este buen senor ha hecho y ha dicho cosas que asustan a cualquiera,
no me digas, porque si a estas alturas, también va a resultar que los
protestantes son buenos, acabaremos por no saber donde tenemos

la mano derecha (Delibes 132-133)

A mediados de la década de los sesenta del siglo pasado, Miguel Delibes plasmo
en su célebre obra, Cinco horas con Mario, varias cuestiones que el Concilio
Vaticano II (1962-1965) habia puesto sobre el tapete y la manera en que habian
sido entendidas por una parte de la sociedad espafiola. En las palabras de
Carmen Sotillo, la protagonista de la novela, se puede observar cierto temor
hacia el cambio de una religiosidad totalitaria que definia todos los aspectos
de la sociedad sin permitir interpretaciones paralelas ni «medias tintas», a otra
mas reflexiva y autorreflexiva, donde los/as fieles podian actuar de acuerdo a su
propia conciencia. Sin embargo, esta importante transformacion de la religio-
sidad catolica motivada por el Concilio Vaticano II no fue percibida ni vivida
de la misma manera. En este articulo hemos querido reflejar como algunas
mujeres tuvieron una experiencia totalmente contraria a la de Carmen Sotillo:
si para ellas la religiosidad de posguerra fue encorsetante y aleccionadora, con
el miedo como principal elemento disciplinador, el Vaticano 11 fue percibido
como una ruptura necesaria que les permitio pasar de creer de un Dios venga-
tivo a un Dios del amor que las invitaba a luchar, de diferentes maneras, por
la mejora de su situacion.

Gracias especialmente a los trabajos de Monica Moreno, a los que nos
referiremos a continuacion, conocemos bastante bien los cambios del modelo
de feminidad del catolicismo tardofranquista y las acciones reivindicativas pro-
movidas por numerosas mujeres catélicas de esa época. Este articulo pretende
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adentrarse en dichas cuestiones pero desde el enfoque diferenciado que aporta
la historia oral. La fuente oral no solo nos ayuda a aproximarnos al conoci-
miento de lo que realmente ocurrio, especialmente cuando escasean otro tipo de
fuentes, sino que, ante todo, nos permite conocer como los sujetos se conciben
a si mismos y en relacion al medio que les rodea a partir de las categorias dis-
cursivas que tienen a su alcance y a través de las cuales interpretan su entorno
(Llona 2009, 355-390). La historia oral es la fuente que penetra en las capas
de la memoria ya que, cuando una persona narra su memoria, estd mostrando
el sentido de si misma a lo largo del tiempo (Thompson 171). Esto permite a
los/las historiadores/as estudiar el cambio de las mentalidades, las visiones del
mundo y las emociones que han quedado fijadas en el cuerpo como un todo y
que nos hablan de las identidades culturales de los sujetos. Como afirma Joan
Scott, las identidades «no existen previamente a su invocacion por parte de
las personas, sino que se constituyen como tales en el proceso mismo de su
invocacion» (111). Gracias a la historia oral podemos saber como se produjo
esta construccion y, para el caso concreto que nos ocupa, como las mujeres
analizadas experimentaron o protagonizaron el cambio de religiosidad que
se vivio en Espana entre las décadas de los cincuenta y sesenta. Dentro de la
epistemologia de la historia oral, nos hemos decantado por el método de la his-
toria de vida para acceder a las elecciones que hacen las personas para resolver
los asuntos cruciales de su vida. Son un escenario privilegiado para observar
qué ha sentido y como ha gestionado su vida un sujeto dentro de los limites
que marca la sociedad en un momento dado de tal manera que, a través de la
historia oral, el/la historiador/a puede ajustar muy bien lo que sucede y lo que
es posible (Llona 2013, 9).

Para este estudio, hemos contado con el testimonio de veintitrés mujeres
que durante el franquismo y la transicion politica a la democracia se carac-
terizaron por tener una relacion muy estrecha con el catolicismo aunque
experimentada de distintas maneras: unas fueron (y algunas siguen siendo)
religiosas, otras participaron activamente en movimientos de apostolado (JOC,
Vanguardias Obreras...) y en movimientos vecinales mientras que otras, insa-
tisfechas con sus difusas creencias religiosas, se aproximaron a la teologia de
la liberacion o decidieron directamente estudiar Teologia en la universidad.
No obstante, por motivos de espacio, hemos seleccionado de esta muestra a
cuatro mujeres, nacidas entre 1943 y 1952, todas ellas residentes en Bizkaia
y de distintas clases sociales. Aunque con diferentes vivencias, todas ellas se
caracterizan por marcar claramente en su testimonio el Concilio Vaticano II
como punto de inflexiéon en su construccion identitaria: de una religiosidad
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del miedo a una religiosidad del amor, de una posicion pasiva e incluso con-
descendiente ante la dictadura a una actitud de critica y oposicion.

2. «<ANTES ERAMOS MENORES DE EDAD»

Como resulta bien conocido, el nacionalcatolicismo fue la principal base ideo-
logica que sustento al régimen franquista durante sus casi cuarenta anos de
vigencia. El apoyo material, humano y simbdlico de gran parte de la Iglesia
catolica al general Franco durante la Guerra Civil, reflejado en el mito de
la Cruzada (Lopez Villaverde 21-50), se tradujo en el restablecimiento de
estrechas relaciones entre Iglesia y Estado. A pesar de que el caso vasco no
coincida con la idea franquista de una Iglesia apoyando sin fisuras al régimen,
el nacionalcatolicismo de posguerra se caracterizo también en el Pais Vasco
por el fenomeno de la inflacion religiosa, un catolicismo de caracter externo y
faraonico donde los actos puiblicos, monumentos, desagravios o procesiones
que exaltaban el nacionalismo espanol contrastaban con la practica ausencia
de procesos de interiorizacion religiosa. El nuevo régimen se volco en brindar
apoyos economicos a la Iglesia obteniendo la justificacion ideologica que la
dictadura necesitaba (De Pablo 310).

Aparte de un discurso legitimador, la dictadura busco en la Iglesia un
eficaz sistema de control social, y ese control, que invadia todos los actos de
la vida humana, se ejercio desde el miedo. El miedo fue una de las sefias de
identidad mas fuertes de la religiosidad de posguerra. En esa comunion que se
establecio entre la Iglesia espanola y la dictadura franquista, a través de la cual
ambas se reforzaban mutuamente, educar a la sociedad en el miedo se convirtio
en la mejor manera de mantenerla ordenada y evitar asi que se repitieran los
«desajustes» provocados por la II Republica. El miedo se impuso a través de
la represion directa de la poblacion pero también a través del discurso reli-
gioso. Este discurso, aunque estaba dirigido a toda la sociedad, se concentro
especialmente en las mujeres (Moreno 2002, 245-253; Morcillo 71-80). El
franquismo adopto la concepcion de origen decimonoénico de que las mujeres
eran, por naturaleza, mas religiosas que los hombres (Minguez 2016a) y lo
combiné con elementos neobarrocos como el culto a la Virgen del Pilar o a
Santa Teresa de Jesus. Se considerd que las mujeres eran las mejores artifices
de la recatolizacion de la sociedad y, por tanto, de su reordenacion. Si la familia
era el pilar de la sociedad, la base de la familia tenia que ser la madre catolica
la cual, a pesar de los cambios en los modelos de feminidad acontecidos desde
la década de los veinte, debia convertirse en una suerte de dngel del hogar (De
Dios 2014, 23-46).
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Gran parte de las mujeres entrevistadas para este trabajo se socializaron
durante su infancia y adolescencia en este ambiente, que definen ellas mismas
de extremadamente agobiante y limitador. Elisa Robledo recuerda esta época
con cierta frustracion e indignacion®:

¢Sabes qué pasa? —explica Elisa— Que entonces estabamos tan influenciadas,
sobre todo, por la Iglesia. Y, y por eso que entonces, bueno, primero ya, muchas
veces digo ahora «Es que nos han tratao (sic) siempre como de menores de
edad», por ejemplo en la Iglesia, ;no? Entonces, no te atrevias a rebatir lo que
te decia el cura... Hoy rebates hasta lo que dice el papa, pero antes, lo que dice
el cura, y punto en boca y hay que hacer lo que el cura te dice. No, no éramos
capaces de pensar ni discurrir, por ejemplo, pues, pues en cantidad de cosas
que dicen hoy, jpero de qué, hombre! [...]°.

En toda evocacion de un recuerdo, el pasado suele confundirse con el presente
y asi se puede observar en el testimonio de Robledo. Insiste en que el sacerdote,
sin duda una de las autoridades mas influyentes del franquismo a escala local,
trataba a ella y a las mujeres de su generacion como «menores de edad» y
contrasta esa situacion con la actual, donde la Iglesia institucional ha perdido
gran parte de su poder aleccionador y sus argumentos pueden ser abiertamente
rebatidos. Mds adelante, Elisa ejemplifica el control moral que ejercia la Iglesia
durante el primer franquismo con una anécdota personal relacionada con el
sexo y la insistencia catolica por vincular el sexo exclusivamente a la repro-
duccion (Alfonsi 365-385; Blasco 165-180):

Y entonces no éramos capaces, éramos como menores de edad, no éramos
capaces de, pues eso, repensar por nosotros mismos, de ser adultos y decir
«bueno ;esto es pecado?». Por ejemplo con el sexo, lo que nos decian, que
digo yo «bueno». [...] Mira, cuando yo me casé, fijate, me dijo mi direc-
tor espiritual: «Podras tener relaciones sexuales pero, solo por el animo de

2. Elisa Robledo, Condado de Trevifio (Burgos), 03-11-1944. Elisa Robledo nacié en una
aldea rural dentro de una familia de jornaleros/as. Como su aspiracion desde pequena
habia sido ser monja, al acabar la escuela primaria se fue a un convento a Haro. A los 18
afios se dio cuenta de que le gustaba demasiado la idea de tener familia propia y decidio
abandonar el noviciado. Volvio a su pueblo pero con la esperanza de poder trasladarse
a un lugar que cumpliera mejor con sus expectativas de juventud. Es entonces cuando
decidio viajar a Bilbao para trabajar en el servicio doméstico de interna. Mas adelante,
una asociacion religiosa, el Centro Javier, le propuso vivir de alquiler en un piso con
empleadas domésticas. En estos anos milito en la Vanguardia Obrera, donde conocio al
que mas adelante se convirtié en su marido. Una vez casada, Elisa continué trabajando
de empleada de hogar hasta su jubilacion. Este trabajo lo combiné con otras actividades:
el asociacionismo de barrio, ser catequista y, mas adelante, con integrarse en los Centros
de Promocion de la Mujer. Entrevista realizada por Eider de Dios, en Bilbao a 27-04-2010.

3. Fragmento de la entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Elisa Robledo, en
Bilbao a 27 de abril de 2010.
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procrear». Imaginate ti que encrucijada se te plantea. Yo quedé embarazada
a los dos meses de casada, y cuando tienes el primer nifio, ya no quieres tener
otro inmediatamente, porque no debes.

Desde luego, la oposicion eclesiastica a ciertas actividades por el mero hecho
de generar placer o satisfaccion es uno de los aspectos mas criticados por
nuestras entrevistadas, incluso aunque no remitieran explicitamente al sexo.
Asi se refiere a ello Arantza Olearain®:

Yo tengo un bagaje de todo el recorrido que he hecho de nina —senala Arantza—.
En un Dios que era leguleyo al que diriamos que hacias las cosas para que él
estuviera contento, cumplias los mandamientos, te ibas a confesar, intentabas
ser buena... Mira, una cosa que yo no he entendido nunca es que tenia que
confesar por qué iba al ballet. A mi el ballet me volvia loca, me encantaba. Y
porque llevaba el tutu ese del ballet que diriamos no estaba permitido. Y yo
decia: «; Como me puedo confesar de algo...?» Eralo unico que he sido critica,
de algo que a mi me hace tan feliz. La poca musica que sé y que conozco es
de lo que he bailado del ballet®.

Arantza recuerda con amargura la insatisfaccion que le generaba de nifna con-
fesar ante el cura que hacia ballet cuando era una actividad que le encantaba.
Ademads, se muestra critica con un Dios al que califica de «leguleyo» y hacia
el que se debia realizar todo tipo de devociones para que no se enfadara, por
muy aburridas que estas pudieran ser: «La novena de Carmen de mi madre, que
habia que ir y te tenias que quitar las playeras y ponerte los zapatos y calcetines
e ir bien vestida y de buenas formas. A mi aquello me parecia un rollo, o sea, me
parecia horrible pero bueno®». El colegio, la parroquia y, en ocasiones, también
la familia se convirtieron asi en los espacios transmisores de una religiosidad
exteriorizada y ritualista, donde la reiteracion de practicas y devociones reli-
giosas se convirtio en la pauta comun. Un tipo de religiosidad que, como se ha

4. Arantza Olearain, Bilbao, 24-10-1943. Arantza Olearain naci6 en el seno de una familia
de clase media-alta. Recibio una educacion de caracter burgués en colegios de monjasy se
socializo en una religiosidad tradicional. Se caso al poco de cumplir 20 afos y ha tenido
cuatro hijos. El cura que la casoé junto con una amiga monja que acabo secularizandose
fueron decisivos en la transmision de los principios y el espiritu del Vaticano II. Ello le
llevo primero a entrar en contacto con grupos de estudios biblicos y, ya con 50 afios, a
realizar la carrera de Teologia para dedicarse después a la ensefianza de la religion en un
instituto. También fue decisiva su dedicacion durante algunos afnos a vender aspiradoras
a domicilio, trabajo que le aport6 autonomia y autoestima personal. Actualmente esta
jubilada y trabaja en la redaccion de una autobiografia titulada Cincuenta afos de una
abuela teologa.

5. Fragmento de la entrevista realizada por Raul Minguez Blasco a Arantza Ayestaran, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.

6. Fragmento de la entrevista realizada por Rail Minguez Blasco a Arantza Ayestaran, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.
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podido comprobar, no satisfacia a nuestras entrevistadas, era concebida como
vacia y yerma y, por ello, buscaron otra manera de entender la fe.

3. UN PUNTO DE INFLEXION: EL CONCILIO VATICANO II

Pero nos han metido esto hasta la saciedad —Arantza ensefia un crucifijo
negro—: «Perdona a tu pueblo sefior». [...] Que era horrible en Semana Santa,
que no podias ni ir al cine ni podias cantar. Mi padre solo nos dejaba cantar
canciones de estas: «No estés eternamente enojado». {Como va a estarlo un
Dios misericordioso que nos ha creado por amor, porque le ha dado la gana,
para que seamos felices! De hecho, mira, «tienes el mundo ahi, disfrutalo,
hazlo bonito y haz que lo disfrute todo el mundo. Jo, no lo ensucies, que es
para que lo disfrutes, disfruta de los animales, de la vegetacion, del mar, de
la lluvia, de todo. jVive, gozalo!» Alguien que te ha dado todo eso, ;como va
a estar enojado y le vas a cantar que esté enojado? Por favor. Entonces, fui a
Meéxico y en México fijate qué cruz mas distinta (ensefia una crucifijo pintado
de vivos colores), qué colores, la resurreccion’.

Estas palabras de Arantza Olearain junto con los dos crucifijos que utilizo
durante la entrevista para ilustrar su explicacion son claramente representativas
de los dos tipos de religiosidad que las mujeres analizadas para este trabajo
han vivido y practicado a lo largo de sus vidas. En la mayoria de sus testimo-
nios, el punto de inflexion que marca esta transformacion tan profunda esta
representado por el Concilio Vaticano II aunque, como enseguida veremos, la
manera de acceder a las ideas y al espiritu de los documentos conciliares fue
mas bien indirecta. En realidad, ya desde los afios cincuenta se estaban produ-
ciendo grandes cambios en cuanto al sentir religioso que eran paralelos a las
transformaciones sociales. Fue un factor decisivo en esos cambios la llegada a
la edad adulta de una nueva generacion capaz de identificarse con las nuevas
propuestas religiosas derivadas del Vaticano II porque habian recibido una
educacion mads solida, no habian participado en la guerra y tenian un menor
sentimiento de culpa que sus progenitores. De esa manera, acabo surgiendo
un nuevo concepto de religion al que le correspondian unos principios basicos
diferenciados de la religiosidad anterior, como una piedad interiorizada y vita-
lista en detrimento de la obsesion por la muerte, el pecado y la culpa; la critica
al sistema econdmico y politico de la dictadura (que como se comprobara fue
en aumento) y la pluralidad en la forma de entender la religion, de una manera
mds profunda y personal (Moreno 2002, 253-258).

7. Fragmento de la entrevista realizada por Raul Minguez Blasco a Arantza Olearain, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.
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En 1967, el Seminario de Estudios Sociologicos de la Mujer (SESM), orga-
nizacion de la que formaban parte destacadas catdlicas como Maria Campo
Alange, Lili Alvarez o Mary Salas, publicé un estudio sociolégico titulado Habla
la mujer. A pesar de sus evidentes limitaciones —la muestra estaba compuesta
por 399 mujeres, todas ellas residentes en Madrid—, esta fuente constituye un
buen termometro de la situacion y las aspiraciones de las mujeres espanolas a
mediados de los sesenta. Lo que en mayor medida nos interesa de la encuesta es
la tercera parte, dedicada a recoger el nivel religioso de las encuestadas (SESM
89-107). Del analisis de las respuestas se pueden distinguir dos tendencias,
en cierto sentido contrapuestas pero que muestran el grado de indefinicion
religiosa que existia entre muchas mujeres por la presencia de una religiosidad
tradicional que empezaba a mostrar sintomas de agotamiento y una religiosidad
conciliar que comenzaba, no sin dificultades, a extenderse entre la sociedad
espariola. Por un lado, si bien el 99% de las encuestadas se declaraban creyentes
y mas de un 53% aseguraban que lo eran por conviccion, a la pregunta sobre
qué o quién habia influido mas en su vida religiosa, el 53% decidio¢ no respon-
der, un silencio muy sintomatico que empuja a pensar en una religiosidad no
fuertemente experimentada que invalida en parte la mayoritaria contestacion
de religiosidad por conviccion. Por otro lado, casi el 65% de las encuestadas
opinaban que se podia tener una conducta recta sin practicar la religion mien-
tras que el 60% afirmaba que se podia ser buen catoélico estando en desacuerdo
con muchas posiciones de quienes representaban a la Iglesia; respuestas que
parecen apuntar a una interpretacion de la religion mads abierta y con cierta
critica a la jerarquia eclesidstica.

En cuanto a las mujeres que hemos entrevistado, a pesar de que algunas
de ellas eran muy jovenes en el momento de celebrarse el Concilio, hay que
destacar que tienen bastantes recuerdos visuales de las asambleas conciliares,
del papa Juan XXIII y de algunos de los efectos mas tangibles del Concilio como
el cambio de la liturgia (misa en lengua verndcula y de cara a los fieles). Sin
embargo, pocas de ellas reconocen haber leido directamente los documentos
conciliares; en su mayoria, la via de acceso a las ideas y espiritu del Concilio
fue por intermediacion de otras personas: el sacerdote de la parroquia, alguna
profesora del colegio de monjas donde asistian, el movimiento de apostolado
al que pertenecieron en su juventud, etc. Por ejemplo, Arantza Olearain senala
que fueron decisivas en su proceso de transformacion religiosa las reuniones
informales que mantuvo con dos personas: el sacerdote que le habia casado y
una amiga que habia sido monja pero que decidio secularizarse y abandonar,
por tanto, la vida monastica. Comenta que ambos eran «muy avanzados» y, a
raiz de esos encuentros, Arantza comenzo a asistir a un grupo de Biblia que le
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permitio comenzar a cuestionar su fe religiosa y a profundizar en ella de otra
manera. Por su parte, Puri Sanchez reconoce que llego al cristianismo social a
través del cura obrero de su parroquia®:

Cuando llegué a Sestao, en Sestao habia un movimiento obrero increible y
la antigua iglesia vieja del patronato era donde se recogian los sindicalistas,
que entonces no estaban legalizaos (sic). Porque hubo un cura que se hizo
revolucionario. Mira, él contaba que habia siempre un cura de guardia por los
accidentes que habia en los Altos Hornos, pues la primera vez que hizo guar-
dia, lo llamaron y bajo. Y resulta que un chico joven se abrio la cabeza con una
placa. Y entonces ¢l dijo que tenia que luchar por los obreros y por la justicia’.

Este testimonio de Puri Sanchez puede relacionarse con la afirmacion de
Severiano Rojo de que el franquismo pudo haber contribuido al acercamiento
de la Iglesia y la poblacion, permitiendo a los sacerdotes que se ocupaban de
las parroquias obreras conocer la verdadera naturaleza del régimen al homo-
genizarse las condiciones de vida de los/as laicos/as y el clero (220). De esta
manera, desde los cincuenta se inicié una contestacion clerical a la dictadura
que se amplio en los sesenta, cuando algunos sectores ajenos a la jerarquia ecle-
sidstica cuestionaron abiertamente la legitimidad del régimen y empezaron a
tomar parte en actividades contrarias al mismo (especialmente en el Pais Vasco
y Cataluna). A partir de ese momento, la Iglesia ya no sera un bloque compacto
que apoye al unisono al régimen sino que lleg6 a convertirse en un factor de
deslegitimacion del mismo (Barroso 37-39), dando asi lugar al fenomeno del
que nos habla Puri, los «curas obreros». A través del trabajo manual, estos
religiosos pretendian formar parte de la realidad que se proponian evangeli-
zar y dar un testimonio de vida y de pobreza al tiempo que se imbuian de las
mds avanzadas corrientes teologicas europeas y se preguntaban acerca de la
«verdad» que pudiera contener la critica marxista a la religion como forma de
alienacion (Berzal de la Rosa 118). Asi parece que ocurrio en el caso del pro-
tagonista de este fragmento: fue la situacion de los trabajadores de la industria
pesada lo que llevo al parroco de Sestao a revelarse.

8. Purificacion Sanchez, aldea de Salamanca, 09-01-1950. Tras quedarse huérfana a los diez
afios, Puri fue trasladada por sus hermanas a Bilbao. Con trece afios comenzo6 a trabajar
como recadista en una pasteleria hasta que con diecisiete afios entré de chica para todo
en una casa de la alta burguesia vizcaina. A los veintitrés afos se caso y dejo el mercado
laboral pero a partir de ese momento comenzo de catequista en Sestao. Aunque hace unos
anos dejo la ensefianza de la catequesis, Puri contintia muy ligada a su parroquia ya que
participa activamente en varios grupos de Biblia.

9. Fragmento de entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Puri Sanchez, en Sestao
a 4 de marzo de 2010.
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El testimonio de Puri Sanchez no solo nos indica como fue el despertar
politico de su parroco, también el de ella misma ya que a partir de él pudo
acceder a una religiosidad que hasta entonces le era desconocida y que, como
ella misma reconoce, le ha aportado grandes beneficios:

Tengo que agradecer muchisimo a la iglesia. Me han ensefiado a pensar. En los
cursillos a veces te dan una cosa que se llama «ver, juzgar y actuar». Entonces,
ver una situacion, juzgar la situacion y como actuar en esa situacion. Y eso me
ha ayudado a mi muchisimo a crecer como persona. A través de esa gente de
la Iglesia, yo me iba enriqueciendo. Bueno, la teologia de la liberacion digo
yo pero si, yo creo en esa gente que todavia hay, poca pero ahi, dentro de la
Iglesia que trata de ayudar a los mds pobres y trata de comprometerse con la
gente que sufre. Que se implica en todo..."°

«Ver, juzgar, actuar» era la base del método practicado en esta época por la
Juventud Obrera Catolica (JOC) y otros movimientos especializados de Accion
Catolica (Montero 99-170). A pesar de que nuestra entrevistada nunca pertene-
cio a este apostolado laico, reconoce que a través de los grupos de la parroquia
si llegd a conocerlo. No debemos minusvalorar la importancia de este tipo de
instrumentos de analisis social en el contexto de una dictadura y mds en un
régimen en donde las clases humildes, y especialmente las mujeres, habian
tenido tan reducidas sus expectativas escolares. El método jocista enseniaba a
mujeres como Puri a pensar por ellas mismas y, en consecuencia, a luchar por
mejorar una situaciéon concreta.

Pero, ;qué aportod realmente el Vaticano II a estas mujeres? La verdad es
que, como han mostrado algunos trabajos (Moreno 2008, 277-287; Minguez
2016b), las referencias de los documentos conciliares a la situacion de las muje-
res en aquella época no solo fueron escasas sino también ambiguas. Si bien es
cierto que en Gaudium et Spes, el documento conciliar que trato la relacion de
la Iglesia con el mundo, se vincularon las demandas de igualdad de las mujeres
con las de otros colectivos tradicionalmente desfavorecidos como las pobla-
ciones de los paises en desarrollo, los campesinos o los obreros'!, tanto en este
como en otros documentos aparecen varios pasajes que remiten a la supuesta
especificidad de las mujeres como consecuencia de su especial vinculacion con
la maternidad y el hogar'?. Ademas, hubo silencios intencionados en temas

10. Fragmento de entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Puri Sanchez, en Sestao
a4 de marzo de 2010.

11. Gaudium et Spes (1965), 9. Todos los documentos conciliares aparecen recogidos y
comentados en Concilio Ecuménico Vaticano II. Constituciones. Decretos. Declaraciones.
Madrid: BAC, 1993. Sobre la historia interna del Concilio, véase la sintesis de Giuseppe
Alberigo citada en la bibliografia.

12. Ver, por ejemplo, Gaudium et Spes, 60 y 67; Gravissimum educationis (1965), 8.
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sensibles sobre los que posteriormente la jerarquia eclesidstica se pronuncio
de manera conservadora, como la posicion de la mujer dentro de la institucion
eclesiastica o cuestiones relativas a la sexualidad.

En nuestra opinion, el motivo por el cual el Vaticano II impulso, sin pre-
tenderlo directamente, un cambio de actitud en muchas mujeres catdlicas
hay que buscarlo en el cambio de concepcion de la Iglesia planteado por la
Constitucion dogmatica Lumen gentium y por otros documentos conciliares.
Gracias al concepto de Pueblo de Dios, que apela al sacerdocio universal de
los fieles por el mero hecho de estar bautizados, se rompié con una vision
estrecha de la Iglesia, concebida especialmente desde el siglo XIX como una
institucion muy jerarquizada y con una fuerte division entre clérigos y laicos.
Precisamente a través del concepto de Pueblo de Dios, el papel de los laicos
fue revitalizado en el Concilio. Lo realmente interesante es que no se marco
explicitamente ninguna distincion de sexo e incluso se impulso a las mujeres
a que adoptasen un papel mas activo: «Como en nuestros dias las mujeres
participan cada vez mds en toda la vida de la sociedad, es importante que
crezca igualmente su participacion en los diferentes campos del apostolado de
la Iglesia»'’. Tanto en el capitulo IV de la Lumen gentium como en el decreto
Apostolicam actuositatem fueron mencionadas las funciones a desarrollar por
los laicos. Asi, se hacia referencia a la parroquia, la familia, la juventud o el
trabajo como campos de apostolado de los laicos'; se pedia a los pastores que
se sirvieran de buena gana de los consejos de sus fieles e incluso se encargaba
a estos ultimos suplir de forma temporal a los pastores en determinados oficios
sagrados en caso de necesidad'. Creemos, por tanto, que fue a partir de estos
principios y de su posterior reinterpretacion como muchas mujeres catolicas
lograron empoderarse y no solo modificar su manera de vivir la fe sino también
adoptar una actitud critica, tanto hacia fuera como hacia dentro de la Iglesia.

4. CATOLICAS EN ACCION: DE LA OPOSICION A LA DICTADURA AL
APRENDIZAJE Y ENSENANZA DE LA RELIGION

A pesar de que la Iglesia desempené un papel importantisimo en el manteni-
miento del orden social que la dictadura quiso imponer, la militancia seglar
especializada, encabezada por los movimientos obreros, contribuyo decisiva-
mente al despertar eclesidstico y la posterior ruptura del nacionalcatolicismo
(Nicolas 29). Elisa Robledo pertenecio a las Vanguardias Obreras mientras que

13. Apostolicam Actuositatem (1965), 9
14. Apostolicam Actuositatem (1965), 10-14.
15. Lumen gentium (1964), 35.
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Anabel Marias'® formo parte de la seccion de empleadas de hogar de la JOC,
que significo para ella el descubrimiento del movimiento obrero.

LaJOC —recuerda Anabel- se dedicaban desde darte clases, desde hacer grupo
para ir a montes, darte un poco de cultura, de informacion, de integracion, de
alguna manera. Entonces yo conecté con esta gente y empecé a salir con ellos.
Y haciamos reuniones, [...] y anddabamos alli con los curas que los teniamos un
poco de tapadera. Y te vas integrando, por lo menos nos contdbamos nuestras
penas, [...] y asi fue como me fui enterando de que era eso del movimiento
obrero'’.

Esta narracion ejemplifica el significado que la JOC tuvo para muchas/os
emigrantes: constituia un instrumento integrador. La JOC, al igual que otros
movimientos de apostolado laico, les ofrecio la oportunidad de hacer excur-
siones o actividades diferentes, las ayudo a darse cuenta de las mejoras que
precisaba su situacion y, sobre todo, les ensen6 a que las reivindicaciones
debian partir de ellas a través de la «revision de vida». En la época que estu-
diamos, la JOC cumplié una doble funcion: por una parte, sirvio de elemento
de concienciacion y educacion para muchos/as trabajadores/as y, por otra, de
«tapadera» de militantes de grupos clandestinos que se aprovechaban de los
privilegios que disfrutaba la Iglesia como la libertad de reunion, de comuni-
cacion y de asociacion para preparar cuadros de lideres y militantes de futuros
partidos y sindicatos (Montero 124). En el caso de Anabel Marias, como en el
de otras muchas personas, la JOC sirvi6 de elemento radicalizador ya que, des-
pués de formar parte de esta organizacion durante varios anos, paso a militar en
un partido antifranquista. A diferencia de Elisa Robledo, que de la Vanguardia
Obrera paso6 al movimiento vecinal vinculado a la parroquia, Anabel fue pro-
gresivamente desmarcandose de la Iglesia. Reconoce que debe mucho de su
formacion a la JOC ya que «aprendio a leer con un panfleto» pero se acabo
distanciando abiertamente de esta organizacion asi como de otros movimientos
de la Iglesia mas progresista.

16. Anabel Marias Ria, aldea rural de Malaga, 19-12-1952. Sus padres eran jornaleros y
con ella fueron quince hermanos/as. Ante las escasas oportunidades que le brindaba su
pueblo, decidié emigrar al Gran Bilbao a los catorce anos. Durante esos primeros anos
en Bizkaia trabajo de interina y de interna en el servicio doméstico. Empezo a tener
contacto con gente de la JOC y, poco a poco, fue generando un sentimiento favorable
a abandonar el servicio doméstico porque no le veia sentido asi que probo suerte en
la industria. En la JOC se reunié con otras empleadas de hogar para hacer cursos de
formacion y cultura y para intentar mejorar su situacion laboral. Comenzo a militar en
partidos antifranquistas y, mas adelante, en agrupaciones feministas. Paso por diferentes
industrias hasta formarse en serigrafia, donde ha trabajado desde 2004. Nunca se casé.

17. Fragmento de entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Anabel Marias Ria, en
Barakaldo a 16 de febrero de 2011.
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Si mujeres como Elisa Robledo y Anabel Marias canalizaron su renovada
fe hacia el exterior adoptando una actitud proactiva de clara oposicion al
orden social y politico imperante, otras mujeres como Puri Sanchez o Arantza
Olearain decidieron profundizar en su fe a través del aprendizaje y la ensenianza
de la religion. Sin llegar a perder, ni mucho menos, contacto con el mundo y sus
preocupaciones cotidianas, estas mujeres manifiestan que tenian la necesidad
de construir una fe mas reflexiva y racional y se sienten orgullosas de haberlo
conseguido. La ensenianza de catecismo en la parroquia o el estudio de Teologia
en facultades eclesidsticas, actividades permitidas sin exclusion de sexo a los
laicos en el Codigo de Derecho Canonico de 1983'8, han constituido las vias
por las que optaron estas dos entrevistadas. Asi nos cuenta Puri Sanchez su
experiencia como catequista:

He estado dando catequesis durante veinte anos a nifos de precomunion, o
sea, de nifios que van a hacer la primera comunion, unos niftos muy sencillos
y muy pequenos. Entonces, no tienes ningin problema... Ahora se hace por
el acto social, la comunién, incluso los padres lo que quieren es poner a los
nifios y a ellos guapos, y los nifios que ya también no tenian ningtin interés, lo
que quieren es la Play. [...] Pero bueno, al entrar yo en esa dinamica de iglesia,
también di cosas de formacion que me han venido muy bien, he tenido retiros
donde ha habido personas muy validas que me han ido muy bien y todo eso
me ha ayudado a madurar como persona y a crecer como persona, mucho.
Igual si hubiera ido a la escuela de adultos también me habrian ayudao (sic)
pero bueno, yo fui..., me crié por la Iglesia®.

Puri Sanchez nos contaba en la entrevista que se sintié atraida por la teologia
de la liberacion y esa fue una de las razones por las que decidi6 convertirse
en catequista. No obstante, interpreta el final de su trayectoria de manera
pesimista ya que considera un paso atras que los ritos religiosos de paso,
como la primera comunion, tengan mas un caracter social y economico que
estrictamente religioso. A pesar de ese cierto resquemor, Puri reconoce que las
actividades que ha desarrollado dentro de la Iglesia en las ultimas décadas le
han ayudado a madurar y a crecer como persona. También Arantza Olearain
muestra en su relato una sensacion de satisfaccion tras haber emprendido con

18. Codigo de Derecho Canénico (1983), 225 y 229. Aunque no tenemos espacio para tra-
tarlo aqui, otras de nuestras entrevistadas han tenido la oportunidad de crecer en su fe
mediante el ejercicio del ministerio de la palabra (celebrar misa sin consagrar), tolerado
segun el Codigo de Derecho Canonico en su articulo 230.3 «donde lo aconseje la nece-
sidad de la Iglesia y no haya ministros».

19. Fragmento de la entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Puri Sanchez, en
Sestao a 4 de marzo de 2010.
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éxito la dificil tarea de realizar la carrera de Teologia a los 50 afios de edad. Asi

explica las motivaciones que le impulsaron a hacerlo:
Yo me fui a la universidad porque dije: «A mi me han enganado. A mi me han
adoctrinado, me han ensenado catecismo, esto no es el Dios de Jesus, no tiene
nada que ver con el Dios de Jestus y yo quiero indagar». Y claro, con cuatro
hijos, la Escuela de Teologia era por la tarde. ;Y como iba a ir yo cuando mis
hijos comian en el colegio, venian a la tarde, el uno a una clase, el otro a otra
clase? Te faltaba la gorra de chofer para llevarles a un sitio y a otro®.

Como sostienen Diaz Freire y Miren Llona entre otros/as (Diaz Freire 28-29,
Llona 2010, 162-164), las personas no solo aportamos significado a la realidad
a través del lenguaje sino también a través de las emociones inscritas en los
cuerpos y, en muchas ocasiones, esas emociones impulsan a los sujetos a la
accion. El testimonio oral de Arantza Olearain transmite un sentimiento de
engano y frustracion ante la manera en que le habian ensefiado religion durante
su infancia y ello le motivo a cursar Teologia a pesar de las tareas familiares
que se sentia obligada a atender. En su relato destaca las cosas a las que tuvo
que renunciar para sacar adelante la carrera, como dedicar menos tiempo a
sus hijos/as por tener que estudiar o dejar de practicar aficiones como el esqui.
Manifiesta que incluso llego a sentirse poco capacitada para el estudio, pero
«el veneno de Jesus», las ansias de saber le impulsaron a seguir formandose,
de manera que en el computo global que hace de esos anos los recuerda como
los mas «maravillosos» de su vida. Como toda memoria individual es al mismo
tiempo social, en su testimonio también encontramos una reflexion de lo que
significo para la Iglesia que mujeres como ella estudiaran Teologia:

Pero fue, nuestra época, la mia, fue una época como que se abrio, a cuenta
del Vaticano II, la Iglesia y las universidades. Habia tantas ganas por parte
de las mujeres que las que habian hecho otras carreras, pues Sociologia o
Psicologia, entraban directamente en el curso puente, en 3.° ya de carrera y
hacian Teologia porque querian, o sea, necesitaba la mujer que era creyente
necesitaba tener los datos para poder rebatir, o sea, claro que el género es muy
importante. [...] Pues las mujeres necesitabamos también que nos dejasen
entrar en ese coto masculino, cerrado, terrible. Terrible porque en nuestra
época, aunque yo tengo unos recuerdos fantasticos, éramos tantas mujeres
en clase que cambiamos incluso yo creo que a los profesores, a los propios
jesuitas, les hicimos pensar de otra manera*'.

20. Fragmento de la entrevista realizada por Rail Minguez Blasco a Arantza Olearain, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.

21. Fragmento de la entrevista realizada por Radl Minguez Blasco a Arantza Olearain, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.
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Este testimonio, en donde se trasluce una identidad claramente feminista, es
una buena muestra de la ventana que los nuevos aires traidos por el Vaticano
II contribuyeron a abrir para muchas mujeres catdlicas a pesar de las resis-
tencias de un sector importante de la jerarquia eclesidstica. No es casual que,
inspirada por este impulso, Arantza Olearain realizara su tesis de licenciatura
sobre como se enseniaba la figura de Dios Padre en el catecismo antes y después
del Vaticano Il y, posteriormente, trabajara durante cinco ainos como profesora
de Religion en un instituto, donde cumpli6 su anhelo de dar a conocer «la
alegria del evangelio».

5. ;UNA VUELTA ATRAS?

Paso olimpicamente de muchas cosas de la Iglesia. Yo con el Evangelio y ya
estd. Yo pertenezco a la Iglesia y soy consciente, es un barco que hace aguas
por todos los sitios y tiene unos agujeros tremendos pero quiero seguir en el
barco®.

Este testimonio constituye un buen ejemplo de lo que muchas mujeres que se
identifican con el catolicismo progresista sienten en la actualidad. Teniendo
como punto de referencia su propio recorrido vital y espiritual, perciben con
critica y hasta con estupor la evolucion ideologica de la institucion eclesids-
tica en las ultimas décadas aunque eso no les haya impulsado a abandonar la
Iglesia. Ha sido en cuestiones relacionadas con los papeles de género donde
la jerarquia eclesidstica se ha mostrado mads resistente a modificar sus plan-
teamientos. Ya en 1968, solo tres anos después de la clausura del Concilio,
Pablo VI emitio la enciclica Humanae Vitae en la que no solo se condenaba
el aborto, como también habia hecho el Vaticano II?, sino que ademas se
considero incompatible con el Magisterio de la Iglesia cualquier método anti-
conceptivo, incluida la esterilizacion, por lo que solo fue declarada licita la
abstinencia en los periodos fecundos**. Posteriormente, durante el pontificado
de Juan Pablo II se enfatizo, siempre de manera amable y laudatoria, la igual
dignidad de hombres y mujeres pero su diversidad de funciones, justificada
por las supuestas diferencias naturales entre ambos sexos®. En los ultimos
anos, la jerarquia ha reaccionado de manera bastante contundente a lo que
ha denominado «ideologia de género», lo que le ha servido para reafirmarse

22. Fragmento de la entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Puri Sanchez, en
Sestao a 4 de marzo de 2010.

23. Gaudium et Spes, 51.

24. Humanae Vitae (1968), 14 y 16.

25. Esto se puede observar en documentos papales como en la carta apostolica Mulieris
Dignitatem (1988).
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todavia mas en sus planteamientos anteriores*®. Cuando Puri Sanchez dice que
pasa «olimpicamente de muchas cosas de la Iglesia», se refiere precisamente a
algunos de los aspectos que hemos sefialado:

Me parece injustisimo, por ejemplo, que la Iglesia no dé la comunion a una
divorciada. [...] También me parece increible que discrimine a la gente por
su condicion sexual, los gays... Del aborto, tengo muchisimas dudas porque
yo pienso que si hay células de vida... hay vida, pero si estoy a favor de todos
los anticonceptivos, jde todos! Incluso de la pastilla del dia después. Entonces
yo0 soy una cristiana un poco atipica vamos a decir?’.

Elisa Robledo también opina que, en materia de sexualidad, a la Iglesia no solo
le queda mucho camino por recorrer sino que incluso ha dado pasos hacia atras
ya que afirma que ella accedio a las pastillas anticonceptivas a través de las
charlas clandestinas que dieron en su parroquia. Es en la cuestion del aborto
donde nuestras entrevistadas se muestran mas dubitativas aunque en ningtn
momento lleguen a juzgar a las mujeres que deciden optar por él. En el caso de
Anabel Marias, que ha desarrollado una clara identidad feminista, las actitudes
eclesidsticas ante el aborto o la sexualidad constituyen uno de los motivos por
los que abandono la Iglesia y se convirtio en atea.

Otra cuestion que, sin duda, genera malestar en muchas de las mujeres que
hemos entrevistado es la desigual relacion de poderes dentro de la institucion
eclesidstica. Este testimonio de Arantza Olearain, contestando a una pregunta
sobre como se ha sentido dentro de la Iglesia, resulta clarividente al respecto:

Cuando he sido sumisa que no sabia, yo me he sentido bien porque me pare-
cia que era lo que tocaba. No sabia otras cosas. Ahora, luego pues no, me he
sentido maltratada. Y ademads, te voy a decir, yo me empenié en hacer una
semana biblica aqui en Algorta porque tuve ayuda de otras parroquias, de otras
personas laicas, pero no nos apoyaron los sacerdotes. Sin embargo, luego salio
en la revista de la diocesis y las medallas se las pusieron ellos?.

Para Arantza, su posicion anterior dentro de la Iglesia, mas pasiva y sumisa,
resultaba en cierto sentido mas comoda porque su fe se basaba en la obediencia

26. Asi aparece reflejado en la Carta a los obispos de la Iglesia catélica sobre la colaboracion
del hombre y la mujer en la Iglesia y el mundo, escrita por Joseph Ratzinger en 2004
cuando todavia era cardenal, y en La verdad del amor humano. Orientaciones sobre el amor
conyugal, la ideologia de género y la legislacion familiar, publicada por la Conferencia
Episcopal Espariola en 2012.

27. Fragmento de la entrevista realizada por Eider de Dios Fernandez a Purificacion Sanchez,
en Sestao a 4 de marzo de 2010.

28. Fragmento de la entrevista realizada por Radl Minguez Blasco a Arantza Olearain, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.
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y el absoluto respeto a la jerarquia. Sin embargo, después de su transformacion
religiosa que, como hemos visto, le llevo a participar en grupos de Biblia, a
estudiar Teologia y a enseniar religion, adoptd una actitud mucho mas activa,
atreviéndose incluso a tomar la iniciativa en la promocion de actividades parro-
quiales a pesar de la oposicion de algunos sacerdotes. En los testimonios de
las entrevistadas se puede detectar un cierto sentimiento de frustracion y rabia
contenida hacia una jerarquia masculina que no sabe o no quiere valorar todo
el potencial que ellas pueden aportar. Desde esa perspectiva, podemos enten-
der a Arantza Olearain cuando afirmaba en la entrevista que la Iglesia y los
sacerdotes, en vez de ser madre y padres respectivamente, podian convertirse
en algunas ocasiones en madrastra y padrastros.

Una pregunta que se plante6 a la mayoria de las entrevistadas es si les
hubiera gustado ser ordenadas como sacerdotes (o sacerdotisas), habida cuenta
de la férrea oposicion de la jerarquia eclesiastica a, ni siquiera, contemplar esta
posibilidad®. Aunque algunas de ellas se manifestaron claramente a favor de
esa opcion y confesaron que efectivamente les hubiese gustado haber estado
detras del altar®®, la mayoria sefialaron que su vocacion religiosa se ha encau-
zado por otros derroteros y se sienten orgullosas de ello. Sin embargo, como
vemos reflejado en estas palabras de Arantza Ayestaran, todas ellas comparten
una vision abierta y pluralista de la Iglesia, en la linea del Pueblo de Dios
definido por el Vaticano II:

No. No. No tengo ningtn esto (interés por ser sacerdote) porque si es que
Jests lo dice clarisimo: «No llaméis a nadie padre, solo a vuestro padre que
esta en el cielo. No llaméis a nadie maestro, no llaméis a nadie sacerdote».
«Somos pueblo sacerdote», lo dice San Pedro en la carta de San Pedro, pueblo
sacerdotal. Entonces, somos ya sacerdotes por ser Hijos de Dios. ;Para qué
quiero ser sacerdote? Ninguna. Estoy encantada con mi marido, con mis cuatro
hijos, con los nietos que tengo, yo mi familia es lo mas’".

29. Asi se ha constatado en diversos documentos papales de las tultimas décadas, como Inter
insigniores (1976), de Pablo VI o Ordinatio sacerdotalis (1994) de Juan Pablo II.

30. Es el caso de Maria José Arana, religiosa del Sagrado Corazon, y que ha defendido
publicamente esta posibilidad en libros como Mujeres sacerdotes. ;Por qué no? (1994),
escrito junto a Mary Salas.

31. Fragmento de la entrevista realizada por Raul Minguez Blasco a ArantzaOlearain, en
Getxo a 24 de febrero de 2016.
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6. CONCLUSIONES

La religion no es una religion, la de Jesus, por lo menos la mia, no es una reli-
gion, es un enamoramiento, es un encuentro. Te encuentras con alguien que
te enamora, que te apasiona, que dices: yo quiero vivir esa vida®>.

Estas palabras de Arantza Olearain representan perfectamente el cambio expe-
rimentado por muchas mujeres catolicas durante los anos sesenta y setenta:
la transicion de un Dios del miedo, lejano y justiciero, a un Dios del amor del
que uno o una podria incluso enamorarse. Aunque en el relato de muchas de
estas mujeres el Concilio Vaticano II se presente como el punto vertebrador
en ese radical proceso de cambio en sus vidas, podemos afirmar que fue real-
mente la interpretacion personal que hicieron de algunos principios e ideas de
los documentos conciliares lo que les 1levo a estirar con su accion los limites
establecidos. Ante el evidente conservadurismo y miedo a los cambios de un
sector importante de la jerarquia eclesidstica y en un contexto de seculari-
zacion acelerada, hubo mujeres que, como Anabel Marias, se integraron en
movimientos de oposicion al franquismo y en la actualidad ocultan o dejan en
segundo plano su anterior adscripcion a organizaciones catolicas como la JOC.
Otras mujeres, en cambio, tuvieron la necesidad de profundizar en su fe para
no sentirse enganadas y eso les impulsé a formarse en Teologia para después
poder ensenar, bien como catequista, bien como profesora de religion en un
instituto. Aunque actualmente muchas mujeres adscritas al catolicismo pro-
gresista se muestran especialmente criticas con la posicion oficial de la Iglesia
hacia cuestiones relacionadas con la sexualidad, con la falta de compromiso de
la jerarquia hacia las personas mas necesitadas o con la discriminacion feme-
nina dentro de la institucion, manifiestan un compromiso claro de «seguir en
el barco» e intentar cambiar las cosas desde dentro.
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Resumen

Los valores patriarcales catdlicos son clave para entender el ideal de feminidad que exal-
taba la Espana del General Franco. El franquismo no dudo en utilizar la censura sobre
las revistas femeninas infantiles y juveniles para educar y hacer aceptable este restrictivo
rol femenino. De este modo, a través de la legislacion censora podemos entender qué
rol jugo el catolicismo ultracatdlico tanto en crear como en hacer cumplir las normas
de la censura. Ademads, para comprender mejor como la legislacion cambi6 y como el
ideal femenino evoluciono, compararemos las normas con las revistas juveniles mas
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populares de aquellos anos: Mis chicas (1941-1950), Florita (1949-1961), Sissi (1958-
1967) y Lily (1970-1977), cuatro publicaciones que muestran una clara evolucion desde
los contenidos religiosos y pedagogicos de la primera, hasta la tltima, con una vision
mas comercial y centrada en el entretenimiento. De este modo intentaremos comprobar
si los cambios experimentados por las publicaciones fueron puramente estéticos o si
obedecieron a un auténtico cambio de los valores catolicos que imponia la censura.

Palabras clave: catolicismo, franquismo, censura, revistas juveniles femeninas, estudios
de género.

Abstract

Patriarchal Catholic values are the key to understand the ideal of womanhood in
Francoist Spain. In order to educate and to make acceptable this restrictive role,
Franco’s Regime didn’t hesitate to use censorship over children and teenager publica-
tions. Through censorship regulations we will understand what role ultraconservative
Catholicism played by both creating and to enforcing these laws. Besides, for a better
understanding of how legislation changed and womanhood ideal evolved we will con-
front legislation against the most popular female teen magazines in their time — Mis
chicas (1941-1950), Florita (1949-1961), Sissi (1958-1967), and Lily (1970-1977),
four publications which show a clear evolution from the religious and educational
first one to the more commercial and devoted to entertainment last one. In that way,
we will try to understand if that changes were just aesthetic or if it was a real change
in the Catholic values imposed by censorship.

Keywords: Catholicism, Francoism, Censorship, Female Teen Magazines, Gender
Studies.
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1. INTRODUCCION

Con la sublevacion militar de julio de 1936, y posteriormente con la derrota
definitiva de las fuerzas leales a la republica, se da inicio a un nuevo periodo
en la historia de Espana en el que los conceptos de autoridad y jerarquia van
a llevarse hasta sus extremos. Uno de los ejemplos mas claros lo tenemos en
el caso de las mujeres, que van a ver como se crea a través de las leyes, las
instituciones del estado y el control de la cultura, un nuevo marco social que
va a conferir un papel predominante a los hombres, reservando para ellas un
rol secundario y subordinado, como mera «sombra del hombre» (Dominguez
Prats y Garcia-Nieto Paris 641-643).

El catolicismo, percibido como el elemento esencial de la nacion espa-
nola por los diversos grupos que apoyan la dictadura (Fusi 226-227), ayuda
a justificar esta superioridad de lo masculino sobre lo femenino a través de
un sistema de creencias y valores que aspira a la restauracion «de la tradicion
y las viejas costumbres» (Sanchez Jiménez 169), y que adquiere un cardcter
que Roméan Gubern no duda en tildar de «integrista» (21-22). El control edu-
cativo que ejerce la Iglesia, apoyado por la labor de la Seccion Femenina, en
la que la influencia catolica acaba superando a la fascista tras la Guerra Civil
(Bussy Genevois 216-217), permite de este modo la imposicion de un modelo
patriarcal de mujer a través de la segregacion de la educacion, con clases de
«Ensenanza del hogar» como parte del curriculo educativo y examenes de
temas domésticos a las jovenes que aspiran a acceder a una educacion superior
(Folguera Crespo 537), pero también a través de la vida cotidiana, con casos
como el de la condena del baile moderno por parte del arzobispo de Sevilla en
1946 o la prohibicién de los banos de sol sin albornoz realizada en 1941 por
la Direccion General de Seguridad (Di Febo 40-41). Vemos por lo tanto que la
preocupacion tanto del Estado como de la Iglesia no es solamente la formacion
espiritual de las mujeres, sino que también hay un deseo de inculcar unos
valores de conducta de corte ultraconservador (Vera Balanza 367), tarea en la
que las instituciones publicas y religiosas se ayudan mutuamente (Saz 156).

La construccion de este modelo de mujer ideal que el régimen ambiciona
también se apoya en la prensa, que los legisladores del franquismo entienden
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como «organo decisivo en la formacion de la cultura popular y, sobre todo,
en la creacion de la conciencia colectivar, por lo que se le reserva un papel
de «apostol del pensamiento y de la fe de la Nacion» (Ley de Prensa 1938).
Y entre la prensa hallamos las revistas infantiles y juveniles (generalmente
llamados tebeos, aunque sus contenidos iban mas alla de las historietas, con-
tando también con textos, articulos, secciones de correo, etc.), un medio de
entretenimiento capital durante la mayor parte del franquismo (Martin 2000,
110-111) y, por lo tanto, una puerta desde la que acceder facilmente a las
nuevas generaciones, como reconoce fray Justo Pérez de Urbel, director de la
publicacion juvenil falangista Flechas y Pelayos, que ve este tipo de publica-
ciones como un «complemento de la escuela [que] debe también tener como
finalidad primaria la formacion [...]: religiosa, moral, patridtica, cientifica y
humana» (56).

La principal herramienta con la que cuenta el Estado para controlar esta
formacion a través de las revistas es la censura. Pero aunque su aplicacion sobre
las publicaciones infantiles y juveniles ha sido estudiada en trabajos rigurosos,
en algunos casos no se ha aplicado un enfoque de género, tratandose la norma-
tiva desde un punto de vista general, como en el caso de los textos de Vicent
Sanchis (2010) o Ignacio Ferndndez Sarasola (2014); en otras ocasiones si se
ha tenido en cuenta una perspectiva de género, pero se han empleado exclusi-
vamente las normas de censura de las publicaciones adultas, como sucede con
el estudio de M.* del Mar Munoz Ruiz sobre las revistas femeninas (1992), que
obvia en su analisis que la censura para las publicaciones infantiles y juveniles
poseen una normativa particular entre 1955y 1977. Empero, el hecho de que
exista una segregacion de las revistas dependiendo del sexo de quien las lee y
el que ademas exista una legislacion especial para controlar las lecturas de los
menores, nos indica que las revistas femeninas van a ser diferentes, y que las
dirigidas a nifas y adolescentes van a tener caracteristicas particulares. Surge
por lo tanto la duda de si acaso esos valores catolicos que el Franquismo intenta
imponer a la sociedad no se aplicaran de forma diferente sobre las revistas
juveniles femeninas que sobre las masculinas, de tal forma que sus paginas
ayuden a formar el tipo de mujer que el régimen anhela. Y de ser asi, ;quiénes
creaban la normativa de inspiracion catolica, como se aplicaba y de qué manera
era diferente a las normas de censura generales? En definitiva, creemos que el
estudio de la censura de las revistas juveniles femeninas puede ayudarnos a
comprender mejor tanto el modelo de feminidad al que las jovenes espafolas
fueron expuestas durante cerca de cuatro décadas como la forma de actuar de
la censura.
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2. MARCO TEORICO, OBJETIVOS Y METODOLOGIA

La presente investigacion se enmarca en el ambito de los estudios culturales,
y por lo tanto parte de la premisa de que los discursos que contienen las obras
culturales nunca son inocentes ni fruto del azar. Quienes tienen el poder de
moldear las obras culturales, en este caso concreto por medio de un sistema de
censura, pueden mostrar representaciones de la sociedad acordes a sus propios
intereses e ideologia, por ejemplo, ofreciendo un modelo tinico de mujer y
negando cualquier otra alternativa; de este modo, la representacion se convierte
en un tema politico (Marshment 125). Se crea por lo tanto una relacion de
poder entre quienes pueden crear representaciones y quienes tan solo pueden
consumir las representaciones hechas por otros (Fiske 17), y justamente por
eso es importante comprender como se articula el mensaje que se transmite,
cudl es su lenguaje y cudles sus claves (Lomas y Arconada 146). Y es que,
aunque un articulo o un tebeo no pueden crear por si mismos un modelo de
mujer, si que sirven para reforzar y normalizar los discursos que se transmiten
por otros medios (la escuela, los espacios publicos, la familia, etc.), puesto que
ayudan a limitar y dirigir las expectativas de las jovenes.

Por ello, a la hora de estudiar el modo en que se imponen los valores catoli-
cos, es necesario analizar tres elementos diferentes pero conectados entre si. En
primer lugar estan las personas que desarrollan la normativa y que supervisan
que esta se cumpla, seguidamente tenemos las propias normas que limitan a
las editoriales y, por ultimo, encontramos las propias publicaciones, influidas
por la interpretacion que se ha hecho de las normas. Con este texto nos plan-
teamos dos objetivos: primero, ver de qué modo influyen los valores catolicos
en estos tres elementos que recién hemos senalado. Segundo, comprobar si a
medida que la sociedad espafola va transformandose, la influencia catolica va
desapareciendo o si logra mantenerse presente.

Para realizar este andlisis vamos a recurrir en primer lugar a la legisla-
cion existente, tanto las leyes de prensa como la normativa concreta sobre
publicaciones infantiles y juveniles; con ella veremos quiénes son las perso-
nas encargadas de controlar las publicaciones y qué tipo de limitaciones se
imponen a las editoriales. Seguidamente realizaremos un analisis cualitativo
con perspectiva de género del contenido de cuatro revistas juveniles femeni-
nas, publicaciones en las que priman los tebeos o historietas, los relatos, las
biografias, los articulos y las secciones de correo que conectan a las lectoras
con la editorial. Las publicaciones han sido seleccionadas tanto por la popula-
ridad de la que gozaron en su momento entre el publico femenino como por
abarcar un amplio periodo que nos lleva desde la posguerra hasta el final de
la dictadura; estas cuatro revistas son Mis chicas (publicada entre 1941-1950),
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Florita (1949-1961), las diversas publicaciones de la editorial Bruguera que
utilizaron el nombre Sissi (1958-1967) y Lily (1970-1985), aunque el analisis
de esta ultima tan solo llegard hasta 1977, que es el limite cronologico que nos
hemos marcado. Para concluir, pondremos en comun la informacion obtenida
tanto de la legislacion como de las revistas.

3. EL PERFIL CATOLICO DE LOS ENCARGADOS DE CREAR Y
VIGILAR LA NORMATIVA DE PUBLICACIONES PARA MENORES

La Ley de Prensa de 1938 establece un gran control por medio de la censura
previa sobre todas las publicaciones, independientemente de la edad o el sexo
a los que estén dirigidas. La responsabilidad de vigilar los contenidos recae a
lo largo de toda la dictadura en funcionarios publicos, a excepcion del periodo
comprendido entre 1941 y 1946, durante el cual corresponde a FET de las
JONS (Fernandez Sarasola 2013, 22-23). En cualquier caso, tanto si son fun-
cionarios del Estado como si son miembros del Partido, es obvio que estas
personas son cercanas al régimen y se preocupan por el adoctrinamiento en
los valores de éste (Fernandez Sarasola 2014, 60-63).

Es posible que el régimen no vea en un primer momento la necesidad de
prestar especial atencion a las publicaciones infantiles y juveniles porque, justo
tras acabar la guerra, las editoriales especializadas en este publico son pocas.
De hecho, durante buena parte de los afios cuarenta las principales publica-
ciones para menores son editadas por el propio régimen (Barrero 2014, 96) y
dirigidas por personas muy cercanas a éste que estan convencidas de la labor
formativa de la prensa infantil y juvenil: Flechas y Pelayos tiene al frente al ya
mencionado fray Justo Pérez de Urbel, asesor religioso de Seccion Femenina y
futuro abad del monasterio del Valle de los Caidos. Por su parte, Chicos y Mis
Chicas cuentan con la direccion de Consuelo Gil Roésset, quien fuera activa
colaboradora de la prensa sublevada durante la Guerra Civil. Es por ello que
la necesidad del Estado de controlar los contenidos no surge hasta finales de la
década de los cuarenta, cuando las empresas que editan tebeos con un criterio
mas comercial que pedagogico, dando una mayor importancia al entreteni-
miento que al adoctrinamiento, empiezan a ganarle terreno a las publicaciones
del régimen (Martin 2000, 118).

Los primeros pasos para controlar los contenidos de las publicaciones
juveniles, independientemente de quién las publique, los da el Ministerio de
Informacion y Turismo, que en 1952 crea una mesa de expertos para asesorar
al Estado en lo referente a este tipo de publicaciones, reconociendo explici-
tamente que este tipo de lecturas «puede influir de modo considerable en
su formacion [la del publico infantil y juvenil]» (Orden de 21 de enero de
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1952). Dicha mesa recibe el nombre de Junta Asesora de la Prensa Infantil, y
los perfiles de sus ocho miembros no dejan duda alguna de que su objetivo es
recuperar el tono adoctrinador de las publicaciones de la década anterior, pues
entre sus integrantes encontramos a directores de revistas infantiles como fray
Justo Pérez de Urbel y a Consuelo Gil Roésset; a personas relacionadas con
la prensa falangista como Juan Antonio de Laiglesia Gonzdlez, Antonio Casas
Fortuny y Félix Valencia y Pérez de Ayala; a la falangista Elisa de Lara Osio; a la
presidenta nacional de la Asociacion de las Jovenes de Accion Catdlica, Carmen
Enriquez de Salamanca Diez, y al secretario de la Confederacion Nacional de
Padres de Familia José Maria Hueso Ballester (Orden de 5 de febrero 1952).
De esta Junta, en la que priman elementos afines al catolicismo y el falan-
gismo, emana en 1955 la primera «normativa orientadora» especifica para
publicaciones infantiles y juveniles, que sirve de guia a los funcionarios publi-
cos que realizan la censura previa. Ademads, la Junta tiene como mision emitir
informes sobre la idoneidad de las nuevas publicaciones que piden permiso
para salir al mercado, velar por el cumplimiento de la normativa e incluso
proponer al Ministerio cambios en los contenidos de las publicaciones (Orden
de 24 de junio de 1955), por lo que el control es doble, ya que las editoriales
no solo tienen que lidiar con los inspectores encargados de la censura, sino
también con las recomendaciones que les hagan directamente desde la Junta.
Este sistema de doble control no varia en 1962, cuando la Junta cambia su
nombre por el de Comision de Informacion y Publicaciones Infantiles (Decreto
2551/1962). De hecho, el principal cambio es la consolidacion del poder de los
sectores catolicos en la misma; de los veintidos miembros que posee, se esta-
blece que dos siempre sean representantes de la Comision Episcopal de Prensa
e Informacion, dos representantes del Gabinete Santa Teresa de Accion Catolica,
dos representantes de la Asociacion Catodlica Nacional de Padres de Familia y
dos representantes de la Comision Catolica Espanola de la Infancia (Orden de
13 de octubre de 1962, Orden de 31 de octubre de 1962). Este ntumero de cato-
licos contrasta, por ejemplo, con el de miembros de FET de las JONS, que en
total son seis, dos de los cuales provienen, ademads, de Seccion Femenina, una
organizacion que como ya hemos visto cuenta desde finales de la Guerra Civil
con mas elementos catolicos que fascistas. A esta influencia, ya de por si grande,
hay que sumar aquellos miembros de fuertes convicciones ultracatolicas que se
puedan encontrar entre los seis vocales y el secretario de libre designacion que
son elegidos directamente por el Ministerio de Informacion y Turismo, como
por ejemplo los dos sacerdotes elegidos en la renovacion de 1966 (Orden de 4
de mayo de 1966). Este dominio de los sectores catolicos se mantiene hasta la
constitucion de la dltima Comision en 1976 (Orden de 31 de mayo de 1976).
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Este férreo control no remite con la aprobacion de una nueva Ley de Prensa
en marzo de 1966, que pone fin a la censura previa, sino que mantiene vigente
las normas previas sobre las publicaciones infantiles y juveniles hasta que no
se desarrolle un decreto previo que regule este tipo de productos. Cuando la
nueva normativa aparece diez meses después, mantiene la necesidad de pasar
una revision previa por parte de la Direcciéon General de Prensa antes de poder
salir al mercado (Decreto 195/1967). Este control se mantiene hasta la pro-
mulgacion del Real Decreto Ley 24/1977, que pone fin a la censura reglada.

4. LA INSPIRACION CATOLICA DE LA NORMATIVA CENSORA

El marco legal en el que se mueven las publicaciones infantiles y juveniles hasta
1955 es la Ley de Prensa de 1938, un texto que resulta tan vago en sus prohi-
biciones que, en la practica, deja gran libertad al criterio del censor. Mas que
un error o un vacio, Fernandez Sarasola ve esta vaguedad como una estrategia
del Estado para obligar a que las editoriales se autocensuren a si mismas (2013,
32-33). Ademads, el Franquismo no confia tanto en un rigido codigo de normas
para las publicaciones como en la seleccion de personas ideoldgicamente afines
para dirigirlas, de ahi que para poder estar al frente de una revista haya que
contar primero con el benepldcito del Estado (Ley de prensa, 1938), algo que
Consuelo Gil Roésset considera esencial a la hora de dirigir cualquier revista
dirigida a menores: «El contenido de la publicacion es lo de menos; lo que hace
falta revisar es el contenido del director: su escrupulosidad, su conocimiento
de la infancia, los moviles que le llevan hacia el nino» (3).

Este sistema de seleccionar personas afines al régimen funciona bien para la
reducida oferta editorial que tienen los menores durante los primeros anos cua-
renta, pero a finales de la década aumentan tanto el numero de editoriales como
de publicaciones que no tienen una vinculacion directa con el Estado (Barrero
2013, 46). El propio decreto regulador de 1955 reconoce que su aparicion se
debe al «desarrollo que las publicaciones destinadas a nifios y adolescentes han
adquirido en los tltimos afos» (Decreto de 24 de junio de 1955). Por lo tanto, el
Estado no ha cambiado su vision sobre las publicaciones juveniles, simplemente
afronta unas nuevas circunstancias que «reclaman una ordenacion legal que
garantice la recta orientacion religiosa, moral, politica y cultural de las mismas»;
es toda una declaracion de intenciones que la orientacion religiosa y moral se
nombre antes que la politica, y desde luego antes que la cultural.

Para asegurarse un control efectivo, lo primero que se procura es dejar la
direccion de las publicaciones en manos de personas que, si no adictas al régi-
men, al menos no sean opuestas al mismo. La direccion de las revistas solo puede
recaer sobre alguien que sea cabeza de familia, posea nacionalidad espanola, no
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haya sufrido condena y reciba, ademas, el beneplacito de la Direccion General
de Prensa. El nombramiento del director queda condicionado a que éste muestre
«el debido respeto a los principios religiosos, morales y politicos que fundamen-
tan el Estado espafiol» (Decreto de 24 de junio de 1955). Estos requisitos varian
levemente en 1966, no siendo ya necesario ser cabeza de familia (Ley 14/1966),
aunque aumenta el control ideoldgico sobre los directores y las directoras al
exigirseles un diploma en Publicaciones infantiles y juveniles que solo otorga el
Ministerio de Informacion y Turismo, entre cuyas ensenanzas esta la legislacion
reguladora (Orden de 12 de febrero de 1968).

Respecto a las publicaciones propiamente dichas, éstas deben, en primer
lugar, especificar si son infantiles o adolescentes, siendo obligatorio en este
ultimo caso orientarlas hacia el publico masculino o femenino, no contemplan-
dose la posibilidad de que exista un producto dirigido por igual a adolescentes
de ambos sexos (Orden de 24 de junio de 1955); queda claro, por lo tanto,
que se espera que las revistas femeninas posean contenidos diferentes a los
masculinos. Con todo, la Orden de 24 de junio de 1955 dicta idénticas normas
para todas las publicaciones, teniendo un ntmero importante de éstas una
influencia religiosa mas que evidente, pues si bien es cierto que no se obliga
a incluir secciones centradas en la religion o la moral, si que se exige evitar
«errores mas o menos velados sobre las verdades de la fe y sobre los rela-
tos de la Sagrada Escritura», «ataques o burlas al catolicismo, elementos
demoniacos», «ejemplos destacados de laicismo», «amores ilegitimos», «las
infidelidades conyugales, divorcios y cualquier subestimacion de los valores
espirituales frente a la ciencia». Pero ademas encontramos otras normas que
estan claramente inspiradas en los valores catolicos tradicionales y conserva-
dores del régimen, prohibiendo de este modo escenas que puedan «excitar
morbosamente» o despertar «la curiosidad malsana en orden a la fisiologia
de la generacion», «mostrar el amor sin idealizacion ni delicadeza, y la ridi-
culizacion de la familia, el hogar, las tradiciones y las costumbres espaiolas».
Es decir, que la proteccion de nifios, nifas y adolescentes se identifica con el
adoctrinamiento en los valores religiosos del régimen, incluyendo en éstos un
modelo moral muy concreto.

El cambio de esta normativa tiene lugar para adaptarse «a la situacion de los
tiempos presentes» (Ley 14/1966), lo que se traduce en una reduccion en 1967
de las directrices a tener en cuenta por las editoriales: se prohiben la exaltacion
de hechos y conductas tanto negativos como inmorales, las escenas que resalten
el erotismo o que exalten «taras sociales», la «exposicion, admision o estimulo
del ateismo», el menosprecio a cualquier religion, la presentacion de valores que
atenten contra la tradicion y forma de vida espanola, el culto desproporcionado

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 235-268



244 José Joaquin Rodriguez Moreno

a uno mismo, la presentacion de asuntos que por su fondo o forma no estén
destinados al publico infantil, y la subestimacion de los valores espirituales
frente a la ciencia (Decreto 195/1967). Efectivamente, en el aspecto religioso
hay una leve modernizacion en tanto que se incluye a otras religiones en la
proteccion que ofrece el decreto a la par que deja de condenarse abiertamente el
laicismo (que no el ateismo); ahora bien, en lo tocante a la moral encontramos
meramente una reelaboracion que mantiene la esencia de la normativa previa
pero revestida de un lenguaje mas generalizador. De este modo, historietas que
muestren a una pareja de novios que pasa la noche solos, un matrimonio que
no funcione o un divorcio pueden ver denegadas su publicacion por exaltar
conductas negativas e inmorales, atentar contra la forma de vida espaiola y
por presentar asuntos que no estdan destinados al puiblico infantil. De idéntica
manera, cualquier elemento laico puede ser condenado por menospreciar la
religion o por atentar contra la tradicion y la forma de vida espafiola.

Puesto que muchas de estas publicaciones juveniles poseen una periodici-
dad semanal, las editoriales son las primeras que no quieren tener problemas
con la censura aunque solamente sea por evitar retrasos, mientras que el per-
sonal creativo tiende a autocensurarse no solamente para evitar problemas con
el Ministerio o con la editorial, sino también para no tener que perder tiempo
de trabajo retocando las partes censuradas. Con todo, eso no quiere decir que
autores y autoras estén de acuerdo con los valores que deben transmitir en sus
obras, pero no tienen mas opciéon que aceptar la situacion si quieren seguir tra-
bajando: «Se veia como si tuvieras un corsé que te estuviera oprimiendo, veias
o sentias que habia censura, que habia cosas que no se podian decir o contar,
y cada uno intentaba vivir lo mejor que podia» (Pino). Esta situacion no varia
hasta que el Real Decreto Ley 24/1977 pone fin a la normativa orientadora de
las publicaciones infantiles y juveniles.

5. LA INFLUENCIA DEL CATOLICISMO EN LAS REVISTAS JUVENILES
FEMENINAS

Las revistas juveniles femeninas Mis chicas, Florita, las diversas cabeceras Sissi
y Lily ofrecen un modelo similar al de las revistas juveniles para chicos, donde
prima lo visual y la narracion a través del tebeo, aunque también anaden ele-
mentos propios de las revistas femeninas adultas como pueden ser entrevistas,
articulos, consultorios, etc. Aunque existe una logica evolucion en el lenguaje
y la forma de presentar los contenidos, fruto del cambio de modas y la evolu-
cion de la sociedad, este modelo de publicacion conoce pocos cambios en lo
referente a los contenidos, lo que ayuda a ver como sus diferentes secciones
reflejan las sucesivas normativas reguladoras.
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5.1. Mis chicas (1941-1950)

La revista Mis chicas se presenta en 1941 como la version femenina de la popu-
lar Chicos. Su directora, Consuelo Gil Roésset, considera la publicacion como
una herramienta con la que educar a las menores en los valores catolicos y de
la Seccion Femenina (Loranca de Castro 80), pero al mismo tiempo se preo-
cupa de crear un producto atractivo de gran calidad artistica (Barrero 2014,
100). A su éxito ayudan, ademads, la escasa competencia y la provision de papel
subvencionado que le garantiza el Estado (Martin 2000, 97-99).

Las diferencias con los tebeos y revistas juveniles masculinas son notables,
pues mientras que en éstos encontramos aventuras donde la accion tiene un
gran peso (Barrero 2013, 53), en Mis chicas hallamos aventuras que ensalzan
las supuestas capacidades innatas femeninas. Por ejemplo, Anita Diminuta, la
principal heroina de la revista, se enfrenta en su primera aventura al reto de
curar a un conejo, labor que desarrolla con gran talento a pesar de no poseer
ningun conocimiento médico ni veterinario (Mis chicas n.°1), reforzando la
imagen de las mujeres como cuidadoras por naturaleza. Por otro lado, frente
la leve sensualidad que en estos momentos transmiten algunas de las histo-
rietas de aventuras para chicos (Fernandez Sarasola 2014, 63), la revista de
Gil Roésset muestra un mundo asexuado, unas veces porque las protagonistas
son nifias pequenas que logicamente no se han desarrollado, otras porque se
trata de mujeres adultas que carecen de pulsion sexual, a las cuales se repre-
senta con una irreal delgadez que les niega sus atributos fisicos, que de existir
quedarian sepultados bajo largos trajes que como poco llegaban a la altura
de las rodillas, cuando no hasta los tobillos (Mis chicas n.°376). Esta falta de
mencion a la sexualidad llega a su punto dlgido con Anita Diminuta, a la cual
se describe como «una nina que habia nacido dentro de una campanilla» (Mis
chicas n.°1). La belleza se presenta simplemente a través de rostros infantiles y
muy levemente maquillados, cuando no totalmente carentes de éste, realzando
la belleza natural con un peinado tradicional y con un conjunto elegante que
cubra la maxima superficie de piel posible (véase Imagen 1).

Ademas de las historietas, la revista incluye diversas secciones que procu-
ran instruir espiritualmente a las lectoras. Estas lecciones pueden aprenderse
mediante relatos biograficos como el titulado «Marina» (Mis Chicas n.°154),
que narra como una indigena mexicana se acultura y bautiza, siendo el final
feliz un matrimonio con un caballero espanol. Las lecciones también pueden
transmitirse a través de las portadas, como las dedicadas al angel de la guarda
(Mis chicas n.°81) o a la Semana Santa (Mis chicas n.°402), donde queda clara
la confesionalidad de la publicacion. No obstante, para asegurarse de que
el mensaje queda claro, la revista incluye la seccion «El tesoro escondido»,
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centrada en explicar diversos elementos de la religion catolica: «Quiero que
aprendais algunas cosas sobre la oracion. {Si supierais qué bueno es rezar con
devocion! Hay gente mala, la cual se figura que rezar el Padrenuestro o el santo
Rosario, es perder el tiempo. jPobre gente! No saben cudnto vale rezar bien»
(Mis Chicas n.°294).

Finalmente, las lectoras también son instruidas para aprender como ser
buenas esposas y madres, aunque del matrimonio y la maternidad propiamente
dicho nunca se habla, y atin menos del romance o el embarazo, centrandose los
textos sobre todo en las responsabilidades domésticas que acarrean los roles de
madre y esposa. Para ayudar a las lectoras con sus futuros deberes, la revista
incluye a lo largo de sus paginas faciles recetas de cocina y sencillos patrones
de bordado con los que las jovenes pueden iniciarse a las labores domésticas.
Ademads, cada nimero cuenta con la seccion fija titulada «Aprendamos divir-
tiéndonos», que no deja lugar a duda del papel que se espera que las lectoras
cumplan en el futuro: «Como estais aprendiendo a ser unas buenas amas de
casa para el dia de manana, voy a daros unas ligeras nociones sobre el fregado
y la conservacion de la vajilla» (Mis Chicas n.°209).

En resumidas cuentas, Gil Roésset presenta una revista que va mucho mas
lejos de lo que la censura exige en esos momentos, por lo que no extrafa que
la editora sea una de las elegidas para integrar la Junta Asesora de la Prensa
Infantil en 1952, y ain menos que su planteamiento editorial se perciba en
muchas de las normas que entran en vigor en 1955.

5.2. Florita (1949-1961)

Los cambios sociales, la influencia del cine y la aparicion de nuevas gene-
raciones que no han sufrido directamente la Guerra Civil provocan una
transformacion importante de los tebeos a partir de los afos cincuenta, mas
centrados en entretener a quien los lee que en complementar la labor de la
escuela (Porcel 130; Martin 2011, 120-125). Buen ejemplo de estas transfor-
maciones es Florita, publicada por Ediciones Cliper hasta 1959, y a partir de
entonces por Hispanoamericana. Aunque influenciada por el tebeo de pos-
guerra, Florita no duda en adoptar un lenguaje menos infantil, aumentar la
cantidad de ilustraciones, primar los elementos humoristicos y presentar una
estética mas moderna, por lo que rdpidamente supera a Mis chicas, convirtién-
dose en la publicacion femenina clave de los anos cincuenta.

Este cambio se puede percibir en el menor esfuerzo que la revista se toma
en instruir espiritualmente a las lectoras, que queda limitado a algunos textos
puntuales, como el que recomienda el rezo antes del almuerzo (Floritan.°121)
o las biografias de mujeres piadosas como la Beata Isabel Bichier des Ages
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(Florita n.°387) o Santa Florentina (Florita n.°423). No obstante, eso no evita
que se siga viendo el hogar como el destino inevitable de las mujeres, por lo
que no faltan secciones como «Recetas de Florita», «Labores de Florita» o
«Florita aconseja...», que preparan a las lectoras para ser buenas amas de casa.
De este modo, un namero puede ofrecer historietas comicas al mismo tiempo
que ensefnar a preparar una sopa de lentejas, a realizar un bordado para el
delantal, a improvisar un escritorio con pocos materiales, a conservar mejor
los alimentos o a limpiar manchas dificiles (Florita n.°26).

Junto a la formacion para el hogar aparece ahora una formacion que podria-
mos llamar moral, representada por la seccion «Pequenios defectos que debemos
corregir», que explica a las lectoras como ser mejores hijas o de qué manera
vestirse de manera elegante pero decente (Florita n.°159 y 211), pero sin men-
cionar la religion. Las propias historietas refuerzan, generalmente a través de
las aventuras de Florita, el respeto a los adultos, la importancia de la vida
doméstica, el valor del sacrificio, etc. Por lo tanto, cuando los personajes feme-
ninos no son capaces de cumplir con los deberes domésticos, se convierten
en motivo de burla, como cuando Florita intenta ayudar a su madre en «La
ayuda de Florita» (véase Imagen 2); algo similar sucede cuando se alejan de
las ocupaciones tradicionales, con desastrosos resultados comicos que resaltan
la incapacidad femenina para desarrollar ciertas tareas que supuestamente son
propias de hombres, como en la historieta «El autito» (Floritan.®121). Jiménez
Morales entiende que este constante aleccionamiento, que no se encuentra en
las revistas masculinas, incita a una constante busqueda de la perfeccion en el
ambito doméstico y familiar, pero no para satisfacer a quien se esfuerza por
mejorar, sino a quienes la rodean: padres, esposos, hijos, etc. (161). Por lo tanto,
la progresiva desaparicion de las secciones de contenido religioso no significa
ni mucho menos que los valores catélicos tradicionales desaparezcan, antes al
contrario, la vigilancia de la Junta Asesora de la Prensa Infantil y la normativa
existente se encarga de que la moral cristiana esté muy presente en la forma en
que se tratan las historietas, relatos y demds secciones de la publicacion.

Cierto es que existen historietas de aventuras como «La huerfanita del
circo» (Floritan.°284), que representan una importante novedad. No obstante,
debemos tener en cuenta que son aventuras con escasos elementos de accion
que suelen girar en torno a una joven que, por motivos diversos, se aleja de
su rol tradicional, al que generalmente desea regresar, siendo considerada su
vuelta al hogar y la reintegracion en la familia un final feliz, creando de este
modo la percepcion de que la felicidad siempre se encuentra para las mujeres
en el espacio privado, junto a su familia. De igual modo, quienes se alejan del
espacio doméstico se encuentran con resultados poco agradables, como la
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traviesa Ana (Floritan.°295), que acaba con un ojo morado debido al punetazo
que le propina un amigo que se enfada con ella; los censores no encuentran en
esta escena nada anormal ni reprobable, a pesar de que la normativa de 1955
para publicaciones infantiles y juveniles ya esta en vigor.

En general, Florita representa una generacion de publicaciones que
empieza a alejarse de las revistas de la posguerra y de los contenidos abierta-
mente aleccionadores, si bien con cierta timidez. De este modo, el personaje
de Florita pasa rapidamente de ser una nina a una adolescente que, a pesar de
vestir con gran recato, deja intuir en algunas historietas una figura realista,
como cuando aparece con un discreto traje de bafno en la historieta «Ondina»
(Florita n.°48). También es reseniable el hecho de que estudie, una posibilidad
que nunca se mencioné en Mis Chicas, aunque lo cierto es que Florita no
parece estar especialmente interesada en los libros de texto (véase imagen 3)
ni en ganarse la vida con un trabajo (Florita n.°217 y 297). De igual modo, a
la joven protagonista de la revista le acomparia un chico que se intuye que es
su novio, Fredy, aunque la relacién se mantiene en un plano puramente plato-
nico desde su primera aparicion, en la historieta «El ramito de flores» (Florita
n.°1), no evolucionando con los afios. En lineas generales, la aparicion de la
normativa orientadora de 1955 no significa ningun cambio significativo en los
contenidos de la publicacion, lo que nos indica que ya existia un importante
nivel de autocensura antes incluso de que esta entrase en vigor.

5.3. Sissi (1958-1967)

Con Sissi da comienzo un nuevo estilo de revista juvenil que destierra defi-
nitivamente el modelo de Mis chicas, dejando completamente a un lado las
secciones dedicadas a la religion y las biografias de corte pedagogico, que dan
paso a biografias de famosos (véase Imagen 4), sobre todo extranjeros, como
James Dean o Brigitte Bardot (Sissi n.°15 y 118); secciones dedicadas al cine
y a la moda; consejos amorosos donde ya se habla abiertamente de relaciones
de pareja, y otras secciones que dan mds importancia al entretenimiento que a
la formacion espiritual y patriotica. En concordancia con los nuevos modelos
que muestran la radio, el cine y la publicidad, Sissi se hace participe de un
nuevo modelo femenino cuyo atractivo esta, en palabras de Morcillo Gomez,
en su capacidad de mostrar «a una nueva generacion de espanoles (...) que
la vida tiene algo mds que ofrecerles que la austeridad de su pasado reciente,
la severidad del estricto legado catdlico y rancia doctrina social franquista»
(Morcillo Gomez 329).

Pero aunque es innegable que Sissi esta pensada para un nuevo tipo
de chica joven, sigue dirigiendo las aspiraciones de las lectoras hacia unos
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arquetipos femeninos muy concretos (Ramirez 89), simplemente que ahora se
opta por presentar un discurso mas sutil. En opinién de Di Febo, los cambios
producidos obligan a un cambio en el discurso, que pierde el tono arcaico
que habia mantenido en los anos de la autarquia, si bien se sigue observando
una clara dicotomia de género (41-42). Un ejemplo de esta limitacion de las
aspiraciones la tenemos en la forma misma en que se presenta el romance,
siempre marcado por el «mito de amor romdntico», un modelo idilico que
plantea el amor como una emocion pura y poderosa que puede darse de forma
instantanea y que exige todo tipo de sacrificios, pero que al final salva todos
los obstaculos y resulta en el triunfo de los enamorados (Sepulveda Navarrete
108). El noviazgo y el matrimonio se presentan de este modo como la tinica
aspiracion de las mujeres, la inica via para realizarse y ser felices, como reco-
noce una dibujante de historietas romdnticas: «Habia que atraer al chico. Los
tebeos de chicas se centraban en ello [...]. Boda y fin de nuestra corta y triste
historia» (Marika). No puede extranar, por lo tanto, que las lectoras muestren
en las cartas que envian a los consultorios grandes deseos de conocer chicos
y experimentar ese amor maravilloso que se les promete; por su parte, el con-
sultorio de Sissi siempre responde a estas misivas dentro del estrecho margen
que le deja la censura, de tal modo que si una chica joven muestra interés por
conocer chicos, se le explica que «la adolescencia [...] no es la edad de poder
pensar ya en noviazgos, sino la de prepararse para el futuro, moral, intelectual
y espiritualmente, sabiendo mantener con los muchachos sanas y amistosas
camaraderias» (Sissi n.°264), mientras que a las jovenes que ya se acercan a la
mayoria de edad se les recomienda que solo piensen en chicos para mantener
«relaciones formales con la aprobacion de vuestras respectivas familias» (Sissi.
Suplemento de novelas grdficas n.°181, 1962). Conscientes de estas respuestas,
algunas lectoras suelen buscar subterfugios con los que esconder su interés
para mantener correspondencia con chicos, tedricamente para mantener «una
sincera y leal amistad» (Sissi n.°20), si bien las condiciones que ponen a esa
amistad dejan entrever otras intenciones: suele pedirse que los chicos sean
un poco mayores que ellas (Sissi n.°205), que residan en la misma region o
incluso de la misma localidad (Sissi. Suplemento n.°91), e incluso que posean
una altura concreta (Sissi. Suplemento n.°77).

Se produce, por lo tanto, la paradoja de que las publicaciones ofrecen un
modelo de éxito basado en el amor y el noviazgo, pero al mismo tiempo inten-
tan convencer a las lectoras para que no piensen en dichos asuntos hasta que
sean mayores de edad, y entonces solo bajo la supervision de su familia. Por lo
tanto, la juventud es mostrada como una época exclusivamente para formarse,
ahora bien, dicha formacion debe centrarse principalmente en cumplir el ideal
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femenino con el que atraer a la media naranja. Las historias pensadas para las
lectoras mds jovenes muestran dicho modelo de mujer de manera sencilla,
como en la historieta «La gacela blanca», donde la protagonista es descrita en
los siguientes términos: «La princesita Mercedes reunia las mayores cualidades:
era buena y muy linda...» (Sissi. Cuentos n.°3); en las lecturas pensadas para
adolescentes se desarrolla mas dicho ideal, como en el articulo «;Es usted asi,
lectora?», donde para ser una mujer perfecta se recomienda aceptar las decep-
ciones y enganos, ser humilde y dulce, anteponer la felicidad de los demas a la
propia, mantener la paz familiar a cualquier precio, aceptar con una sonrisa las
discriminaciones de género a la que se la somete (aqui llamadas «las razonables
exigencias del hogar, del trabajo y de la vida social») y, por supuesto, mostrarse
atractiva e interesante todo el dia (Sissi n.°1).

Pese a todo esto, nuevamente encontramos que la forma de representar a
las mujeres ha evolucionado, de tal modo que ya no aparecen representadas
exclusivamente como amas de casa, sino que también desarrollan trabajos
remunerados fuera del hogar, tanto oficios tradicionalmente feminizados como
el de enfermera y secretaria, como otros que para la época resultan realmente
avanzados, tales como policia, cientifica o arquedloga. Aunque esto refleja
la cada vez mayor integracion de las mujeres en el mundo laboral remune-
rado fruto del desarrollo economico que vive el pais desde los anos cincuenta
(Folguera Crespo 537), hay que tener en cuenta que el régimen entiende el
trabajo fuera del hogar como un complemento a la que se considera la princi-
pal tarea de las mujeres: ser madres y esposas vinculadas al ambito doméstico
(Romo Parra 149; Mufioz Ruiz 111); la Iglesia espafiola también trata en sus
revistas el papel de las mujeres trabajadoras, que aceptan siempre y cuando su
principal deber siga siendo para con su familia (Vera Balanza 364). Todo esto se
refleja en las historietas de Sissi, que aceptan que las mujeres puedan estudiar e
incluso ser profesionales de éxito, siempre y cuando esto no les evite encontrar
un marido al que hacer feliz. No extrana por lo tanto que, a pesar de todos sus
logros cientificos, la biologa Laura no conozca la felicidad verdadera hasta que
le pidan matrimonio: «La sensacion de sentirme agasajada por los hombres,
me resulta agradable [...]. {Ta me has hecho conocer el verdadero valor de
la vida!». Algo similar le sucede a la arqueologa Vera, que tras presentarle su
novio a su padre, exclama: «A partir de este momento, la egiptologia pasa a
ocupar un segundo lugar en mi vida» (Sissi. Suplemento n.°77 y 138). Por el
contrario, las mujeres que se centran demasiado en su trabajo fuera del hogar
son objeto de burla, como la caprichosa Merche en «Especialista en escapes»,
que intenta ser una buena fontanera como su hermano, aunque lo unico que
logra es provocar una inundacion: «En poco tiempo he comprendido muchas
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cosas: que no habria debido entrometerme en el trabajo de mi hermano y
que he de aprender a no satisfacer mis caprichos cueste lo que cueste» (Sissi.
Suplemento 1.°183); trabajar fuera del hogar es, por lo tanto, un capricho que
puede satisfacerse una vez cumplidas las tareas como madre y esposa.

También se alecciona a las lectoras a través de la violencia, ya sea a través
de relatos o cartas donde la mala conducta de una muchacha recibe como cas-
tigo un golpe por parte de su novio o incluso de un conocido (véase imagen
5). Un ejemplo lo tenemos en la carta de una lectora que se queja de que un
pretendiente al que dio falsas esperanzas le ha dado un guantazo en publico,
ante lo que la revista critica la accion del muchacho, si bien solo para apunti-
llar: «Pero es natural que el muchacho se indignara por tu conducta y tuviera
un momento de ofuscacion [...]. Creo que si realmente le quieres, debes darle
pie para que vuelva [...]. Y haz que lo ocurrido te sirva de leccion. No vuel-
vas a jugar inconscientemente con los sentimientos de las personas» (Sissi.
Suplemento n.°21); asi, ademas de justificar el golpe y culpar a la agredida, la
revista le aconseja iniciar una relacion amorosa con su agresor.

Por todo esto, no debemos pensar que la censura retrocede ante los cam-
bios de la sociedad, sino antes al contrario. Sissi es un buen ejemplo para ver
como los censores adaptan los criterios a las necesidades del régimen, de tal
modo que aceptan el interés por las historietas romadnticas e incluso el nuevo
rol profesional de las mujeres, pero siempre marcando limites claros que la
revista no puede mas que respetar, como indica la dibujante Trinidad Tinturé:
«No podias dibujar un hombre y una mujer solos, siempre tenias que poner
otra persona detras. Tampoco podias hacer un escote que ensefiara mucho. Y,
eso si, la historia siempre tenia que acabar en boda» (16). Resulta obvio que
los valores tradicionales se siguen imponiendo, en tanto que el amor solo da
lugar al noviazgo decente que acaba en matrimonio, el trabajo y los estudios
son un entretenimiento hasta que llegue el amor y la violencia es un problema
individual que sufren mujeres que no se comportan como la sociedad espera.
Como senala Morcillo Gomez, las nuevas identidades que los medios de masas
empiezan a ofrecer a las jovenes son «un instrumento prometedor para |[...]
salir mejor paradas en el mercado matrimonial de la Espana nacionalcatdlica»
(349), pero no ofrecen modelos que realmente rompan con la tradicion.

Un dato importante para entender como la normativa condiciona al mercado
en estos anos es que frente al 15% de las lectoras que consideran el romance
como su género predilecto, otro 15% prefiere las historias policiacas; de igual
modo, aunque el 13% de las lectoras suenian con ser la emperatriz Sissi, otro 7%
fantasea con ser el Capitan Trueno, superando esta cifra a las que querrian ser
Marisol o el popular personaje de tebeo Mary Noticias (Instituto de la Opinion
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Publica 211-213). Sin embargo, ni en Sissi ni en otras revistas femeninas encon-
tramos historias policiacas o aventuras como las del Capitan Trueno (mas libre,
mads independiente y mas violento que las heroinas femeninas), un indicativo
de que a pesar de los intereses del publico femenino, las editoriales tienen un
concepto muy rigido de qué puede formar parte de una revista femenina, ya
sea porque se autocensuran, ya sea por la accion directa de los censores. Lo que
estd claro es que las lectoras no se conforman sin mas con las publicaciones que
se les ofrecen, sino que leen publicaciones que en teoria no estan destinadas a
ellas. Por ello, a pesar del mensaje de las revistas femeninas, debemos de tener
en cuenta que, como senala Marfa Roson, «el publico no era pasivo, [...] no
asimilaban los productos sin mds, sino que los reelaboraban y les daban nuevos
significados acordes a sus propios intereses» (126).

5.4. Lily (1970-1977)

Lily representa la evolucion final de la revista juvenil femenina durante el
Franquismo, heredando muchos elementos de Sissi, si bien adaptados a los
intereses de los afios setenta y prestando mas atencién a los musicos que a los
actores de cine (véase Imagen 6), lo que la lleva a cosechar un éxito importante
en el mercado femenino (Regueira 108-109).

Uno de los cambios notables es la aparicion de un mayor namero de
historietas de aventuras, las cuales incluyen algo mas de accion y mayor inde-
pendencia por parte de sus protagonistas, si bien las heroinas siguen muy
marcadas por sus roles tradicionales. Un ejemplo de esto es Caty, una chica
que usa un disfraz magico de gato para resolver crimenes (véase Imagen 7),
pero no porque esta sea su vocacion, sino porque su padre es un torpe detective
privado al que ella cuida tanto dentro como fuera del hogar: «Cuido de mi
padre desde que mama murio, (aunque él pretende que es él quien cuida de
mi) y aquel dia, sabiendo que iba a correr peligro, decidi vigilarle [...]» (Lily
n.°444); las peripecias de Caty fuera del hogar muestran una apertura tanto
de los espacios como de las capacidades que se atribuyen a las mujeres, pero
al mismo tiempo intentan explicar que dichas acciones no son mas que una
extension de su rol como cuidadora de la familia.

Otra transformacion que hallamos en la revista es la pérdida de fuerza del
relato romantico frente a otros géneros. Las comedias protagonizadas por jove-
nes profesionales se vuelven comunes, aunque siempre se centran en empleos
feminizados como en el caso de «Laurita Bomboén, secretaria de direccion»,
«Candy, modelo en apuros» o «Polvorilla, traviesa modistilla» (Lily n.°572).
El melodrama también gana fuerza, unas veces con gotas de aventura como en
«Cristina y sus amigas», otras con dosis de humor como en «La familia Feliz»
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(Lily n.°569), si bien tanto unas como otras se siguen centrando en ambientes
domésticos y familiares; mds exitosa es «Esther y su mundo», una mezcla de
melodrama y aventura cuyo éxito su autora atribuye a que: «Esther era una
chica timida, pero muy avanzada para la época (...). [El serial] no hablaba
siempre y solo del amor entre Esther y Juanito, sino que se expande por otros
derroteros como los problemas del padre (...). Todo eso ayuda a que sea una
historia mucho mas completa» (Campos); nuevamente, lo doméstico y coti-
diano se imponen, aunque con elementos narrativos novedosos y personajes
que disfrutan de una mayor libertad y autonomia, lo que hacen las historias
mds atractivas para una nueva generacion de lectoras.

Con todo, el concepto del amor sigue mostrandose como un tema central
en secciones como «Vosotras tenéis la palabra», donde las lectoras reciben con-
sejos romanticos en un tono mds amistoso y cercano que en Sissi. Asi, cuando
la lectora Peggy pregunta qué debe hacer para atraer al chico que le gusta,
recibe la siguiente respuesta desenfadada: «[...] procura no darle demasiadas
facilidades al «pollo» ese. iSi le interesas, que trate de conquistarte! jA ellos
les encanta tomar la iniciativa, no que les sirvan las cosas en bandeja!» (Lily
n.°617); de este modo, bajo el disfraz de un discurso moderno y mads atrevido
se sigue sosteniendo que las mujeres deben poseer una actitud pasiva y dejar
que los hombres tomen la iniciativa. Igualmente tradicionales son los valores
que se muestran en la seccion «Charlando con M.° José» (véase Imagen 8),
que junto a consejos de belleza, también ofrece consejos sobre como ser una
buena ama de casa, aunque con un tono complice que invita a pensar que se
puede cumplir de forma facil y rapida con las tareas domeésticas: «;Sabias que...
Los platos apetitosos no tienen por qué ser complicados? Toma nota de esta
sencilla receta [...]» (Lily n.°699).

Por ello, a pesar de mostrar importantes cambios en su aspecto y lenguaje,
incluso en el contenido de sus historietas, en Lily se siguen observando todos
los elementos que Carlos Lomas y Miguel A. Arconadas consideran claves de
la prensa femenina tradicional: el interés por el ambito doméstico y lo afectivo,
la obsesion por la belleza y la pasion por lo banal a través de los articulos sobre
famosos (158), si bien éstos ya no son los unicos aspectos que se encuentran
en la revista.

6. CONCLUSION: NUEVOS DISCURSOS, VIEJOS VALORES

El franquismo concibe desde un primer momento la Prensa como un medio
de adoctrinamiento de la poblacion en los valores del nuevo régimen, entre los
que destacan los valores catdlicos ultraconservadores y patriarcales. Las revistas
infantiles y juveniles no son una excepcion, y si en un primer momento no
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se crea una normativa concreta para su regulacion, esto es debido al escaso
desarrollo de este sector editorial, lo que junto al intervencionismo estatal en
el reparto de papel subvencionado favorece que las principales publicaciones
queden en manos de personas vinculadas al régimen. No obstante, cuando el
numero de revistas infantiles y juveniles crece, el Ministerio de Informacion y
Turismo no duda en crear una comision de expertos que, lejos de estar com-
puesta por especialistas en menores y profesionales del mundo editorial, opta
sobre todo por incluir a miembros de organizaciones catdlicas y, en menor
medida, falangistas. Se crea asi un doble control, ya que las publicaciones
son vigiladas tanto por los inspectores del Ministerio como por los miem-
bros de la comision. Ademas, se crea una normativa especifica para este tipo
de publicaciones, claramente influida por los valores catélicos de cufio mas
conservador, de tal modo que no solo se imponen medidas para asegurar que
el catolicismo sea mostrado de manera favorable, sino que también garantiza
que las normas religiosas e incluso la moral catolica tradicional estén presen-
tes en todas las publicaciones. Esta normativa es teéricamente la misma para
publicaciones masculinas que femeninas, pero los testimonios que nos han
llegado demuestran que las publicaciones femeninas de este periodo poseen
unas caracteristicas particulares que ayudan a construir un modelo femenino
acorde a los intereses patriarcales del régimen, ya sea por autocensura de las
propias editoriales o por imposicion directa de los censores o los miembros de
la comision; en cualquier caso, tanto los autores como las autoras han dejado
constancia del peso de ese control sobre su obra, aceptandolo como un mal
menor.

A pesar de todo este entramado legal, las publicaciones conocen cierta
evolucion, fruto sobre todo de los cambios sociales que se empiezan a producir
en Espana a partir de los afios cincuenta; las empresas privadas buscan crear
revistas femeninas que traten temas que atraigan a unas lectoras que cada vez
se sienten mads interesadas por el cine y los estilos musicales que vienen del
exterior, ademas de poseer una gran curiosidad hacia las relaciones amorosas.
No extrana por lo tanto que lo mads facil de percibir sea la pérdida de la edu-
cacion espiritual explicita, que si era importante en Mis chicas, ya apenas se
percibe en Florita y desaparece totalmente de las paginas de Sissi y Lily. Ahora
bien, esto no quiere decir que la censura renuncie al adoctrinamiento, pues
los valores catolicos mas conservadores siguen presentes tanto en la conducta
de los personajes como en el estilo de las historietas, con heroinas fragiles y
volcadas en el cuidado, la idealizacion del espacio doméstico, el predominio
del mito del amor romantico y la falta de deseo sexual en las protagonistas.
Existe en las revistas, cierto es, una apertura timida en los roles femeninos y los
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espacios en los que se mueven las mujeres, como por ejemplo se muestra con
el trabajo fuera del hogar, pero este cambio se produce solamente después de
que el Estado haya dado el visto bueno a incorporar a las mujeres como mano
de obra barata al mercado laboral. Las revistas presentan ya desde finales de
los cincuenta oficios como el de arquedloga, cientifica o policia, lo que indu-
dablemente es un avance significativo, pero mantienen el discurso de que el
deber de las mujeres debe estar ante todo en el hogar, cuidando a su familia.

Por lo tanto, las medidas que adopta el franquismo para controlar las
revistas femeninas dirigidas a las menores y transmitir los valores catolicos
ultraconservadores se muestran efectivas. Obviamente las publicaciones expe-
rimentan cambios, pero el modelo tradicional catdlico de mujer vinculada al
espacio doméstico y volcada en el cuidado de la familia, caracterizada por
ser sumisa, soportar el sufrimiento y poseer una gran capacidad para amar,
se reproduce inalterable desde los primeros numeros de Mis chicas en 1941
hasta las ultimas entregas de Lily en 1977. Varian las formas, las historietas y
el estilo de representar a las mujeres, pero en su esencia nunca dejan de mos-
trar unos valores patriarcales, condicionando y restringiendo de este modo las
expectativas de sus lectoras.

Ahora bien, ;acepta el publico femenino mansamente aquello que se le
dice? Aunque no tenemos cifras exactas, es indudable que existen diversas
formas de resistencia. El propio hecho de que las lectoras escriban a Sissi pre-
guntando una y otra vez sobre temas amorosos o buscando conocer chicos,
pese a que la editorial constantemente les recuerde que no tienen edad para
ello, nos permite ver que su concepto personal del amor prima sobre el que
la revista les quiere transmitir. El que las editoriales abran cada vez mas el
abanico de roles e historias que presentan también confirma que el publico
esta interesado en mucho mas que el romance o los relatos domésticos, hasta
el punto de que cuando las publicaciones para chicas no les ofrecen lo que
desean, no dudan en dirigir su atencion hacia las revistas para chicos. Por lo
tanto, pese al enorme control que ejerce el Estado mediante la censura de las
publicaciones infantiles y juveniles, hay otros aspectos de la vida cotidiana
a los que no llegan, y de los que las lectoras extraen expectativas y modelos,
de tal modo que pese a leer las revistas, no se limitan a absorber sin mas
los valores en los que se las quiere adoctrinar, empleando, posiblemente sin
ni siquiera plantedrselo, diversas formas de resistencia que las lleva a rein-
terpretar los valores que se les ofrecen o, directamente, a identificarse con
personajes y géneros que ni siquiera se han creado pensando en ellas, pero
que igualmente hacen suyos.
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ANEXO DE IMAGENES

Imagen 1. Portada de Mis Chicas n.°402. La delgadez, el cuerpo casi completamente cubierto
y el predominio de elementos religiosos crean una sensacion de belleza casta y asexuada,
una constante en toda la etapa de Mis Chicas.
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Imagen 2. «La ayuda de Florita», una historieta a pagina doble en Florita n.°81. A partir

de los anos cincuenta el humor comienza a convertirse en un elemento para educar a las

lectoras, convirtiendo en objeto de burla a aquellas jovenes que no son capaces de cumplir
con sus responsabilidades domeésticas.
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Imagen 3. Portada de Florita n.°217. Florita estudia y realiza sus tareas domésticas con

desgana, prefiriendo estar con sus amistades o acudir al cine, reflejando de este modo una

juventud a la que las penurias de la Guerra Civil y la posguerra le empiezan a quedar muy
lejos.
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- Tres peliculas han hecho famoso a

James Dean: “REBEL WITHOUT

“A CAUSE” (“Rebelde sin-causa”),

que enfoca el problema de la delin-
cuencia juvenil

(h >

..."EAST OF EDEN" (“Al Este

| del Eden”), dirigida por Elia Ka-

| zan y basada en la famosa novela

| del gran escritor americano John
Steinbeck,

...y “GIANT” (“Gigante”), su
tdltima pelicula, en la que com-
partié honores estelares con Eli-
zabeth Taylor y Rock Hudson.

Imagen 4. Portada de Sissi n.°15. El interés por las biografias de famosos, la moda o las
peliculas que vienen del extranjero dominan esta revista de Editorial Bruguera, mostrando
el escaso interés de las lectoras por la formacion espiritual.
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cuerdo exad w.mente cdmo  sucedie-
ronlas cosas aquells tarde, cuando fal-
taba apenas un mes para mi boda. En

mujer, cuando se preparan los mil deta~
lles del futuro hogar, cuando todo ‘res-
pira dicha, mi novio me abandoné... de-
Jandome por todo recuerdo una seca bo-
fetada en el rostro.
Fué aquella tarde cuando sucedi6 to-
do. Preparaba en una carpeta mis re-
cuerdos personales, y me disponia a
guardarla sin habérsela mostrado a mi
prometido, cuando &l me pregunté:

. rccucrdos personales. Esas
‘pequerias cosas que a toda mujer gusta
<ongervar. Bl devocionario de mi Prime-

ra. Comunion, cartas de algunas amigas...

~Eso abulta mucho. ; No hay cartas
de ningiin hembre?

j6 terminar. Con gesto brus-
€0 me exigio:

—A ver éso. Seguro que hay ahi car-
tas que me interesan. Cartas de otro
hombre,

Ante su gesto imperativo, gesto de
duefio, scnti que una oleada de sangre
subia a mis mejillas.

—DPues si, hay cartas de otro hombre.
Nunca te he ocultado qile tuve un novie
antes que tu:

—Me dijiste que ya no conservabas
sus recuerdos.

—Por Dios, Fernando son unas cartas
sin importancia. Le quise mucho, ya te
Io he explicado varias veces. No hay pa-
Ta.que te sientas celoso... Sobre todo te-
niendo en cuenta que ¢l cstd muerto.

—i Déjame, ver esas cartas!

—No hay nada indigno en ellas, te lo
aseguro. Y mis recuerdos son lo iinico
que de verdad me pertenece, Fernando.
No puedes arrebatdrmelos.

£Z7

€50s momentos felices en la vida -de toda

YR/,

AP, ‘gq rngru

ame eso inmediatamente!

—¢ Es que no crees mis palabras? ; No
tienes confianza en mi?

—i Por lo que veo, no puedo tener nin-
gunal

Me arrebaté la carpeta violentamente.
Quiso abrirla y entonces fué cuando le
dije con una extrafia frialdad:

—<En esas caitas, un hombre que ya
no existe me dijo que me queria, Fer-
nando. Tu aceién me parece algo asi co-
mo un sacrilegio. Mejor serd que no nos
casemos si ha de existir siempre esa des-
confianza entre los dos.

—;¢ Desconfianza? ;No he de tenerla,
si t4 sigues fiel a la memoria de otro
hombre? ;Ta le has querido, Marta!
i Hemos terminado para siempre!

Quise arrebatarle la carpeta y fué en-
tonces cuando él me golpes. Aquella bo-
fetada despiadada y cruel résoné en mi
crdneo como una maldicién que hubiera
de acompafiarme siempre, como si toda
mi vida de mujer se hubiese visto des-
truida. o "

v il 5§

~ * %% s

Recuerdo los dias que srgmerou Aque-
llos dias taciturnos, amargos, grises... i*

Las explicaciones a la familia, en esos
interminables ‘domingos por la tarde en
que los parientes venfan a visitarme,
eran lo mas amargo de todo.

—i Asi que habéis refiido, Marta?
—Si, Fernando tenia un cardcter..
algo violento. Creo que ha sido meJor

para los dos.

—Remstels por tu primer novie, ;no?
por él.

—Lastima, Marta. Ti ya no eres una
chiquilla.

—iLo sé! j Estuve a punto de casar-
me una vez y él murié! j Todos decis
que ya no soy una nifia y que me hace

—Si,

falta casarme de una vez! Pues bien:
i A ese precxo no quiero hacerlo! j No
tienen por qué Sbligarme a olvidar el um~
co amor que he sentido en mi vida!

Asi eran las explicaciones que tenia
‘que dar, asi eran de crueles y amargas.
Mis padres me miraban con recelo, mis *
amigas no me comprendian... ?

Sélo C:umen, mi més antxgua compa~
fiera, parecié apiadada de mi.

—T estabas muy enamorada de Vie-
tor, ; verdad?

—Creo que lo estaré toda.mi vida. Fué
mi primer amor y éso no se olvida ficil-
mente.

—Pero tienes que casarte, Marta. Ta
eres tna mujer sencilla y carinosa que -
jamés se encontrard a si misma hasta
que forme un hogar. Ademis... '{ hace
ya tantos afios de lo de Victor!

—~Cuatro afios, exactamente,

—Imaginate.

—Pero le quisc tanto que no he sido
capaz de olvidarlo. Si luego estuve a pun-
to de casarme con Fernando fué mas
bien por imposicién familiar, por no te-
ner que ofr cémo me llamaban solterona
dentro de unos afios. Pero no porque le
quisiera.

—Si encontrdsemos a alguien pareci-
do a Victor...

Me eché a reir:

—Gracias por tus palabras, Carmen.
8é que tratas.de consolarme, pero es in-
util.

~—Hija, ries con una mala gana... Pe-
“ro lo que he dicho es cierto. ; Buscaré a
un hombre que se parezca a Victor, tu
primer amor, y te casaris con él1

-

Carmen siempre habia sido un pocc
rara, un poco enigmédtica. Cuando pro-
metia una cosa, por extrafia que fuese,
cra porque ya tenia un as' escondido en
la manga y sabia que podia cumplir,
palabra. \

Por eso, cuande nos despedimos, yo ya
estaba intimamente convencida de que
ella conocia a algin hombre parecido a
Victor y pensaba presentdrmelo.

Imagen 5. Primera pagina del relato «Antes de mi boda» en Sissi n.°27. La violencia hacia las

mujeres es un tema que, si bien no domina las revistas, si que aparece cada cierto tiempo.

Aunque la violencia siempre es considerada negativa, generalmente se plantea de tal modo

que siempre se culpabilizaba de la misma a la actitud de la victima: de haber obrado de otra
manera, no habria sido golpeada o humillada.
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iINCLUYE
UN GRAN
"POSTER
MULTIPLE
CENTRAL!

Imagen 6. Camilo Sesto en la portada de Lily n.°569. La nueva revista de Editorial Bruguera
se hizo eco del nacimiento del movimiento fan, regalando junto con la revista posters,

incluyendo tanto entrevistas como noticias relacionadas con el panorama musical.
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{HOLA, AMIGUITAS...!MI PADRE ES DETECTIVE PRIVADO Y ADEMAS ES

BASTANTE DESPISTADO AUNQUE EL NO QUIERA RECONOCERLO. .. jHUM!
iPERO ME PARECE QUE NO TARDAREIS
EN COMPROBAR A DE LLE-

£DO! DE PUSISTE MI

CORBATA AZUL ,HIUA? {PERO SI LA

iNO PUEDO SALIR SIN LLEVAS PUES-
CORBATA! 4 TA,PAPA!

.I{BUENO, DE SEAME SUER-
THSH RESUELUD ESTE ASUNTILLPo= ;‘L‘”};&E‘;‘é't,?.',’f e e 523533.5“

AANDA, PUES ES VERDAD! | GRA~ ‘CUIDO DE MI PADRE DE SDE QUE MAMA
CIAS,HIA. .
DREMOS PAGAR EL ALQUILER. .

SABIENDO QUE IBA A CORRER PELIGROJ
DECIDI VIGILARLE DESDE EL DESVAN."

ES0

SR ey

CON AYUDA DEL CA- 3
TALEJO DEL ABUELO,PO-
DRE VER EL EDIFICIO QUE
PAPA SE ENCARGARA DE
VIGILAR ESTA NOCHE.... B

"EL EDIFICIO EN CUES- / e "AQUELLA EXTRANA CAJA SE LA HABIA REGALADO A PAPA UN HE-
TION ERA UN BANCO / A CHICERO AFRICANO QUE CONOCIO EN UN'SAFARI'NUNCA HABIA-
CERCANO A NUESTRA MOS CONSEGUIDO ABRIRLA
CASA,DONDE PAPA / HASTA ENTONCES, PERO
SOSPECHABA QUE SE AHORA, MI PUNTAPIE HA-

IBA A COf METE UN 3 1 ! BIALEVANTADO LA TAPA'
RACO. " 3 X s

jAHI ESTAEL
CATALE. .. EPA!
i TROPE CE CON
ESACAJA..

Imagen 7. Primera pagina de la historieta «Caty, la chica gato» en Lily n.°444. Producidas
en el extranjero pero igualmente sometidas a la censura, las historietas publicadas a partir
de los afios setenta fueron conquistando nuevos espacios y roles a los personajes femeninos.
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LILY NOTICIARIO e LILY NOTICIARIO e LILY 4

—ME PARECE QUE TARDAREMOS EN PODER SALIR.;AUN FAL-
TAN DIEZ SIGLOS PARA QUE DE SAPAREZCAN DE LA TIERRA!

= = \ LA ULTIMA
> | VEZ QUE TE
PEINAS CO-

| [©s
EXPERTA EN MARKETING
Es cada vez mayor el interés de la amrvasu por los
diversos aspectos de la distribucién de los productos.
Todo encargado del departamento de ventas de una
empresa, precisa de un conocimiento de las directri-
ces. iales con el fin dar la produccit
ala idad del mercado, acia nve-
vos sectores y aumeniar su volumen de ventas y be-
neficios.
Inareso: Para este tipo de estudios no se precisa una

aunque es
un perifaje.
: rvicio Nacional de Produc-
ial ha preparado el curso de direc-

cién comercial y politica de ventas, precisamente |-

con el fin de contribuir al esfuerzo por mejorar la
productividad de la empresa en todas sus activida-
des. El curso fiene una duracién aproximada de
40 horas. Delegaciones en: Borcelona, Bilbao, Ma-
drid, Oviedo, San Sebastian, Sevilla.

ECEGA: Curso de mdrketing (dos meses, en dias al-
ternos). Via Augusta, 1¢6. Barcelona.

La Escuela de Alfos Estudios Mercantiles de Barcelona,
ofrece en verano cursillos sobre estas cuestiones.

OFASEM: Promocién y dir-'ceiﬂn psicolégi

tas. O« i e y
tos de venta al detall, Rambla de Cataluiia, 61. Bar-
celona.
ESMA: Escuela superior de mdrketing, ofrece cursos
) de direccién de mérkefing de 8 meses de duracion.
| Tuset, 26. Bl
Ci

 de ven-

,‘lmtdonn, ofrece un curso de
ién para agentes de ventas y rela-
~fones publicas.
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Imagen 8. P4gina de «Lily noticiario» en Lily n.°694. Por un lado, la moda y el cuidado
personal («ejercicio muy indicado para combatir la obesidad», reza la seccion de gimnasia)
mantienen la vision de una mujer que debe perfeccionarse para gustar a los demads; por otro
lado, se acepta que la mujer pueda trabajar fuera del hogar en puestos cualificados, como
muestra la seccion «;¢Es esta tu profesion?». Nuevos y viejos roles se presentan sin aparente

conflicto por parte de la revista ni las lectoras.
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Resumen

El proceso de feminizacion del catolicismo en Espana se profundizo en la segunda y
tercera década del siglo XX en el marco de la politica de masas, de la configuracion de
las mujeres como sujetos politicos y del impulso hacia la recristianizacion adoptado
por la Iglesia. En este trabajo, a partir del andlisis de las Estadisticas de la diocesis
de Tarragona realizadas durante el arzobispado de Francesc Vidal i Barraquer (1922-
1943), se corrobora el dimorfismo sexual o diferenciacion creciente del comporta-
miento religioso entre hombres y mujeres que la sociologia ha tematizado. Evidencias
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que proceden de una mayor prevalencia en la practica prescrita y en las iniciativas de
piedad. Asimismo, las mujeres son mayoria en la proporcion de cuadros de la Iglesia
esencialmente a partir del aumento de 6rdenes terciarias y de congregaciones femeni-
nas, sean éstas contemplativas o activas dedicadas a tareas de cuidado (personas enfer-
mas, infancia, pobreza). Las mujeres participaron en espacios de sociabilidad catolicos
que experimentaron un proceso de politizacion creciente durante la II Republica.

Palabras clave: secularizacion, laicismo, feminizacion de la religion, relaciones de
género, sociabilidad catdlica.

Abstract

The process of feminizing Catholicism in Spain acquired greater importance in the
second and third decade of the 20" century in a context of mass politics, the config-
uration of women as political subjects and the drive by the Church towards re-Chris-
tianization. In this study, the analysis of statistics from the diocese of Tarragona drawn
up when Francesc Vidal i Barraquer was archbishop (1922-1943) confirms the sex-
ual dimorphism or increasing differentiation of religious behavior between men and
women that has been discussed by sociology. The evidence shows that women en-
gaged more than men in prescribed worship and pious actions. Likewise, women
were a majority in Church groups, essentially after the increase in tertiary orders and
female congregations, whether these were contemplative or actively concerned with
caring (the ill, the young and the poor). Women were involved in centres of Catho-
lic sociability, which underwent a process of increasing politicization during the 2"
Republic.

Keywords: Secularization, secularism, feminization of religion, gender relations,
Catholic sociability.
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1. SECULARIZACION EN CATALUNA. FUENTES Y METODOLOGIA

Una definicion sintética de la tesis de la secularizacion remite al «proceso por
el que la conciencia, las actividades y las instituciones religiosas pierden rele-
vancia social» (Eliade 163) que se acompana de dos subtesis: la socializacion, o
destruccion de las antiguas comunidades de creyentes, y la de la emancipacion
de las estructuras laicas respecto de los poderes sacros. En este ensayo, a partir
del analisis de las Estadisticas de la diocesis de Tarragona realizadas durante el
arzobispado de Francesc Vidal i Barraquer (1922-1947), me propongo analizar
el grado de secularizacion que se observa en las parroquias y mas concreta-
mente la refutacion o corroboracion del dimorfismo sexual en el catolicismo
de las primeras décadas del siglo XX en una didcesis catalana.

Un estudio de caso como el que se presenta a partir de la accesibilidad a una
fuente extraordinaria de una diocesis singular regida por el arzobispo Vidal i
Barraquer, protagonista de las relaciones Iglesia-Estado durante la II Republica.
El andlisis en perspectiva de género aporta ejemplos significativos de diversas
parroquias catalanas en el contexto de la denominada «secularizacion conflic-
tiva» (De la Cueva y Montero) con la concurrencia de dindmicas tendentes a la
transicion entre un vinculo fundamentado en la obligacion a otro basado en el
contrato (Marramao 23). La Il Republica comenz6 su andadura entre patentes
muestras de fervor popular, como sostuviera Julid, «de la fiesta popular a la
lucha de clases». Sin embargo, los rituales celebrativos de su proclamacion no
se revolvieron, en principio, contra una de las instituciones mas firmemente
identificadas con el régimen monarquico cuya caida se festejaba: la Iglesia. Un
importante sector de la jerarquia catodlica, encabezado por el nuncio Tedeschini
y el cardenal Vidal i Barraquer, sabia que, con la Republica, la secularizacion
del Estado se habia de producir y confiaba en que las armas de la negociacion
y la mesura habian de rendir mejores frutos para la Iglesia que las del conflicto
y el hostigamiento. (De la Cueva 2001, 259-260).

El anuario estadistico de 1931 situa en 4.220 personas el clero diocesano de
Tarragona, 5 arciprestes, 151 parroquias, 17 filiales y 228 capillas-santuarios u
oratorios. Las casas de religiosas de la diocesis eran 13 masculinas y 68 femeni-
nas, con un total de 127 y 570 religiosos/as, respectivamente (Duch 1994, 136).
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Francisco Vidal i Barraquer, (1868-1943), arzobispo de Tarragona entre 1921
y 1943 emprendi6 una notable modernizacion de la accion pastoral mediante
un analisis de las parroquias previas a las visitas denominadas ad limina — que
los obispos realizaban cada cinco afnos al Papado- en los afios 1922, 1927 y
1932. La encuesta era un método de vanguardia del catolicismo social europeo
de aquel tiempo que, con otro formato, se realizo en otras diocesis como la de
Vitoria (Rivera y de la Fuente).

El cardcter del clero diocesano participa globalmente de una logica defen-
siva en la estela de la «descristianizacion de la sociedad y reaccion catolica»
(Montalban). Los origenes sociales de los seminaristas de la provincia eclesids-
tica de Tarragona en los afios treinta eran predominantemente rurales, en un
54,4% poco utiles para los sacerdotes designados a parroquias urbanas social-
mente complejas. Solamente un 7,3% procedian de clases medias (profesorado,
profesiones liberales o funcionarios) mientras que las clases altas (0,81) y la
nobleza (0,1) eran irrelevantes en su composicion socioldgica (Callagan 169).
Esta caracterizacion nos parece extensible a los parrocos, informantes de la
situacion religiosa de las parroquias que analizaremos en la doble dimension
cuantitativa sobre la feminizacion de la religion y cualitativa en los indicios
de secularizacion.

El cuestionario impreso constaba de treinta y un capitulos que se fragmen-
tan a su vez en diferentes subpreguntas’. Estas se modificaron en 1927 y 1932,
respondiendo a las diferentes necesidades e inquietudes de cada periodo. La
recogida de informacion sobre los habitos religiosos y de la vida cotidiana que
contiene el cuestionario muestra la centralidad del cura, que en los ntcleos
rurales disponia de una posicion de autoridad en la red de relaciones. «Las
actitudes del clero eran asimismo plurales en el marco del catolicismo catalan
de preguerra que esta caracterizado por su catalanidad, romanidad y un cierto
“nacional catolicismo”, la veneracion a Torras i Bages, vitalidad, conservadu-
rismo moderado e indigencia teologica» (Duch 1997, 261-262).

En la Europa contemporanea se observa la disminucion de la practica
religiosa, en una Iglesia que era cada vez mas ajena a la cultura de las clases
populares urbanas. También en Catalufia, en los afios treinta, un estudio de la
Federacio de Joves Cristians indicaba que solo el 5% de la juventud podia defi-
nirse como catolica al final de su escolarizacion. En el medio rural el cambio
no fue tan evidente y parecia que era el marco mas adecuado para la accion
eclesidstica, ya que la vida parroquial y la vida cotidiana estaban estrechamente

1. Las encuestas se pueden consultar en el Archivo Historico Archidiocesano de Tarragona
(AHAT) La encuesta de 1922, del mismo modo que la de 1927, esta encuadernada y
consta de cuatro volumenes. La de 1932 consta de 140 unidades.
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ligadas eran, por tanto, espacios de socializacion (Duch 1997, 264) en las que
la mujer es considerada un puntal del catolicismo, por su mayor fidelidad a
las doctrinas y normas eclesidsticas (Moreno 63).

2. FEMINIZACION DE LA RELIGION

El proceso de feminizacion del catolicismo alcanzé un significado politico
en el marco de la politica de masas, de la configuracion de las mujeres como
sujetos politicos y del impulso hacia la recristianizacion (Blasco 120). En este
trabajo se muestra como las estadisticas diocesanas de Tarragona corroboran
el dimorfismo sexual o diferenciacion creciente del comportamiento religioso
entre hombres y mujeres que la sociologia ha tematizado (Langlois, Gibson).
Evidencias que proceden, como veremos, de una mayor prevalencia en la prac-
tica prescrita y en las iniciativas de piedad. Asimismo, las mujeres son mayoria
en la proporcion de cuadros de la Iglesia esencialmente en el aumento de
ordenes terciarias y de congregaciones femeninas sean estas contemplativas o
activas dedicadas a tareas de cuidado (personas enfermas, infancia, pobreza)
ademas de ligas y cofradias integradas por mujeres.

El proceso de feminizacion de la religion se manifiesta en un creciente pro-
tagonismo de las mujeres en el sector servicios, realizando tareas de cuidado a
personas y ensenanza, que situaba el conjunto del clero femenino en la Espana
de 1900 en el 44,8%, que paso al 52,9% en 1930, mientras que en Cataluna
la evolucion va del 54,2% al 54,9% y en Tarragona provincia del 56,6% al
60,5%. (Nash y Borderias, 174). Una dimension relevante de la feminizacion
del catolicismo, de la asociacion simbolica de las mujeres con la religion que
en el caso francés ha sido interpretado como dos polaridades opuestas: por
un lado «lo politico», espacio secularizado y masculino y, por otra parte, «lo
religioso», asociado con lo privado y lo femenino (Blasco 122). Una actitud
que se relaciona con la base del republicanismo que defendia la condicion
de individuos iguales, libres y autonomos para los hombres mientras que las
mujeres eran definidas en tanto que sujetas a diferentes autoridades e inferiores.
En segundo lugar, se ha demostrado una repulsa masculina al control de las
mujeres por el clero asi como, tercera causa, el rechazo por el clero de modos
de sociabilidad masculina junto a la conversion de la Iglesia en centro de
sociabilidad femenina. Finalmente, la existencia de una afinidad de naturaleza
entre mujeres y religion, en el marco de una diferenciacion cultural mayor que
asociaba lo femenino con los roles afectivos, espirituales y religiosos; dialéctica
de papeles sociales y relaciones de género a las que la Iglesia contribuyo en gran
medida (Blasco 123). Asi, en la construccion cultural de la masculinidad y de
la feminidad destacan atribuciones diferenciales en relacion con la religion y
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la espiritualidad «a medida que la indiferencia religiosa y el alejamiento de la
Iglesia se convertian en atributo naturalizado de la masculinidad, una mayor
religiosidad iba constituyendo la feminidad decimononica» (Blasco 123). Se
trata, por todo ello, de una cuestion esencial en la construccion de los papeles
sociales de género a partir de los rendimientos emocionales obtenidos por las
mujeres en sus practicas de sociabilidad catdlica que experimentaban pulsiones
de cambio en una sociedad que durante la I Republica transito hacia politicas
laicistas que alimentaron el conflicto religioso.

El caracter politico del proceso de feminizacion del catolicismo en la
Europa meridional, «mads alla de contribuir a orientar las opciones de las muje-
res de entrar en un convento o ir mas a misa, model6 la actitud politica de la
Iglesia que complico la tarea de las feministas, enfrentadas a una asociacion
de las mujeres con una religion que simbolizaba lo tradicional, el pasado y el
conservadurismo» (Blasco 125). Una vision ecléctica a partir de los analisis
de Gibson, Langlois y McMillan sobre este proceso supone considerar aspec-
tos explicativos de la feminizacion tanto de la entrada de las mujeres en los
conventos como del diformismo sexual en motivaciones individuales como la
realizacion de ambiciones de tener carrera (las monjas), el acceso a una socia-
bilidad legitima y respetable (las laicas) asi como otros beneficios emocionales
mediante la busqueda de escucha del clero.

La religion proporciona una teoria sobre la sexualidad y la reproduccion
humana que sitia al hombre en el centro del proceso y determina que la femi-
nidad se construya sobre los paradigmas de la complementariedad, la antitesis
y la subordinacion en contribucion de los monoteismos a la legitimacion de la
cultura patriarcal. En el catolicismo se forjara una idea de mujer basado en la
figura de la Maria, virgen, esposa y madre, que se contrapone a la imagen de
Eva y se convierte en el modelo virtuoso perfecto de feminidad (Warner). El
objeto de la Asociacion de jovenes virgenes por solteras, Hijas de Maria de la
Santisima Inmaculada’®, «reina de las virgenes» se proponia «tributar un culto
constante en la tierra a Maria Santisima, imitarla en sus virtudes, especialmente
en la pureza de alma y cuerpo»; se organizaba sobre la base de coros de treinta
asociadas con secciones de a diez mujeres. Era requisito para pertenecer a la
asociacion el estado civil de soltera y una conducta «verdaderamente cris-
tiana». Como en toda organizacion catolica la direccion era asumida por un
«presbitero instruido y celoso» quien «autoriza la admision de aspirantes» que
decide la junta directiva integrada por mujeres en un espacio de experiencia

2. Estatutos. Fundada en Barcelona 7 de julio de 1850. Barcelona: Imprenta Heredero de
Pablo Riera, 1865.
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y aprendizaje. En el libro de socias se hacia constar «si la salida sea por tomar
otro estado». Sus principales actividades consistian en cuidar la imagen de la
titular y guardar sus alhajas, vestidos y adornos y demas efectos que pertenecen
a la imagen asi como cuidar del adorno y aseo e iluminacion de la capilla. Las
obligaciones de las asociadas fijadas en los estatutos consistian en visitar una
vez al mes a la Virgen en el dia establecido, recibir los santos sacramentos de
confesion y comunion, asistir a ejercicios religiosos «con la puntualidad que
permitan las atenciones de casa, o la deferencia debida a los padres o mayores»
asi como «observar lo que se recomienda en la patente acerca de la pureza del
lenguaje y cautela en la guarda de los sentidos», rezar todos los dias tres ave-
marias, la oracion y jaculatoria y participar en los sufragios por las asociadas
difuntas, reunir limosna de las mesas o satisfacer la cuota.

En la diocesis de Tarragona la Archicofradia de Hijas de Maria contaba con
escuela dominical preparatoria de la primera comunion de ninas a cargo de
«sefioritas instructoras y personas protectoras». En junio de 1924, por ejem-
plo, se celebraba misa de comunion cantando el Coro de senoritas «escogidas
letrillas» por la manana mientras que por la tarde Rosario, Salve cantada,
Trisagio cantado por el Coro de la Escuela dominical y sermén que concluye
con la «renovacion de las promesas del Bautismo y canto final». En su calen-
dario anual el mes de mayo, Mes de Maria, tenia una significacion especial,
asi todos los dias «rezo del Santo Rosario, Salve cantada, ejercicio del mes de
Maria con el canto de las Ave-Marias, poesias a la Virgen por las ninas». Los
festivos los padres Capuchinos platicaban sobre «las grandezas y glorias de la
Virgen Maria». En la fiesta de la Ascension, terminado el sermon, «se hara el
descenso de la Imagen de la Virgen, ofrecimiento de flores, besamanos y canto
de hermosas y variadas letrillas». En los solemnes cultos de la Archicofradia’
en mayo de 1926 el impreso hacia constar que «Se recuerda a los padres de
familia y a las sefioras Directoras, encargadas de acompariar ninas que, por la
santidad del templo y el honor de la mujer: esta prohibida la entrada a las ninas
menores de doce anos, si su vestido no cubre por lo menos hasta las rodillas;
y mas debajo de las rodillas después de los doce afios».

Pio IX publico el «Syllabus» con la enciclica Quanta cura, del 8 de diciem-
bre de 1864, con el objetivo de condenar el liberalismo; diez afos atras, el 8 de
diciembre de 1854, en un ritual al extremo patriarcal, rodeado en Roma por 54
cardenales, 46 arzobispos y 97 obispos, definio solemnemente el dogma de la
Inmaculada, proclamando que Maria desde el primer instante de su concep-
cion fue preservada inmune de toda mancha de culpa original. La devocion a

3. AHAT. Congregaciones. Hijas de Maria (1870-1945).
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la Inmaculada se expandi6 después de la aparicion en Lourdes (1858) con la
creacion de numerosas congregaciones religiosas y asociaciones piadosas bajo
su advocacion. La solemne proclamacion dogmatica de la Asuncion de Maria
en cuerpo y alma a los cielos en 1950 asi como la devocion al Corazén de Maria
que cobro nuevo auge después de las apariciones de Fatima (1917). En 1950 se
instituy6 el dogma de fe la Asuncion de la Santisima Virgen en cuerpo y alma
a los cielos (Montalban 432, 807, 853).

Es conveniente analizar la «identidad» de la Hija de Maria ya que, como
veremos, se trata de una organizacion catolica muy extendida en la diocesis,
en el conjunto de Cataluna y de Espana. Tuvo una importante expansion a
partir de la definicion dogmatica de la Inmaculada Concepcion, «Reina de los
Cielos y madre de Dios» a quien se tributara «un culto constante en la tierra».
En imitacion de las virtudes de la Virgen, especialmente en la pureza de alma 'y
cuerpo, se recomendaba: 1.— «Usar siempre un lenguaje puro y honesto; guar-
darse de tener o escuchar conversaciones indecorosas y de pronunciar palabras
equivocas o de mal sentido y apartarse de todo objeto o persona que pueda
hacer peligrar la virtud»; 2.— «Comunicar solo con amigas buenas y educadas,
y no con aquellas que no tienen sentimientos religiosos, que son o se llaman
despreocupadas; huir de las que murmuran y critican, de las que no saben mas
que de modas, cines, etc.»; 3.— «Vestir segun la posicion de su familia, sin lujo
excesivo, y mas que todo con modestia, desechando toda moda indecente o
libre» y 4.— «Ejercitarse en la obediencia y respeto a los padres y superiores; en
la amabilidad, buen trato y educacion con las iguales y en la caridad y paciencia
con todos, especialmente con las inferiores»; un compendio, en definitiva, de
creencias y actitudes congruentes con el discurso de la domesticidad.

Hacia siglos que la teologia catdlica debatia sobre la piedad ultramontana
que adopto la forma de una ofensiva a favor de tomar la comunion con fre-
cuencia ante los rigoristas teologicos que argumentaban que el sacramento
solo debia recibirse en estado de total arrepentimiento, y, por tanto, de manera
infrecuente, Pio X puso fin al debate en 1905 al instar a los fieles a comulgar
con frecuencia. A los ojos de los sacerdotes, el nimero de comuniones era un
testimonio mas del compromiso religioso de la poblacion (Callahan 204). La
comunion frecuente llevaba consigo la necesidad de confesarse de forma perio-
dica, obligaciéon que encontraba mucha resistencia. Los supuestos abusos del
confesionario se convirtieron en parte habitual del repertorio de las abundantes
publicaciones anticlericales que criticaban duramente la influencia de la Iglesia
en la sociedad en el doble plano de control de la sexualidad y la influencia poli-
tica. La resistencia a la confesion tenia raices profundas también por la aversion
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a perder la poca privacidad en una comunidad rural cerrada y las suspicacias
que despertaban los parrocos por el hecho de confesar a las mujeres.

La metodologia utilizada en esta investigacion ha consistido en rastrear el
proceso de secularizacion y feminizacion del catolicismo a partir de la pregunta
de William Callahan «; Acaso no habia una contradiccion fundamental entre
el increible namero de devociones y de asociaciones piadosas y un enorme
absentismo religioso en Espana? Los recargados vestidos que se ponian a las
imdgenes, la perpetua ronda de novenas y otros oficios devocionales, la depen-
dencia respecto de multitud de simbolos externos, escapularios y medallas
estaban concebidos para convertir el catolicismo espafiol en «patrimonio casi
totalmente de mujeres» (214). El vaciado exhaustivo de las encuestas corres-
pondientes a treinta parroquias constituye una muestra representativa de la
diocesis de Tarragona atendiendo a criterios de habitat rural y urbano y a
la dimension de las parroquias. Como podemos observar en la tabla sobre
observancia religiosa, solamente un exiguo 1,2% participa diariamente del
sacramento de la comunion, que tampoco supera el 7% de quienes lo reciben
con frecuencia. Las mujeres suponen el 92% y el 85% respectivamente de los
fieles que se acercan a comulgar.

OBSERVANCIA RELIGIOSA. DIOCESIS DE TARRAGONA (1932)
.. | Comunién | Comunién | Comunion | Comunién
Parroquia Pobla(flon diaria diaria frecuente | frecuente
> 7 anos hombres | mujeres | hombres | mujeres
Alcover 2.643 1 15 8 130
Alio 470 6 1 6 5
Botarell 305 0 12 6 25
Cambrils (San Pedro) 1.090 0 6 10 50
Cambirils (Santa Maria) 1.836 2 30 20 125
Catllar, El 1.146 0 12 10 30
Constanti 2.058 0 35 11 100
Montbriéo 1.025 1 30 30 125
Morell, E1 1.609 0 70 25 250
Pont d’Armentera, El 1.001 0 6 8 40
Reus (San Francisco) 5.682 5 45 40 160
Reus (San Juan Bautista) 4.430 10 80 80 500
Riudoms 3.228 0 25 15 40
Roda de Bara 591 0 8 6 30
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Selva del Camp, La 2.891 2 35 12 200
Tarragona (San Juan 10.670 12 85 50 300
Bautista)

Valls (San Antonio 1.738 2 28 5 20
Abad)

Valls (San Juan Bautista) 10.670 12 80 200 1.000
Total 53.083 53 603 542 3.130

Fuente: AHAT. Estadistica Diocesana, 1932. Elaboracion propia.

La opinion clerical llevaba tiempo observando con inquietud los efectos de
la urbanizacion en la practica religiosa. Ya, a finales de 1850, un parroco
de Barcelona aprecié que solo un tercio de sus feligreses cumplian con su
obligacion de comulgar por Pascua. Los estudios sobre los niveles de obser-
vancia en Espana han mostrado el alejamiento casi total de la religion entre
las clases bajas urbanas aunque se mantuvieran, como asi indican las estadis-
ticas de la didcesis de Tarragona, el bautismo y los matrimonios canonicos. El
debate sobre el grado de ruralizacion del catolicismo se muestra en el caso de
Tarragona destacando los municipios medianos en indicios de religiosidad y
feminizacion del culto.

o . o .. % comunion | % comunion
~ Yo comunion Yo comunion ..
Tamano de la diaria frecuente diaria frecuente
parroquia muieres muieres mujeres y mujeres y
J J hombres hombres
>5.000 88% 83% 0,9% 6,5%
1.500 a 5.000 95% 89% 1,6% 7,5%
<1.500 91% 80% 1,5% 6,8%
Total 92% 85% 1,2% 6,9%

En la siguiente tabla podemos observar un poderoso indicio de irreligiosidad
tratandose de la obligacion anual de confesion y comunion del catolicismo en
Pascua. Vemos como soslayan el precepto cuatro de cada diez mujeres a partir
de un reducido conjunto de parroquias sobre las que hemos obtenido datos
cuantitativos.
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INDICIOS DE IRRELIGIOSIDAD POR GENERO

Pl puscual hombres_| pascust mueres| TOTAL | mujeres

Alcover 950 330 1.280 26%
Alio 130 35 165 21%
Botarell 49 4 53 8%
Cambirils (San Pedro) 299 132 431 31%
Cambrils (Santa Maria) 72 30 102 29%
Catllar, El 290 120 410 29%
Constanti 360 110 470 23%
Montbrio 181 55 236 23%
Morell, E1 300 190 490 39%
Pont d’Armentera, El 335 78 413 19%
Reus (San Francisco) 840 907 1.747 52%
Reus (San Juan Bautista) 650 1.600 2.250 71%
Riudoms 520 120 640 19%
Roda de Bara 68 12 80 15%
Selva del Camp, La 215 20 235 9%
Tarragona (San Juan 2.000 1.580 3.580 44%
Bautista)

Valls (Madre de Dios del 740 60 800 8%
Carmen)

Valls (San Antonio Abad) 765 520 1.285 40%
Valls (San Juan Bautista) 1.450 850 2.300 37%
Vinaixa 388 142 530 27%
Total 10.602 6.895 17.497 39%

Fuente: AHAT. Estadistica Diocesana, 1932. Elaboracion propia.
INCUMPLIMIENTO PASCUAL DE LAS MUJERES Y HABITAT
Tamario de la Incumplimiento | Incumplimiento %
parroquia pascual hombres | pascual mujeres TOTAL mujeres

>5.000 4.940 4.937 9.877 50%
<1500 1.352 436 1.788 24%
1500 a 5000 4310 1.522 5.832 26%
Total 10.602 6.895 17.497 39%
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La presentacion estadistica de los datos proporcionados por la muestra de
la encuesta diocesana de Tarragona correspondiente a 1932 indican algunas
conclusiones relevantes, como el distanciamiento de las practicas de observan-
cia de mujeres en un 39% generalizado, aunque existen diferencias notables
atendiendo a la tipologia parroquial; asi las de tipo urbano (Tarragona, Reus,
Valls) presentan mas equilibrio de género que las rurales, estableciéndose una
correlacion positiva entre ruralidad y feminizacion de la religion. Las mujeres
en conjunto representan el 39% del incumplimiento pascual, mas notable en las
ciudades aunque con excepciones significativas en Alcover, Pont d’Armentera
(nucleo protestante), el barrio de pescadores de Cambrils o un pequeiio pueblo
como Ali¢. La investigacion en microhistoria ha mostrado la relevancia de las
rupturas comunitarias derivada de la organizacion socialista de tipo republi-
cano, laico, que desafiaba el fuerte sentido de comunidad en el cual la religion
desemperiaba un papel esencial. En el ambito urbano parece claro que el apego
de la burguesia a la Iglesia estaba vinculado a una vaga ideologia politica que
consideraba la religion como un baluarte del orden social. En estas circunstan-
cias, habia pocas posibilidades de que la Iglesia formulara una estrategia que
trascendiese las divisiones de clase. De hecho, ocurrio lo contrario (Callahan
202).

El triunfo del liberalismo y la aparicion de una sociedad mas seculari-
zada en el siglo XIX impulsaron al clero hacia un convencimiento obsesivo de
que habia que tomar medidas enérgicas para contener «el diluvio ciego de la
lujuria», ya en el cambio de siglo los sinodos prestaron mucha atencion a la
regulacion de la moralidad sexual, con la condena drastica del adulterio y de
los considerados vicios sexuales. Las amenazas para la moralidad solo se resol-
verian con el castigo y severas amonestaciones, asi a los que cometian publico
adulterio y a los que vivian en concubinato se les debian negar los sacramentos.
Se dijo a los sacerdotes que procurasen «apartar a sus ovejas de ciertos lugares
de perdicion, en donde naufragan con harta frecuencia las virtudes mas solidas
y fervorosas». Se advirtio a los padres de las zonas rurales que retuvieran a sus
hijos en casa por la noche y jamas les permitieran quedarse a solas con sus
futuros esposos. Se exhorto a las mujeres a practicar «la modestia cristiana
en el vestir» (Callahan 207); la Iglesia definitivamente ya no disponia de los
instrumentos de control de los afiorados tiempos de la alianza entre el Trono
y el Altar que en una formulacion para el siglo veinte y después de una guerra
civil, calificada de cruzada religiosa, impuso el nacionalcatolicismo espaiiol
en su empeno recristianizador que comporto una profunda redefinicion de la
feminidad.
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La Estadistica diocesana de 1932 dedica el capitulo XXI a «Moralidad» en
la certidumbre que las costumbres tradicionales sufrian impactos amenazantes
en los modos de vida; asi los parrocos dan cuenta de los cambios en las formas
del ocio, satanizando la existencia de moda indecente (Alio; Alforja) por «como
visten algunas doncellas» en una explicita manifestacion del control del cuerpo
femenino. En este mismo sentido se destaca en San Pedro de Cambrils un par
de casos en que se «ha usado el matrimonio antes de haberlo contraido», o en
Pont d’Armentera la «deshonestidad entre los jovenes, por la noche de paseo»,
o en Riudoms sobre «fugas de algunos jovenes para ir con sus novias». En San
Juan de Reus se menciona el «vicio de lujuria por las modas contra las que
se emplea la Liga de la Modestia». La historica obsesion de la Iglesia por la
sexualidad se normativizo en los mismos anos que los parrocos cumplimen-
taban la encuesta, cuando en 1930 Pio XI (1922-1939) publico la enciclica
Casti connubii sobre la santidad del matrimonio, coherente con el patriarcado
legitimado por el catolicismo. Asi, las funciones que le van a ser atribuidas a
la sexualidad y, en consecuencia, a las mujeres, pues somos a la vez metafora
y su metonimia, lo que la simboliza y aquello que la provoca (Amoros 251)
en un dique de contencion de lo que se intuia como, en palabras de Marcuse,
«la» mujer va a pasar de «suelo ontologico» a plataforma emancipatoria, dadas
las potencialidades subversivas de la liberacion del deseo frente al principio
del logro que preside el funcionamiento del orden capitalista (Amoros 252).

La obsesion de la Iglesia con los placeres mundanos y la practica del rigo-
rismo catolico se resumen para el caso de la diocesis de Tarragona en el capitulo
de la encuesta dedicado a «Moralidad» que enfatiza la existencia de espectacu-
los con «menoscabo a la moralidad» en la parroquia, que en la mayor parte de
las parroquias consiste en la existencia de bailes, teatro y cine. En El Catllar, el
parroco afirma que es la Sociedad Agricola quién anima y organiza el baile y el
cine. La confrontacion sobre los espacios de sociabilidad recreativa sera motivo
de politizacion del hecho religioso durante la II Republica. En definitiva, los
parrocos se muestran a la defensiva, conscientes del debilitamiento de unas
tradiciones que mantenian acompasada la vida de todos y todas al ritmo que
marcaba la religion, que en el marco de nuevas libertades en la «primavera»
republicana sacaba a la luz un substrato laico cierto, aunque semioculto hasta
entonces por la coercion (Rivera y de la Fuente 99).

En la triada «mundo, demonio y carne», los tres enemigos del alma, el baile
ocupa un lugar especifico en tanto que manifestacion de corrupcion moral; asi
en San Francisco de Reus que «hay baile todo el ano, se emplean los medios
posibles para desterrarlo habiendo fundado una asociacion catodlica de obreros
con quinientas jovenes obreras», en San Juan Bautista de Reus se indica que
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se ha creado una «escuela dominical para apartar a las jovenes del baile y de
espectaculos inmorales». El laicismo republicano se manifiesta como causa
de la desafeccion a los preceptos. Asi, en el Carmen de Valls el parroco indica
que «hay bailes en la Sociedad Agricola donde antes se respetaba la Cuaresma,
pero desde que impera el nuevo régimen se baila todas las épocas del afio, si
bien debido a la predicacion y confesionario, son pocas las jovenes que asisten
durante el tiempo cuaresmal». El baile fue objeto de una intensa accion pastoral
ya que «Todo baile en el que se ejecutan abrazos o contactos gravemente con-
denados por el sexto mandamiento es gravemente inmoral» como se sostenia
en una publicacion promovida por la Accion Catélica de Barcelona en 1951.

3. LAICIDAD EN LA SEGUNDA REPUBLICA

El cambio de régimen iniciado el 14 de abril de 1931 constituye una seria
amenaza, segun la Iglesia, al fomentar la secularizacion y crear condiciones de
posibilidad para un cambio social profundo en los papeles de género, articulado
en la modernidad sobre unas relaciones de experiencia entre hombres y mujeres
en base a un imaginario legitimador de la dominaciéon simbdlica patriarcal.

La denominada «cuestion religiosa» tensionard la vida de las parroquias
y socializard los conflictos Iglesia-Estado, debido a la aparicion de multiples
«litigios de frontera». Segtin Garcia Jorddn, hay tres momentos en la relacion
de la Iglesia catalana en el primer bienio republicano: un primero de posibi-
lismo para conseguir mantener los privilegios combindandolo con movilizacion
para el ideario durante el debate del texto constitucional; un segundo, después
del 9 de diciembre de 1931, de constitucion del frente catdlico en contra de
la ley de confesiones; y un tercero, de acceso de los «catdlicos» al gobierno
central. Es la primera vez que Espana abandona el estado teocratico en pro de
una secularizacion completa. La situacion se agrava después de los incendios
de iglesias en mayo, y el 3 de junio se hace publica la carta colectiva de los
obispos. La reaccion mds importante de la Iglesia ante la politica laicista fue
la pastoral colectiva de enero de 1932. La ley de confesiones y congregaciones
se plantea como culminacion del ideario republicano laicista. Los articulos 26
y 27 daban a la Constitucion el tono mds agresivamente laico de su historia
(Duch 1994, 127).

La ley, aprobada por 278 votos a favor y 50 en contra, tenia que afectar a
la comunidad de religiosas de provincia, que en 1930 era de 1799 personas:
387 religiosos y 1.412 religiosas. Existen en la provincia siete comunidades
religiosas, dos de las cuales dedicadas a la ensefianza, y 16 6rdenes religiosas
femeninas, dedicados 7 a la ensenanza, 5 a beneficencia y 2 contemplativos. En
la ciudad de Tarragona habia 7.48 comunidades por cada diez mil habitantes,
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mientras que a nivel espafiol era de 3.58; en relacion al ntimero de religio-
sos, en Tarragona capital era de 148.63 por diez mil mientras que la mediana
espanola era de 71.10. Existen en la capital 90 religiosos masculinos y 367
monjas, un total de 23 comunidades y 547 clérigos (Duch 1997, 128). Entre
1888 y 1927 los monasterios femeninos en Espana se incrementaron de 1.027
a 3.728 mientras que los masculinos pasaron de 161 a 970. La expansion de
las 6rdenes femeninas se debe al reconocimiento de la Iglesia de la importancia
de la ensenanza y en la expansion de actividades caritativas como medio para
aumentar su influencia (Callahan 181).

Las manifestaciones del conflicto religioso durante la Segunda Republica en
los municipios de Tarragona evidenciaron la polarizacion social ante la politica
laicista mediante la movilizacion de la jerarquia y del asociacionismo catdlico,
especialmente femenino. La mayor concentracion del clero se encuentra en el
Alt Camp, la comarca con menos poblacion y con una proporcion de un cura
por cada 355 habitantes; la ciudad de Valls, como hemos visto en la tabla de
observancia religiosa muestra actitudes reactivas a preeminencia social del
clero. Las comarcas de Tarragona y Reus se sittian en torno a los 860 habitantes
por cada clérigo, mientras que en las respectivas ciudades asciende a 1.300.
La densidad asociativa catolica es importante con municipios con numerosas
cofradias, hermandades y asociaciones: La Catedral (11), el Morell (7), en solo
13 parroquias de la comarca de Tarragona se contabilizan 5.398 afiliados. En
el Baix Camp el total de afiliados son 23.745 en 15 parroquias analizadas. En
las ciudad de Reus destacan San Juan (1.700) y San Pedro (6.339). La red local
y diocesana se manifiesta poderosa en numero de efectivos cotizantes aunque
menos dinamica, a excepcion de las ceremonias de semana santa o de los pro-
pios rituales anuales, de lo que la jerarquia hubiese deseado y socializado para
estimular la movilizacion catolica ante las politicas laicistas de la 1T Republica
mediante el periddico catolico publicado en Tarragona, La Cruz (1901-1936).

En la informacion recogida sobre los bautismos destaca el caso de El Pont
d’Armentera, con hasta 3 infantes no bautizados, muy significativo por tratarse
de un nucleo rural donde existe un nticleo protestante importante. En el Catllar
(2) se hace referencia al «sectarismo creciente de la Republica» y a una «pugna
entre propietarios y aparceros desde el advenimiento de la Republica, dedican-
dose éstos aparceros a hacer propaganda para que no haya bautizos», ejemplo
de una conexion estricta entre el conflicto social agrario y el anticlericalismo;
en la parroquia del Carmen de Valls se hace referencia a un nifio y una nifia
debido a que «sus padres viven amancebados [...], son de ideas perversas y
no quieren oir de religion», las gestiones de las «buenas personas para que se
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bautice a sus hijos resultan infructuosas». En la Riba se informa de que hay
personas no bautizadas, «unos por sectarismo y otros por protestantes».

Un capitulo de la Estadistica cursada a los parrocos en 1932 por la Vicaria
general del Arzobispado pretende conocer la existencia de comités o personas
que trabajen con la finalidad de que no se hagan bautizos. Las parroquias en
las que existan nucleos protestantes (Pont d’Armentera) o republicanismo mili-
tante se habian atrevido a desafiar el ritual catolico en los ciclos de vida bajo el
estimulo que proporciono la politica laicista del gobierno espanol. Asi, en los
municipios de Alio, El Catllar y la Parroquia de San Juan Bautista de Tarragona
hay personas que independientemente de ningtin comité trabajan con dicha
finalidad, especificandose en El Morell que aun habiendo personas que trabajen
con la finalidad indicada «atin no lo han conseguido, pero lo conseguiran».

La presencia de congregaciones religiosas prolifera también en nucleos sig-
nificativos de la propaganda laica, como es el caso de Barbera de la Conca. Este
municipio, con importante organizacion socialista desde las ultimas décadas
del siglo XIX, vivio el conflicto religioso en 1931 de manera intensiva como ast
describe su parroco. Los hechos remiten a que el 19 de abril de 1931 se produjo
una crisis en relacion a la primera comunion: «La propaganda antirreligiosa
provoco que todo y con tener la ropa preparada, el parroco las estampas, dejan
de hacerla». Y desde entonces ningin nifio o nifia de la Sociedad* han pisado
la iglesia y ay de la nifia que viniese que le hacen el vacio los y las demas».

En mayo de 1931 prosigue su relato el parroco de Barbera de la Conca
«las jovenes se dieron de baja de la Asociacion de Hijas de Maria y los hom-
bres y las mujeres acordaron hacerlo todo por lo civil», asi el 24 de mayo se
produjo el primer nacimiento sin bautizo catélico y el 28 del mismo mes el
primer entierro civil, mientras que en agosto y octubre se formalizan los pri-
meros «concubinatos». Otros aspectos del combate laico son percibidos por
el parroco cuando afirma que el 25% de la poblacion del pueblo no pertenece
a la Sociedad, «los hombres tampoco tienen fe, s6lo que son unos sectarios»,
mientras que las mujeres «generalmente cumplen los preceptos dominical y
pascual. Las jovenes también siguen a sus madres».

El parroco, en su largo informe recogido en el apéndice de la encuesta, sos-
tiene que «desde que ha cambiado el régimen serian contraproducentes todas
las gestiones. Se ha formado la Liga Laica y hay personas que realizan propa-
ganda para que no se bauticen, y las madres son las primeras en no quererlo».
Una de las explicaciones del anticlericalismo es de orden socioeconémico, a la
cual se adhiere el parroco de Barbera cuando afirma que «desde hace sesenta

4. Segun el parroco pertenecia a la Sociedad el 75% de la poblacion.
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anos los propietarios tenian muy sujetos y como esclavizados a los aparceros
y jornaleros (...) los duenios cumplirian mas o menos con la Iglesia y hacian
oidos de mercader a las justas demandas, asi empezaron a concebir odio a la
Iglesia como favorecedora de los ricos y explotadora de los pobres». Un con-
flicto social que culmina con la creacion en 1894 de la primera cooperativa
agraria creada desde abajo, de orientacion socialista, en Cataluna (Fuguet y
Mayayo). El parroco, Francisco Mercadé, relata como levantaron un edificio
llamado «La Casa» en 1912 con dependencias de café y baile y escuela con
un maestro laico «que continua hasta la fecha [...] con el resultado que han
crecido contra Dios. Hasta la proclamacion de la Republica guardaban algunas
formas de nuestra religion» como matrimonios o enterramientos a pesar de
que eran «herejes en su mayor parte y ateos todos».

En las politicas laicizantes sobre los entierros civiles es significativo que,
aunque hubiere muchas quejas de los parrocos sobre el creciente laicismo y el
ya de por si laicismo politico que nace con el régimen de la Republica, entre
todas las parroquias de la muestra s6lo suman 25 casos de entierros civiles.
Sobresale el caso en el Carmen de Valls, donde se indica que se intent6 advertir
a las hijas del difunto pero que «las hijas comunistas no oyeron al parroco». La
explicita declaracion sobre voluntad de enterramiento civil a la que la Iglesia
respondi6 a la secularizacion de cementerios motiva una intensa camparia en
las parroquias, casi un «recuento de efectivos». Asi, en Catllar se indica que
«no han firmado por sectarismo, particularmente las mujeres por miedo a
familiares y amigos y unos por indolencia», en El Morell muchos han firmado
sin entregar el duplicado, ignorandose el motivo. El miedo también es causa
de doscientas personas que dejan de firmar la declaracion de voluntad de
funeral religioso en Pont d’Armentera y Porrera, ntcleos mads secularizados o
de laicismo excluyente de nueva gestacion.

La ley del divorcio y la regulacion del matrimonio civil modificaron los
items de la encuesta diocesana para documentar el desafio laicista. Asi se con-
tabilizan los matrimonios civiles desde la proclamacion de la Reptblica no
relevantes en proporcion a los catdlicos ya que se registran solamente 13 matri-
monios civiles en los municipios de la muestra cuando se realizaban, segin los
parrocos, hasta 573.7 matrimonios anuales de media. El caso mds destacable de
la muestra se da en el Pont d’Armentera, importante nticleo protestante, donde
de un promedio anual de 6 matrimonios, existen 4 parejas casadas por lo civil.

Los parrocos también informan sobre aquellas personas que viven sin estar
casadas por el rito catdlico; en la mayoria de las parroquias no se dan casos
de personas que vivan en concubinato, pero si se informa que las hubiere
en La Riba y en el Carmen de Valls (2) o en San Juan Bautista de Valls (4 o

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 269-292



286 Monserrat Duch Plana

5). En la parroquia de la Santisima Trinidad de Tarragona se informa de que
«hay casos, imposible de determinar por falta de tiempo, algunos tienen hijos
bautizados». La actitud expresada por los parrocos se refleja en expresiones
defensivas como el caso de Constanti, donde el parroco hubiere usado la huelga
para que se hagan matrimonios canonicos; en Morell se indica que «es inttil
toda diligencia, son unos miserables, no han hecho caso de lo que se les ha
dicho, todo lo desprecian» y, en el Carmen de Valls también se indica que es
inutil toda diligencia a emplear.

La estadistica intenta documentar el nimero de personas divorciadas que
viven en cada una de las parroquias, dandose cifras muy bajas, con una per-
sona en San Pedro de Cambrils o dos en Alforja o San Francisco de Reus, 4
del Carmen de Valls, aunque las cifras mas elevadas se dan en nucleos rurales
como Riudoms (5) o Constanti (6). La Iglesia era consciente que la regulacion
del matrimonio como uno de los derechos de ciudadania que la Republica
promovio6 podria, simbodlicamente, desafiar la costumbre y, a medio plazo,
normalizar el pluralismo ideologico; por todo ello se pretende conocer la exis-
tencia de comités o personas que trabajen contra el matrimonio candnico en
pos del matrimonio civil, que los parrocos desconocen a excepcion de Alio y
Morell, San Juan Bautista de Tarragona y Alcover, practica que se personaliza
en Marta Domingo.

Entre los «vicios contra la santidad del matrimonio», se menciona reitera-
damente el onanismo y el maltusianismo. En Porrera se dice que «las mujeres
son las mas sensibles» ante lo que el parroco senala que «veo dificil el remedio a
un mal endémico». En Cataluia se produjo un notable descenso de la natalidad
situandose el niimero de hijos por mujer de 2,6 a 1,9 entre 1922 y 1935 (Nash
y Borderias 163). Practicas de control de natalidad que los parrocos recogian
en sus informes y que reflejan un reajuste de valores culturales con la aparicion
de una nueva moral sexual no basada en los preceptos catolicos como cuando
constatan la falta de recato en el comportamiento publico y particularmente
en las ropas de las mujeres (Lannon 1999, 65), hecho que fue objeto en 1926
de una declaracion colectiva de la Junta de Reverendisimos Metropolitanos,
constituida tres anos antes.

4. ESPIRITUALIDAD Y SOCIABILISMO FEMENINO CATOLICO

En una Espana eminentemente catolica como la de finales del XIX y primeras
décadas del XX se desarrollard una espiritualidad caracterizada por las con-
cepciones morales del eterno femenino que exigian a las mujeres una vida
religiosa de renuncia, resignacion, silencio, evasion, enemistad con la vida,
desprecio del propio cuerpo y negacion del placer (Tamayo 134). El namero
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de religiosas en Espana se doblo entre 1860 y el cambio de siglo llegando a
cuarenta mil y crecio hasta sesenta mil en 1930 cuando el total de religiosas,
en su mayoria en comunidades activas, era tres veces superior al de religiosos y
superior a la suma de religiosos y sacerdotes diocesanos. Las monjas aparecian
como servidoras de Dios, modelos de vida abnegada a imitar por las mujeres.

En el estado de la cuestion sobre la «moralidad», la Estadistica diocesana
enfatiza si «ocurren en la parroquia escandalos graves», «los vicios dominantes
en la misma y qué remedios se aplican para su extincion o disminucion y cuales
podrian con mayor eficacia adoptarse», la celebracion de «bailes en todas las
épocas del ano y si hay cines, varietés u otros espectdculos con menoscabo
de la moralidad, y qué medios se emplean para contrarrestar sus efectos», asi
como «si se ha notado el respeto debido a la Cuaresma en las diversiones o se
ha faltado respeto de este particular y desde que fecha». Transcurridos unos
meses desde la proclamacion de la IT Republica, los parrocos describen cambios
secularizadores generalizados como en San Juan de Reus «desde que la autori-
dad civil ha quitado las fiestas de precepto». Es generalizada la opinion sobre
la prevalencia de comportamientos, menos escandalosos pero mas endémicos,
entre la poblacion, como la blasfemia, el juego y la profanacion de dias festivos
y otros de nuevo tipo como el «sectarismo republicano» (El Catllar), inmora-
lidad conyugal, los deseos de diversiones y la indiferencia religiosa (Morell) o
la falta de asistencia a misa. En Riudoms se sefiala la inmodestia de vestir y en
Roda de Bera se habla «de envidias y rencores en hombres y mujeres»; y uso de
la murmuracion y la lujuria en Vinaixa, donde el parroco da consejo avisando
y no consigue nada particularmente desde «abril del pasado afno 1931». En San
Pedro de Reus se informa que «si se saben en concreto se aplican los remedios
convenientes» que pasan por la predicacion, que en Constanti se suma al «celo
de los celadores del Apostolado de la Oracion».

El calendario catolico sera objeto de debate politico en el plano local sobre
la celebracion de procesiones especialmente, como asi también sucede con
el respeto a la Cuaresma que la Iglesia propugnaba. En las treinta parroquias
analizadas se muestra que en seis de ellas no se realizan espectaculos mientras
«se ve algo de respeto» en otras seis. Ante una cuestion central en las relacio-
nes de género, cortejo y aparejamiento como era el baile en las comunidades
rurales y los barrios urbanos de los anos treinta, observamos que en el 60%
de las parroquias en 1932 no se respetaba la suspension del baile dominical
durante la cuaresma. Por el contrario, en dieciocho de las parroquias se indica
que no se respeta: en Aleixar «si se respeta en baile pero no en cine»; en Pont
d’Armentera se indica que se respetaba hasta la Republica; en la Sangre de Reus
que «no respetan nada»; en San Pedro de Reus «se paran los bailes pero no
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los cines» o en Riudoms que se intenta contrarrestar los espectdaculos de todo
tipo con «Cultura de la dona», obra social catélica (Duch y Palau); tampoco
se respeta en Vinaixa: «este afno ha sido el primero que no se ha respetado, aun
con los avisos del parroco hubo baile».

Lo privado se convierte en una nueva arma ideoldgica en la lucha por una
sociedad secularizada liberada de dominacion religiosa. Determinados ritos
sociales, como el registro de los hijos, los matrimonios y los entierros civiles,
constituyen testimonios de una cultura laica alternativa a la catdlica, en lo que
Moreno considera como «laicismo militante». Las practicas de vida, privadas
y publicas abren espacios a la incorporacion de las mujeres a los derechos y
libertades. Dichas ceremonias permiten reforzar la identidad colectiva de estos
grupos, que se transmiten a las generaciones futuras, tarea en que se reserva
una importante funcion a las mujeres» (Moreno 69).

En el Epigrafe XXVI la estadistica incluye informacion sobre Obras Sociales
«informadas del espiritu de la Iglesia Catolica»; en las parroquias urbanas
(Reus) encontramos la Biblioteca de Buenas Lecturas y la Liga Espiritual contra
la Blasfemia, el Centro Catoélico o asociaciones como Caridad Cristiana de
Senoras y Mutual Femenina de Misericordia. En Tarragona, Accién Popular
Catolica (600 asociados) o Accion Catolica de la Mujer, creada en 1920 con
551 asociadas o en Valls la agrupacion politico-social tradicionalista y la Mutua
de Propietarios, Hermandades de Socorros Mutuos, Asociacion de Padres de
Familia. El cambio de régimen comportoé que algunas de estas obras se forta-
lecieran mientras que otras dejaron de actuar, como la Cofradia de San Vicente
de Paul (Alforja), un municipio donde el parroco informa de la existencia de
una «Sociedad comunista con 20 socios hostiles a la Iglesia», como asi también
sucedio en Alio (509 habitantes) donde segun el parroco «casi todo el pueblo
pertenece a las sociedades socialistas y comunistas. Se ataca a la religion y se
insulta a sus ministros». En Barbera la respuesta catélica al laicismo militante
consistio también en la creacion de Civica Femenina Cultural, «Dios quiera en
el proximo quinquenio pueda desarrollarse y dar optimos frutos» En algunas
parroquias se cre¢ la «Cultura de la dona», inspirada en el «Institut de Cultura
i Biblioteca Popular de la Dona» creada en Barcelona (Duch 2015a). Al desafio
de la sociabilidad laica en muchas parroquias que impugnaba las costumbres
tradicionales en los ritos de paso vitales se respondio, como vemos, con el
reforzamiento del tejido asociativo catdlico formal.

Pio XI, «el Papa del catecismo», habia dado un gran impulso a la catequesis
a través de la enciclica Acerbo Nimis (1905) en el convencimiento de que ante
las persecuciones y las malas costumbres el tnico remedio era la ensenanza
de la doctrina cristiana; una «panacea que ignoraba una vez mas el devenir de
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las cosas, en suma, la modernidad. El hecho es que la catequesis funcionaba
con notable eficacia incluso en las zonas mas dificiles. Pero entre la nifiez y la
adolescencia, los jovenes mds que las jovenes se perdian para la Iglesia en gran
numero» (Rivera y de la Fuente 97).

Uno de los items de la Estadistica se refiere a las relaciones de la parroquia
con los centros escolares existentes en los municipios. El clero pensaba que
la complicada y conflictiva vida social de las primeras décadas del siglo XX
en Espana tenia como causa directa la influencia negativa de la prensa y de la
educacion (Crovetto 287). Otro aspecto pretendia describir la ensefianza del
catecismo —frecuencia, duracion, texto, metodologia y resultados—. Asi en el
epigrafe XXVIII de la estadistica de 1932 se pretendia recoger el estado de la
cuestion sobre la ensefianza del Catecismo en las escuelas, cuya obligacion se
regul6 en 1838, con la implicacion de maestros y maestras en el culto catélico.

Con motivo de las medidas laicistas del gobierno de la Segunda Reptblica
se prohibio la ensenanza del catecismo, en respuesta a una permanente pre-
sencia de los sacerdotes en las escuelas ptiblicas que las visitaban con una
frecuencia semanal, asi como es generalizada la practica de que maestros y
maestras acompanaran dos veces al afio a los nifios y nifias. La estadistica aporta
exhaustiva informacion sobre la identidad de maestros y maestras, asi como de
las relaciones «cordiales y frecuentes con el parroco» o «frias y corteses» en
otros casos. En San Pedro de Reus se daba tres horas a la semana de catecismo
mads visita semanal, «mejor relacion con los maestros de las escuelas privadas,
los de las publicas frios». En Valls se dan uno o dos dias a la semana durante
una hora el catecismo y visitas «cinco o seis al aiio que no eran muy del agrado
de los maestros, desde el nuevo régimen no se ha hecho ninguna visita». La
anticipacion a la legislacion sobre congregaciones religiosas se presentaba a
los pérrocos

El dimorfismo sexual se aprecia en un mayor abstencionismo de los hom-
bres a las ceremonias religiosas como una caracteristica de su comportamiento;
una masculinidad alejada de las practicas y las devociones congruentes con
la feminidad. Asi, en la parroquia de La Sangre de Reus habia protestantes y
espiritistas, «unas ochenta personas que propagan sus errores sin resultado»,
una afirmacion compatible con anotar la existencia de nticleos activos de disen-
sion al catolicismo.

«La atribucion progresiva de mayor religiosidad a las mujeres (algo que
comparten, desde el ultimo tercio del siglo XIX, catolicos y liberales) seria
precisamente un producto de la integracion de la diferenciacion sexual como
un rasgo relevante de la identidad por parte de un catolicismo que, medio
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siglo antes, habia exaltado el sentimiento catolico de ambos sexos frente a la
modernidad» (Blasco 130).

La feminizacion de la religion creo las posibilidades discursivas para la
movilizacion sociopolitica de las mujeres catolicas en la primera mitad del siglo
XX, para la activa respuesta femenina a la secularizacion. No ha sido objeto
de este analisis el movimiento catolico femenino aunque me inclino a pensar
que «la Iglesia aprovecho el potencial femenino para movilizar a las mujeres,
que son presentadas como instrumentos del clero, de una institucion patriar-
cal cuyas normas habian internalizado» (Blasco 131). Asi, si bien la jerarquia
catdlica propulso y alento las organizaciones femeninas, éstas se basaron en
las motivaciones de sus protagonistas en términos de acceso a lo publico, de
oferta de otras opciones alternativas a las socialmente asignadas a las mujeres
de entonces en reconocimiento social y de aprendizaje de la practica de la par-
ticipacion publica, aunque el resultado final fuese una emancipacion parcial
e inacabada, ya que no impugnaron el modelo de las esferas separadas ni la
exclusion de la ciudadania.
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Resumen

A través del andlisis de distintos cuerpos juridicos, manuales, diccionarios, tratados
de derecho y expedientes judiciales, abordamos algunas de las repercusiones que el
proceso de secularizacion penal, desarrollado en el México decimononico, tuvo en la
regulacion de un conjunto de actos de indole sexual, calificados como delitos de in-
continencia, delitos de sensualidad, o delitos contra el orden de las familias, la moral
publica o las buenas costumbres. Evidenciamos al respecto las contradicciones que se
dieron en la paulatina separacion de los conceptos de pecado y delito y la supuesta re-
legacion formal del pecado al ambito de lo interno y lo privado, concluyendo que esta
modernizacion juridica conllevo el mantenimiento de un codigo de valores cristiano
que operd como herramienta de control y sujecion de la poblacion femenina.
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Palabras clave: Secularizacion, delitos sexuales, virginidad, honor, siglo XIX.

Abstract

Through the analysis of different juridical bodies, manuals, dictionaries, law treaties
and judicials files, we address some of the effects that the process of criminal secu-
larization in Mexico had in the regulation of set of acts of a sexual nature, classified
as crimes of incontinence, sensuality crimes or crimes against family order, public
morality or decency, during the Nineteenth century. We show about the contradic-
tions that occurred in the gradual separation of the concepts of sin and crime, and the
supposed formal relegation of sin to the internal and private field. We conclude that
this legal modernization entailed the maintenance of a christian values code, which
operated as a tool of control and subjection of the female population.

Keywords: Secularisation, sexual crimes, virginity, honor, XIX" century.
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1. INTRODUCCION

El concepto de «secularizacion» estd presente en la gran mayoria de la historia
y la historiografia hispanoamericanas y, pese a ello, apenas ha sido cuestionado
y problematizado. Como advierte Joseba Louzao, la polisemia del concepto
de «secularizacion» y sus variaciones en los diferentes momentos historicos
lo han convertido en una herramienta explicativa o paradigma inoperante
para el estudio de los procesos en perspectiva historica (335). Al igual que
con otras grandes categorias conceptuales como «racionalismo», «naciéon» o
«liberalismo», con «secularizacion» hacemos referencia a una construccion
que, desde finales del siglo XVIII aparece como constitutiva del abstracto vy,
también, conflictivo concepto de modernidad estatal y que formo parte del
conjunto ideologico que abogaba por la separacion entre el poder real y el
sagrado como requisito irrefutable para la consecucion de una nueva organi-
zacion socio-politica.

Hablar de secularizacion implica hablar necesariamente de un proceso
multidimensional basado en una «recomposicion del campo religioso que
caracteriza la modernidad» (Hervieu-Léger 227). Implica aludir a transforma-
ciones, resistencias, cambios, contradicciones, que acompanan la conformacion
a lo largo de los siglos XIX y XX de «un sujeto de la modernidad» (Dube
180) o de «una nueva forma de creencia individualizada» en palabras de Elisa
Cérdenas (53), lo que supuso el desarrollo de nuevas formas de apropiacion
del espacio y nuevos vinculos sociales'.

En lo que se refiere a nuestro tema de estudio, la secularizacion penal en
el ambito concreto de la regulacion de los delitos sexuales que tuvo lugar en
México, este proceso, incoado en las postrimerias coloniales, conllevé una
pérdida de peso de las instituciones eclesidsticas en el tratamiento punitivo de
los actos sexuales reprobables asi como modificaciones conceptuales ligadas
a la distincion, cada vez mas nitida, de las nociones de delito y pecado, junto

1. Por «sujeto de la modernidad», acorde con lo expuesto por Saurabh Dube, entendemos
una categoria conformada por aquellos «actores histéricos que han sido participantes
activos en procesos de la modernidad, tanto sujetos a estos procesos como también sujetos
que moldean estos procesos».
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con una relegacion formal del pecado al ambito de lo interno y lo privado.
Ya desde el ultimo tercio del siglo XVIII, se sucedieron diversos conflictos de
competencias dentro de un proceso de paulatina apropiacion de la regulacion
de las sexualidades prohibidas por parte del poder civil y de un mayor control
secular de las conductas femeninas, lo que culminé con la prohibicion en 1746
de que los tribunales eclesidsticos emitiesen sentencia ante casos de delitos
sexuales (Sudrez 207-225).

Una vez alcanzada la emancipacion politica del pais en 1821, dentro de
un marco de paulatino desarrollo de un orden juridico moderno o liberal, en
lo que respecta al ambito delictivo, este proceso de apropiacion civil siguio
desarrollandose a lo largo del siglo XIX mediante el establecimiento del mono-
polio estatal del derecho, es decir, de la plena identificacion entre el derecho
y la ley. Con la expedicion del primer codigo penal mexicano en 1871, el
Estado se convirtio en el maximo organismo responsable de la reglamentacion
de los comportamientos y actitudes sexuales de la poblacion en su conjunto.
Durante los primeros cincuenta anios de independencia, sin embargo, junto
con las leyes mexicanas y las emanadas anteriormente del poder real o las
cortes espanolas, multiples ordenamientos, incluyendo el derecho canoénico,
siguieron definiendo y rigiendo los comportamientos sexuales de la poblacion®.

La fragmentacion normativa, junto con la caida en desuso de los severos
castigos contemplados por los codigos coloniales en material sexual, dificulto
el conocimiento de la definicion, tratamiento y regulacion formal de estos
delitos por parte de los propios juristas. En la practica, esta situacion se tradujo
en un vacio legal y el mantenimiento de una amplia discrecionalidad judicial,
sustentada en el predominio del derecho comun y las condiciones especificas
de cada delito a la hora de emitir sentencias frente a la ley escrita y ejercida
a través del recurso continuado a diccionarios y manuales de derecho. Entre
los autores de estas sistematizaciones diddcticas, los extranjeros y, en especial,
los espanioles, ocuparon un lugar preeminente frente a los juristas mexicanos.
En concreto, a lo largo del siglo XIX, existieron tres obras clave en la siste-
matizacion del derecho para el tratamiento de la criminalidad sexual previa a
la codificacion: El Febrero Mejicano de Anastasio de la Pascua, el Diccionario
de legislacion y jurisprudencia del espanol Joaquin Escriche y el Novisimo Sala
Mexicano de 1870, a cargo de Manuel Dublan y Luis Méndez.

2. En relacion con el derecho canodnico, si bien es cierto que este cuerpo normativo perdio
importancia como fuente de derecho positivo con la Reforma juarista, obras doctrinarias
posteriores, como el Novisimo Sala Mexicano, contuvieron referencias que denotan su
vigencia para esos anos.
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En este contexto, los privilegios y la influencia social de la Iglesia fueron
interpretados por la intelectualidad liberal mexicana como lastres del pasado
que la nueva nacion independiente debia erradicar. Dentro de una logica anti-
nomica y evolucionista, los discursos liberales defendieron un concepto de
emancipacion y progreso nacional que se oponia, maniqueamente, a la oscuri-
dad clerical y a los vestigios de su poder, aun presentes en las naciones recién
independizadas. No podemos, sin embargo, pensar en estos cambios como
rupturas semanticas unidireccionales e inmediatas, pues como hemos podido
comprobar a través del analisis normativo y de la practica judicial, los meca-
nismos reguladores de la sexualidad que se fueron desarrollando en el proceso
de modernizacion juridica mexicana mantuvieron un respaldo institucional
a un conjunto de valores originado en la teologia moral tomasina y regulado
por un sistema normativo sustentado en una interpretacion catdlica de la vida.

2. DELITO Y PECADO EN LA MODERNIZACION PENAL

Si algo caracterizo al tratamiento institucional de los actos sexuales prohibi-
dos en el orden del Antiguo Régimen fue su conceptualizacion como pecados
y delitos al mismo tiempo, al no existir una separacion del orden divino y
el humano, sino un orden natural fruto de la razon y voluntad divina que,
en términos actuales, estaria formado por una simbiosis entre ambas esferas
(Tomas y Valiente 252). Con la implantacion de la secularizacion penal, tanto
en los discursos recogidos en la practica judicial como en los nuevos textos
legales, las acciones delictivas, también las de indole sexual, se fueron pro-
gresivamente desligando de la nocion de pecado que, hasta el momento, las
habia acompanado.

El manual de derecho El Febrero Mejicano de Anastasio de la Pascua ofrece
interesantes reflexiones acerca de qué se entendia juridicamente por delito en la
primera mitad del siglo XIX y su relacion con la ley. Un delito era una «trans-
gresion o quebrantamiento de una ley ejercido voluntariamente y a sabiendas,
en dafno u ofensa del estado o alguno de sus individuos» (De la Pascua 3-4). El
delito se distinguia de la accion pecaminosa por transgredir la ley civil, a dife-
rencia del pecado, que atentaba contra la moral mediante la infraccion de algun
precepto divino o eclesidstico. Los delitos, a su vez, podian ser de naturaleza
publica o privada. Los primeros eran aquellos que, por su gravedad, ofendian
a la sociedad en su conjunto, como un asesinato. Los segundos, sin embargo,
atentaban solo contra un individuo, sin causar grave dafio al conjunto social.

En la practica judicial, dentro del enfoque casuista, que fijaba la atencion en
las condiciones y circunstancias bajo las que se producia el delito mas que en
el delito en si, los abogados defensores aprovecharon el proceso de transicion
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secularizadora que atravesaba el derecho, tratando en ocasiones de traducir el
crimen sexual cometido por sus clientes en una falta moral y pecaminosa que
no merecia ser castigada por la justicia civil al pertenecer al fuero interno de la
conciencia. De esta forma, por citar un ejemplo, el estupro o «acto de perder,
como se dice, a una doncella», segtn el procurador Francisco Gonzalez, pese a
estar formalmente criminalizado, no era un delito sino «un pecado muy grave
[...] sujeto al fuero sacramental de la penitencia, mas no al fuero externo» y,
por tanto, no era digno de recibir un castigo publico®. En caso contrario seria
necesario «ensanchar las carceles», anadia este abogado, dando testimonio de
la frecuencia con la que se cometian este tipo de incontinencias.

Este tipo de argumentos no fueron minoritarios en la practica judicial
mexicana del siglo XIX, como demuestran, entre otros, el discurso pronun-
ciado por el magistrado Agustin Ferndandez en la causa incoada en 1864 a raiz
de la demanda por adulterio que Ramon Casares interpuso contra su esposa,
Vicenta Penafiel, y quien era primo por linea materna del demandante, el pintor
Valentin Coronado. Ambos acusados, tras ser detenidos y puestos a disposicion
judicial, reconocieron su delito y trataron de justificar el mismo alegando que
Ramon, el marido ofendido, habia maltratado a su mujer durante afios para
después abandonarla a su suerte, motivo por el cual ésta habia tenido que
refugiarse en los brazos de otro hombre.

Después de varias semanas, en las que las partes implicadas presentaron
diversos documentos y testigos que ratificaban sus respectivas declaraciones,
el demandante decidio presentarse ante el juez para expresar formalmente
que perdonaba a los dos reos, presos en la carcel Nacional de Belem, desis-
tiéndose asi en toda forma de su acusacion®. Si bien el adulterio seguia siendo
un delito privado perseguible solo a instancia de parte, el incesto, ademads de
ser un delito que ofendia al conjunto de la sociedad, figuraba entre los mas
castigados por las leyes y las autoridades judiciales. Pese a ello, el licenciado
Fernandez decidio sobreseer la causa, motivando su sentencia con una extensa
e interesante argumentacion:

El marido sin género de duda, por su caracter de tal, tiene derecho indisputable

para tener a su lado a su mujer y disfrutar de los goces, conveniencia y ayuda

que proporciona el matrimonio, de los cuales se le privaria con una separacion

larga ocasionada por la pena que al fin se le impusiera a su mujer [...]. Una

pena innecesaria perjudicaria a la misma sociedad, disolviendo una familia
tal vez para siempre y con riesgo de mayores males, pues una larga separacion

3. Archivo General de la Nacion de México (AGNM), Tribunal Superior de Justicia del
Distrito Federal (TSJDF), 1838, caja 131, «La causa contra José Maria Jiménez», f. 46v.
4. AGNM, TSJDF, 1864, caja 393, s/t, f. 22r.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 293-313



Honor, violencia y poder patriarcal en el proceso mexicano de secularizacion penal 299

temporal puede resfriar y aun concluir con el carifio y amor conyugal que
ha manifestado Casares por la Penafiel y tal vez exponerlo a contraer otras
relaciones ilicitas, cuyos males son sin duda de mayor gravedad y perjuicios
para la moral, la sociedad y el interés particular de los mismos conyuges que
el que resulta de no castigar su delito, el cual por la misma modesta posicion
social de los culpables y el marido, no ha producido escandalo que perjudique
la moral publica’.

Este insolito argumento estuvo motivado por la supremacia que el orden
familiar debia ocupar frente a ciertos comportamientos que pese a figurar
legalmente como actos delictivos, entre la opinion de diversos juristas, parecian
considerarse mds como faltas pertenecientes al fuero interno. «En ocasiones es
cuerda cosa dejar el castigo de los crimenes a Dios en vez de poner remedio a
mayores males emprendiéndolo el hombre por su cuenta», sostuvo al respecto
el magistrado®. Los acusados fueron asi puestos en libertad, apercibidos y bajo
fianza de estar sujetos a derecho hasta la revision de la sentencia en segunda
instancia. Vicenta, a pesar de los golpes y malos tratamientos que supuesta-
mente habia recibido de parte de su marido, y de que hacia ya mas de tres afios
que no cohabitaba con él, fue «entregada» a éste. La sentencia, pese a tener
un cardcter en apariencia extraordinario, amerito la confirmacion de parte del
Tribunal Superior de Justicia del Imperio.

La referencia a Dios en el discurso del juez Fernandez, por otro lado, formo
parte de una contradiccion que aparecio con frecuencia entre los juristas de
la época. A pesar de que ya desde las postrimerias coloniales las instituciones
civiles aumentaron sus espacios de actuacion, logrando tras la independencia
politica desplazar completamente a las eclesiasticas en la administracion de la
justicia criminal, la secularizacion del derecho en la practica presento diferen-
tes ritmos. El aparato simbolico asociado al catolicismo siguio estando muy
presente en los discursos pronunciados en el foro por jueces, fiscales y aboga-
dos y tuvo una efectividad incuestionable. Pese a ello, no deja de sorprender
que para la segunda mitad del siglo XIX, uno de los principales magistrados
de la capital mexicana pudiese afirmar, sin ser reconvenido por ello, que en
ciertas circunstancias el sistema de justicia debia ser inoperante frente a actos
criminales, dejando que su resolucion dependiera de la voluntad divina, lo que
contradecia abiertamente la separacion entre los conceptos de pecado y delito
y dejaba entrever la convivencia entre los juristas de al menos dos tendencias
ideologicas: una orientada a desligar completamente la justicia terrenal de la
celestial y otra interesada en mantener su imbricacion.

5. AGNM, TSJDF, 1864, caja 393, s/t, ff. 22v-23r.
6. AGNM, TSJDE, 1864, caja 393, s/t, f. 23r.
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3. HONOR Y CASTIDAD EN LOS DELITOS DE ESTUPRO, FUERZA Y
RAPTO

3.1 Aclaracion terminologica

En la practica judicial decimononica se entendia por estupro la primera rela-
cion sexual que un hombre tenia, mediante el uso de la fuerza o no, con una
mujer virgen (Escriche 642). Para que este acto fuera considerado delito, sin
embargo, debia de haber mediado el empleo de la fuerza fisica o moral, lo que
aludia a un heterogéneo conjunto de acciones —amenazas, dolo, fraude, seduc-
cion o una falsa promesa de matrimonio— mediante los que se suponia que un
hombre podia lograr franquear la honradez de una doncella.

El delito de rapto consistia en el robo que se hacia de una mujer, sacandola
de su casa para llevarla a otro lugar con el fin de casarse o de «corromperla», es
decir, de tener relaciones sexuales con ella (Escriche 1480). Si éste se producia
por la fuerza, era considerado un delito contra la mujer raptada y su familia.
En los casos en los que la mujer consentia por «promesas, halagos o artificios
de su raptor», el delito se consideraba «rapto por seduccion» y atentaba solo
contra los padres, marido o tutor de la mujer seducida.

El término «violacion» tuvo distintas acepciones a lo largo del siglo y, hasta
la expedicion del codigo penal de 1871, no fue tipificado en si como delito. En
la practica judicial se utiliz6 tanto como sinonimo de estupro, al referirse a la
accion que atentaba contra la virginidad de una doncella como en su significado
de fuerza carnal, es decir, de «violencia que se hace a una mujer para abusar
de ella contra su voluntad» (Escriche 1538).

La utilizacion del concepto de mujer honrada como sinénimo de mujer
virgen, casta o sumisa fue comun en el tratamiento penal de los delitos sexuales
que se desarrollo en México a lo largo de todo el siglo XIX. Su uso no respondio
solo a una incorporacion semantica, cuasi inconsciente, en la mentalidad colec-
tiva de los juristas, sino que fue parte de los numerosos esfuerzos pedagogicos
que los hombres pertenecientes a la élite intelectual llevaron a cabo para guiar
las actitudes femeninas por el camino de la contencion sexual.

Por «honor» en el ambito juridico se entendia «la accion o demostracion
exterior por la cual se daba a conocer la veneracion, respeto o estimacion que
alguien tenia por su virtud o mérito» (Escriche 298). Estos méritos y virtudes,
que determinaban la buena reputacion de un hombre, dependian en parte del
comportamiento sexual de las mujeres que estuviesen emparentadas con él
(Speckman 1432). Es decir, las mujeres que mantuviesen actitudes de recato,
contencion y pudor aseguraban no s6lo su propia honra sino el reconocimiento
social de sus familiares varones.
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El origen de esta inequidad en la valoracion de los comportamientos sexua-
les de hombres y mujeres estaba directamente relacionado con un concepto
de honor presente ya en las antiguas sociedades mediterraneas, que fue desa-
rrollado y sistematizado en las principales obras de teologia moral cristiana
(Bourdieu 59).

Para el padre de la Iglesia Agustin de Hipona, el honor de una mujer
y de sus familiares varones estaba determinado por su honradez, es decir,
por su conducta sexual. Esta, sin embargo, no dependia exclusivamente de la
conservacion de su himen sino del placer experimentado con la pérdida del
mismo. Como muestra el andlisis que el santo present6 en La ciudad de Dios
del mitico suicidio de Lucrecia, tras haber sido violada por Sexto, hijo del rey
Tarquino, la distincion entre cuerpo y alma que caracterizaba a hombres y
mujeres permitia que una mujer que hubiese sido deshonrada lograse reparar
internamente su ofensa mediante la seguridad que le proporcionaba el saber
que no habia consentido la violacion (De Hipona 100). Si la mujer no habia
participado voluntariamente en el acto sexual, no debia de sentirse ofendida en
su persona. La deshonra femenina, por tanto, debia paliarse de manera interna
o ser resarcida junto con el deshonor causado sobre sus familiares varones,
padres y hermanos, quienes eran, ante los ojos de este pensador, los legitimos
encargados de reparar el agravio.

3.2 Virginidad y violencia en la teologia cristiana

La teologia cristiana, si seguimos lo expuesto por Agustin de Hipona, al venerar
la virginidad como principal cualidad de una mujer, valoro la violencia sexual
en funcion de la pérdida de esta condicion y del agravio que ello suponia contra
sus parientes varones.

El dafo corporal, la humillacion o el sufrimiento personal que una mujer
podia sentir tras ser victima de una violacion no merecieron la atencion del
santo, quien abordo esta tematica a través del analisis del episodio mitolégico
conocido como «rapto de las Sabinas», segun el cual, los primeros fundadores
de la ciudad de Roma, tras haber dejado a sus mujeres en Alba, habrian deci-
dido secuestrar y violar a las mujeres pertenecientes a la tribu de los sabinos
(De Hipona 160).

Este acto violento no fue condenado en si mismo por el santo, sino en
funcion del agravio que representaba para los familiares varones de las sabinas.
Como podemos apreciar aqui, ya desde el siglo V, la valorizacion del rapto
aparecia ligada al concepto de mujer como propiedad del varon encargado de
custodiarla. La accion sancionable que distinguia el rapto de otros males como
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el estupro, por tanto, residia en el robo que un hombre hacia de una mujer,
sacandola del lugar donde otro varén la tutelaba.

A partir del siglo XIII, la sistematizacion de la jerarquia dentro de los
actos ilegitimos libidinosos, llevada a cabo por Tomas de Aquino en su Suma
Teologica perme¢ la regulacion civil y eclesidstica de la sexualidad occidental.
Si bien para este padre de la Iglesia la violencia fisica constituia un agravante
en los casos de rapto o estupro de una virgen o mujer casada, al igual que su
antecesor, no considero la violacion como un crimen de por si. Los dafios que
esos delitos suponian, ademas, iban dirigidos contra los hombres —maridos,
padres o tutores— que ejercian derechos sobre las mujeres violadas y no sobre
ellas mismas.

Dentro de la escala tomista de los vicios de lujuria, el estupro ocupaba
el penultimo puesto en orden de gravedad por malicie, antecediendo solo al
pecado de fornicacion. El estupro, denominado también «violacion», consistia
para Tomas de Aquino en la «desfloracion» ilicita, es decir, fuera de la union
matrimonial, de una doncella virgen e implicaba un acto de injuria al atentar
directamente contra el padre de la estuprada, quien estaba por ello autorizado
a denunciar judicialmente el agravio (477).

Entre las consecuencias que esta especie de lujuria podia entranar, segun el
santo, se encontraba el riesgo de que la joven estuprada no consiguiera contraer
matrimonio y cayese en la prostitucion, actividad que no habria desempenado
hasta el momento solo «por temor a perder su integridad virginal» (De Aquino
477). Aunque el estupro no se efectuase a través del uso de la fuerza fisica,
implicaba siempre un acto de seduccion, por lo que Tomas de Aquino defendia
que el responsable fuera condenado a dotar y a casarse con la joven. En caso
de que el padre de ésta rehusara entregarsela en matrimonio, el estuprador
deberia compensarle mediante un pago econémico, ademas de pagar una dote
de mayor valor a la joven.

El rapto para Tomds de Aquino era una especie de lujuria considerada de
mayor gravedad que el estupro, pues a diferencia de este acto, el rapto siempre
conllevaba el uso de la violencia, ya que se cometia al sacar a una joven de la
casa de su padre o su marido por la fuerza para «corromperla», es decir, para
tener relaciones sexuales con ella (478). El uso de la violencia en este caso
respondia a la vehemencia del deseo, capaz de provocar imprudencias de este
tipo en los varones.

Sila mujer raptada no estaba casada, debia de ser entregada a su padre para
luego, si éste consentia, tomarla en matrimonio. En caso de ya estarlo, debia
de ser devuelta a su esposo, quien tenia derecho sobre ella por el hecho de
estar desposada. «Quien roba algo tiene la obligacion de restituirlo» afirmaba
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el santo al respecto (De Aquino 481). La cosificacion del cuerpo femenino, en
este punto, era mas que evidente: las mujeres no tenian potestad para tomar
decisiones sobre si mismas, al ser conceptualizadas como bienes sujetos a la
propiedad varonil. El consentimiento de la mujer a la hora de ser sacada de
su casa, por tanto, no intervenia en la definicion de este acto pues se inter-
pretaba que el agravio se cometia contra el padre o marido de la raptada y no
ya contra ésta.

3.3 Tipificacion delictiva y condenas en la legislacion colonial

Las Siete Partidas, conjunto legal mas referenciado por los juristas hasta la
expedicion del Codigo Penal, diferenciaron dos tipos criminales referentes a
los delitos que hemos sefialado, el «robo» y la «fuerza» pero ambos recibie-
ron un tratamiento conjunto. Pese a no contemplar el concepto de estupro, si
definian como una «gran maldad» el tener relaciones sexuales con una mujer
virgen, una mujer «de orden», es decir, religiosa, o una mujer viuda, siempre
que ésta viviese de forma honesta, «por halago o por engano»’. Tener relacio-
nes sexuales con mujeres de las condiciones aludidas conllevaba un atentado
contra la castidad, virtud amada por Dios y que debian amar los hombres, lo
que explicaba su reprobacion legal.

Cualquier persona estaba autorizada para acusar a un hombre de haber
cometido este mal ante las autoridades y, en caso de ser probado, las Partidas
contemplaban penas muy distintas que las recogidas por la teologia moral,
ordenando la pérdida y confiscacion de la mitad de los bienes del hombre
honrado, la pena de azotes y destierro por cinco anos del vil y la muerte en la
hoguera del siervo o esclavo®.

En caso de que la mujer con la que se cometiese el acto carnal fuese una
«mujer vil», es decir, no fuese ni virgen, ni viuda honesta, ni religiosa, la accion
en si, pese a seguir constituyendo un pecado, no conllevaba la imposicion de
ningun tipo de pena por parte de la justicia ordinaria. Si el acceso carnal a una
mujer vil se producia a través del uso de la fuerza fisica, las penas quedaban
sujetas al arbitrio de cada juzgador, quien debia valorar la condicion del acu-
sado y de la victima, asi como las circunstancias en las que se produjo el delito’.

En caso de que estos actos se produjesen en mujeres virgenes, viudas hon-
radas, religiosas o casadas, mediante el uso de la coaccion fisica, con armas o
sin ellas, el responsable debia de ser condenado a muerte, asi como a la entrega

7. Partida 7, titulo 19, ley 1.
8. Partida 7, titulo 19, ley 2.
9. Partida 7, titulo 20, ley 3.
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de todos sus bienes a la mujer que hubiese sido «forzada», en caso de que ésta
no quisiera casarse con él.

La fuerza era entendida en la legislacion de las Partidas como la ausencia
de consentimiento de la victima y el uso de la violencia para la realizacion de
la accion delictiva. Junto con la condicion de los implicados, el uso de la fuerza
aparecia como un elemento esencial en la determinacion del delito y la con-
dena. Como ha destacado el historiador del derecho José Sanchez-Arcilla, estas
leyes no estaban orientadas a la proteccion de las mujeres sino a la custodia
de un bien juridico basado en el honor y la castidad. Las diferentes condenas
contempladas variaban en funcion de la forma en la que era atacado este bien
mediante «engafio» o mediante «fuerza» (Sanchez-Arcilla 502).

Ya desde el siglo XVIII, los tratadistas de la época, con base en las practicas
y el derecho consuetudinario, recomendaban en los casos de rapto o estupro
por fuerza conmutar la pena de muerte y confiscacion de bienes recogidas en
las Partidas por la de presidio o galeras. En los casos de rapto o estupro por
seduccion o engano, las condenas de confiscacion de bienes, azotes y destierro
recogidas en la legislacion fueron suplidas, con arreglo al derecho canoénico, por
la de contraer matrimonio con la estuprada (siempre que contase con el con-
sentimiento paterno), la dotacion y el reconocimiento de la prole si la hubiese.

3.4 La practica judicial

En relacion con el estupro por seduccion, a diferencia de lo recogido por la
legislacion de Partidas, ya desde los siglos coloniales, las condenas dictadas en
los procesos sobre este tipo de delitos no solian ser corporales y retomaban, de
acuerdo con lo estipulado en el derecho canonico, la pena de dotar o casarse
con la estuprada (De la Pradilla 3).

La dote a la que hacian referencia estas leyes diferia de la dote en el sentido
riguroso de la palabra, como advertia Joaquin Escriche, ya que su finalidad no
era garantizar el bienestar de la novia en su futuro matrimonio sino resarcir
el dano causado por el estupro (654). Esta dote no debia restituirse al con-
denado aun cuando la estuprada no se casase y, ademads, se contemplaba que
fuese heredada por sus descendientes en caso de que la estuprada falleciera. La
dote simbolizaba, por tanto, una especie de reparacion del dano ejercido sobre
la «integridad virginal» de una mujer, conceptualizada por los juristas como
una «prenda de inestimable valor» (Escriche 654) o una «dote preciosisima
de la mujer» (Senén 214), y por tanto, como patrimonio simbolico y material
de la misma.

La cantidad pecuniaria que el estuprador debia pagar, debia establecerse
por las autoridades judiciales «combinando la condicion y las facultades del
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estuprador con la calidad de la estuprada y del marido que hubiera podido
tener sin el estupro, de modo que sea suficiente a lo menos para cubrir el dafio
que a la estuprada se siguiere»(Escriche 653). Segun el jurista espafol Senén
Vilanova, las mujeres de mayor hermosura, «de dones singulares de natura-
leza», 0 pertenecientes a estratos socioeconomicos mas elevados debian recibir
una dote mayor (214).

La conveniencia de aplicar las penas de dotar o casarse con la estuprada,
contempladas por el derecho canonico y extendidas en la practica judicial
decimononica, fue cuestionada por varios juristas, como el espanol José Marcos
Gutiérrez, cuyos argumentos fueron retomados por jueces, fiscales y abogados
para eximir a los acusados de estupro de las penas contempladas.

Seguin este tratadista, la préactica canonica de obligar al estuprador a con-
traer matrimonio con su victima debia de ser abolida ya que castigaba a los
hombres y premiaba a las mujeres que perdieran su virginidad de forma volun-
taria como medio para casarse con su supuesto estuprador. De esta manera,
segun Gutiérrez, muchas mujeres condescenderian a las pretensiones varoniles
con «lo que mas debieran detestar», es decir, perder su honra, con el unico fin
de casarse (172). Al mismo tiempo, este jurista denunciaba la frecuencia con la
que muchas mujeres «corrompidas y aun tan abandonadas», habian hecho de si
mismas «el mas infame comercio», enganando o tratando de enganar a muchos
jovenes honrados fingiendo su virginidad ante los tribunales (Gutiérrez 172).

El jurista Joaquin Escriche, por el contrario, se mostro favorable a que el
estuprado fuera condenado a casarse o a dotar a su victima, ademas de recono-
cer a los hijos habidos del delito. Por otro lado y a diferencia de lo contemplado
por la mayor parte de los tratadistas, Escriche reconocié que el condenado
debia dotar a la mujer también en los casos en los que ésta no fuese virgen en
el momento de la comision del delito cuando en la opinion comun conservase
todavia la reputacion de serlo (654).

Esta perspectiva, acorde con la de otros pocos juristas contemporaneos, si
bien seguia relacionando la honestidad femenina con su sexualidad, interpre-
taba que ésta podia no recaer solo en la conservacion del himen sino también
en la reproduccion de comportamientos recatados. Los comentarios al respecto
de Senén Vilanova ofrecen un punto de vista similar, al afirmar que

la condicion de ser honesta y recatada es de mas mérito que la misma virgini-
dad; pudiendo darse el caso, en prueba de este sentir, que una soltera, que ha
sido desflorada goce las mismas acciones de estupro que aquella que nunca
dejo su virginal entereza (Vilanova 199).

Para los albores de la codificacion penal, en atencion a los autores del Novisimo
Sala, el estupro, entendido como un delito de sensualidad consistente en el
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«desfloramiento de una mujer honesta», es decir, virgen, a través de la seduc-
cién, no debia castigarse con penas corporales no ya porque no constituyese un
hecho reprobable sino porque no podia ser creible el testimonio de una mujer
«capaz de vender su pudor, confesar su debilidad y sacarla a la plaza», lo que
la hacia sospechosa de disolucion, es decir, de tener una vida y costumbres
relajadas (Dublan y Méndez 149). Por los motivos expuestos, los autores del
Novisimo Sala denunciaron expresamente su desacuerdo con la extendida
practica judicial de condenar al estuprador, ya fuera a casarse o a dotar a la
ofendida y a reconocer la prole en caso de haberla o a otras penas como el
destierro, segtin las circunstancias, argumentando en los mismos términos en
los que ya lo habia hecho José Marcos Gutiérrez:

nosotros no podemos aplaudir una costumbre que castiga a un complice del
mismo delito, que da lugar a que las mujeres hagan su pudor objeto de trafico,
que hace contraer matrimonios forzosos y desgraciados, y que mas de una
vez es el lazo que una mujer astuta y experimentada arma a un joven incauto
(Dublan y Méndez 150).

El delito de fuerza carnal constituia también un delito de estupro cuando se
cometia contra una mujer considerada honrada. Al haberse mitigado el rigor
de las penas recogido en las Partidas, tanto este delito como el rapto solian
condenarse mediante la pena de presidio o galeras, en atencion a las circuns-
tancias en las que se cometieran (Escriche 1413).

A diferencia del estupro por seduccion o engano, el delito de fuerza podia
ser perseguido de oficio o a instancia de cualquier persona y no sélo de los
afectados por el mismo. Ninguna ley contemplaba las penas que el delito de
fuerza contra una mujer que no fuera virgen, casada o viuda honrada debia
tener y se dejaba al arbitrio de los jueces la condena a cumplir.

3.5 Demostrar la violacion

Para determinar la existencia de un delito de estupro por seduccion, es decir,
de acto sexual con una mujer honrada por medio de halagos, falsas promesas
o0 engano, los autores de derecho consultados coincidian en la necesidad de
demostrar previamente la honradez de la supuesta victima. Las sospechas de
conducta desarreglada que podian recaer sobre una mujer eran determinan-
tes para que sus quejas por estupro perdiesen validez ante las autoridades
judiciales.

Entre las pruebas materiales o fisicas consideradas por los juristas se
encontraban los «vestigios o sefiales que deja el estupro en la estuprada, y
que consisten en la desfloracion, en las violencias y lesiones sobre los 6rganos
sexuales u otras partes del cuerpo y en las enfermedades venéreas que a veces
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comunica el delincuente» (Escriche 655). Ante estas posibles marcas el autor
advertia que una desfloracion podia ser reciente o antigua y las sefiales de vio-
lencia provenir de otras causas que ninguna relacion tuvieran con el estupro.
De la misma manera, los indicios de «mal venéreo» podian ser engariosos. Por
estos motivos, los reconocimientos corporales debian efectuarse solo cuando
se estimase necesario y por parte de facultativos capacitados.

En relacion a los casos de violacion o forzamiento, juristas como Anastasio
de la Pascua consideraban que un solo varén no estaba capacitado para agredir
sexualmente a una mujer, supuestamente por contar ésta con mas medios para
oponerse a la violencia masculina que el agresor para vencer su resistencia
(251). Esta actitud de desconfianza, muy extendida entre los juristas de la
época, presentaba una continuidad con la actitud que en el siglo V Agustin de
Hipona habia manifestado ante el suicidio de Lucrecia, quien se quito la vida
tras haber sido forzada por Sexto. Al respecto, frente a este mitico aconteci-
miento, el santo exteriorizo su falta de credibilidad afirmando: «;Y si (cosa que
ella s6lo pudo saber), halagada por su libido, consintié con el mozo que hizo
en ella violenta irrupcion, y, castigandolo en si, fue tanto su dolor que creyo
debia expiarlo con la muerte?» (De Hipona 100).

A pesar de que las leyes castigaban el delito de fuerza sexual ejercido
también sobre mujeres solteras no virgenes, la extendida reticencia a conde-
nar este tipo de agresiones se tradujo en que, en la practica judicial, solo se
persiguieran y sancionaran las cometidas sobre mujeres consideradas honradas
por las autoridades'.

3.6 La codificacion penal

Con la entrada en vigor del Codigo Penal se puso fin a la situacion de vacio
juridico que habia acompariado al tratamiento judicial de los delitos de estu-
pro, violacion y rapto desde la Independencia. Su inclusion entre los «Delitos
contra el orden de las familias, la moral publica o las buenas costumbres» (CP
1871, lib. III, tit. VI.), evidencio una clara continuidad en la interpretacion
de estos actos como atentados contra la virginidad y el honor pero no contra
la integridad de las victimas. La violencia fisica ejercida contra éstas siguio
teniendo una consideracion supeditada al agravio que estos actos suponian
contra el honor de sus familiares varones. Entre las medidas que confirman lo
afirmado, puede considerarse la indulgencia con la que fueron tratados aquellos

10. Afirmacion sustentada en el estudio de 441 expedientes judiciales pertenecientes al
fondo «Tribunal Superior de Justicia del Distrito Federal» del Archivo General de la
Nacion de México, relativos a delitos de rapto, estupro o violacion entre 1824 y 1880.
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padres que mataran a sus hijas —en caso de que éstas vivieran en su compaiia
y estuvieran bajo su potestad- si lo hacian en el momento de hallarlas en acto
carnal o en uno proximo a éste. Al interpretarse que la «corrupcion» de una
hija ante los ojos de un padre causaba deshonor, la pena contemplada para
aquel que asesinara en el acto a su descendiente debia ser de cinco afios y no
ya de doce, como se recogia para otras variables de homicidio simple''.

El delito de estupro paso6 a regularse atendiendo a los cambios en la menta-
lidad que habian acaecido ya a finales de época colonial. Siguiendo la definicion
recogida en esta normativa, segun la cual el estupro era «la copula con una
mujer casta y honesta, empleando la seduccion o el enganio para alcanzar
su consentimiento», este delito quedé sancionado con penas que iban desde
ocho anos a cinco meses en prision'. Las penas variaban segun la edad de la
victima, estableciendo ocho afnos de prision en el caso de que ésta fuese menor
de diez anos. Con la promulgacion del Codigo de Procedimientos Penales, de
15 de diciembre de 1880, quedo establecido que el delito de estupro no podia
perseguirse de oficio. Al igual que lo establecido en el Codigo Penal para el
delito de rapto, solo se procederia criminalmente contra los acusados por queja
de la mujer ofendida, de su marido, si ésta fuese casada, o de sus padres, si no
lo fuera, y, a falta de éstos, por queja de sus abuelos, hermanos o tutores". La
honestidad femenina, como puede advertirse en estos articulos, se establecio
como un concepto directamente relacionado con la sexualidad de las mujeres.
La virginidad, por tanto, sigui6 siendo un requisito fundamental para poder
realizar una acusacion de estupro.

En atencion a lo recogido en su exposicion de motivos, dirigida al ministro
de Justicia y redactada por Antonio Martinez de Castro, presidente de la comi-
sion encargada de formar el Codigo, la regulacion penal del delito de estupro en
1871 trat6 de adecuar la misma a lo establecido por las codificaciones europeas
y, en especial, la doctrina de autores y la ejecutoria de tribunales franceses.
Acorde con esta tendencia, el Codigo elimin6 la costumbre candnica de con-
denar al reo a casarse o a dotar a su victima, al considerar que una mujer que
contrajera relaciones previas al matrimonio no podia ser una buena esposa ni
una buena madre en el futuro'*. Al respecto, Martinez de Castro sostenia que:

un enlace contraido por la fuerza, un matrimonio que ha tenido por origen
la falta de pudor y de recato de una mujer, no puede producir sino desamor
y desprecio en el marido, y la desgracia de ambos conyuges y de sus hijos;

11. CP 1871, art. 555.
12. CP 1871, art. 793.
13. CPP 1880, art. 814.
14. CP. 1871, art. 312.
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porque no puede ser casta esposa ni buena madre la que ha sido antes liviana,
como lo tiene acreditado una constante y dolorosa experiencia (40).

Cometia rapto «el que contra la voluntad de una mujer se apodera de ellay se
la lleva por medio de la violencia fisica o moral, del engano o de la seduccion,
para satisfacer algtin deseo torpe o para casarse» (Martinez de Castro 40). La
pena estipulada en el Codigo al respecto era de entre dos anos y nueve meses
y cinco anos y tres meses de prision.

En caso de que el delito se cometiera sin la voluntad de la mujer raptada,
por medio de la violencia o del engafio, o contara con su voluntad pero se
tratara de una victima menor de dieciséis anos, el raptor merecia cuatro anos
de prision y multa de hasta quinientos pesos. El hecho de que la mujer fuese
menor de dieciséis afios implicaba el uso de la seduccion por parte del raptor
al presumir que, al no haber alcanzado la edad suficiente para tener un juicio
maduro, su consentimiento habia sido arrancado a «la timidez y debilidad de
su sexo» era «efecto de ilusiones enganosas», de las que era «facil rodear la
inexperiencia y credulidad de una joven inexperta y apasionada» (Martinez
de Castro 59).

Frente al delito de violacion, entendido como la «copula con una persona
sin la voluntad de ésta» por medio del uso de la violencia fisica o moral, sea
cual fuere su sexo, la pena impuesta por el Codigo oscilo entre los diez y los
seis afos de prision y vario en funcion de la edad de la victima'". Fungian como
agravantes del delito que el acusado ejerciese autoridad sobre su victima, fuese
ascendiente, descendiente, padrastro o madrastra del ofendido, asi como que el
acto se realizase «contra el orden natural», aumentando la pena en dos afnos.
En caso de que fuese hermano, la pena se incrementaria en un afo y en seis
meses si el reo ejerciera autoridad sobre el ofendido o fuese su tutor, su maes-
tro, o criado asalariado del ofendido, o cometiera la violacion abusando de sus
funciones como funcionario publico, médico, cirujano, dentista, comadron, o
ministro de algtn culto'®. También constituian agravantes del delito, tanto en
los casos de estupro o violacion, que resultara alguna enfermedad a la persona
ofendida, lesion o su muerte!”.

4. CONSIDERACIONES FINALES

El estudio de la regulacion juridica de la sexualidad ha permitido reflexio-
nar en torno a las continuidades semanticas que los conceptos de «honor» y

15. CP 1871, art. 795.
16. CP 1871, arts. 798-802.
17. CP 1871, art. 802.
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«virginidad» han arrastrado desde la Antigtiedad. Al respecto, hemos consi-
derado pertinente incidir en su valor simbélico y material, dada la centralidad
que ambos elementos ocuparon en los discursos legitimadores de la asime-
tria de género inherente al proceso mexicano de secularizacion penal. Hemos
comprobado, ademds, como los fundamentos de las modernas leyes sexuales
mexicanas quedaron, en este sentido, ya establecidos en las doctrinas elabora-
das por los principales ideclogos de la teologia moral.

Ser considerada ante los ojos de las autoridades judiciales una mujer hon-
rada fue requisito para poder contar con la proteccion del sistema judicial a
lo largo del siglo XIX. En atencion a las leyes y a los autores consultados, el
sistema judicial no contemplaba el sufrimiento de una supuesta victima de
estupro o violacion en la determinacion y valoracion del delito. El objetivo de
las autoridades judiciales ante estos casos no era otro que el de mantener el
orden social y, para ello, era necesario resarcir el agravio cometido contra el
honor de las mujeres y sus familiares varones, encargados de custodiarlas. La
condena judicial de un estuprador significaba la demostracion publica de la
castidad y el buen comportamiento de su victima, al demostrar que en ningtn
momento consintié perder su virginidad.

En términos formales, por tanto, ningun tratadista y ninguna ley hicieron
referencia al padecimiento o las consecuencias psicologicas que, en términos
actuales, una violacion podia conllevar para una mujer. Las mujeres victi-
mas de estupros, raptos o violaciones fueron conceptualizadas por la ley mas
como objetos pertenecientes a padres, hermanos o maridos que como sujetos
juridicos, situacion acorde con el eminente caracter masculino del proceso de
individuacion que llevaba desarrollandose en México desde las postrimerias
coloniales.

Acorde con la interpretacion dada por los padres de la Iglesia, el robo o
la profanacion del cuerpo de una mujer virgen siguieron siendo concebidos
como el uso ilicito de algo que le pertenecia a otro. La proteccion que el sis-
tema judicial brindaba a estas mujeres, por tanto, podia equipararse a la que
las autoridades garantizaban frente a la propiedad privada, paulatinamente
sacralizada en el proceso de modernizacion estatal impulsado por las élites
liberales. La personalidad juridica de sus familiares ante la ley, al simbolizar a
los legitimos propietarios del objeto allanado, por tanto, siguio, en términos
formales, contando mas que la de ellas mismas.

Al mismo tiempo, la valoracion de los danos fisicos que este delito podia
causar siguio centrada en la virginidad, siendo ésta el principal objeto juridico
que las leyes trataban de proteger. La valoracion del agravio sufrido por la
mujer se establecia con base en unos parametros centrados en las consecuencias
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morales y socioecondmicas que la pérdida de la condicion de doncella podia
suponer, ya que se consideraba que al haber tenido «acceso a varon» fuera del
ambito matrimonial, la victima se encontraba expuesta al peligro de corromper
sus costumbres y caer en el vicio de la prostitucion. De la misma manera, al
haber perdido el bien juridico de su pureza, el acceso a un buen matrimonio
parecia inalcanzable.

La paulatina sustitucion de los te6logos por juristas laicos, primero, y médi-
cos y psiquiatras, desde finales del siglo XIX'®, como principales intérpretes y
reguladores de las conductas sociales, no supuso la revocacion de los cimientos
sostenedores de la sexualidad prescriptiva. El proceso de secularizacion que
experimento la sexualidad como dispositivo discursivo y coercitivo de control
y sujecion, en términos generales, consistio en una re-significacion de la teolo-
gia moral imperante a través de la optica del moderno derecho natural y de la
medicina cientifica. Estas continuidades no solo estuvieron presentes durante
los primeros cincuenta anos de independencia del pais, periodo en el que la
sexualidad seguia estando regida, formalmente, por la normativa colonial, sino
que lograron permear el proceso de modernizacion juridica que culminé con
el Codigo Penal de 1871. Este proceso no supuso una revocacion sino una
apropiacion y reconfiguracion, en términos liberales, de la doctrina canonica
medieval. Esta evidente continuidad no fue una caracteristica exclusiva del
proceso modernizador mexicano sino que, por el contrario, fue constante en
la formacion codificadora de los distintos estados-naciones a uno y otro lado
del Atlantico. A diferencia de otras doctrinas juridicas medievales, que sufrie-
ron importantes innovaciones como resultado de las modificaciones politicas,
econdmicas y sociales en el occidente europeo y americano, los fundamentos
canonicos del medioevo respecto a la teoria y a las practicas sexuales se man-
tuvieron constantes a lo largo de los siglos posteriores a su sistematizacion,
permeando los procesos contemporaneos de secularizacion y modernizacion
juridica.

La religion se mantuvo como instrumento de cohesion y control social
al tiempo que se verifico una progresiva separacion entre la esfera civil y la
eclesidstica; asi como una desacralizacion del poder politico que, en términos
de derecho penal, se tradujo en la separacion entre los conceptos de delito y
pecado, y una paulatina sustitucion del pecado por el delito en los discursos
procesales. Este cambio fue parte del proceso de adopcion de una nueva forma

18. El éxito de la criminologia positivista en México, a partir de la publicacion en 1880 de
la obra de Cesare Lombroso, estrecho las colaboraciones existentes entre la ciencia del
derecho y la medicina dentro del interés por definir al «delincuente» como sujeto social
desviado (Ver Narvaez Hernandez).
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de entender el mundo que no estuvo exento de contradicciones y que implico
la distincion entre el fuero interno, entendido como la conducta moral, y el
fuero externo, identificado con la conducta publica. El concepto de delito paso,
asi, a constituir un atentado no ya contra un orden legitimado en la figura del
principe como representante de Dios en la tierra, sino contra el interés social.

La secularizacion penal que se experimentd en materia sexual, por tanto,
no fue sinénimo de una «des-cristianizacion» de la poblacion mexicana sino
que supuso que parte de los mecanismos de regulacion de las conductas sexua-
les de la poblacion capitalina dejaran de pertenecer a la esfera de lo sagrado
y de estar en manos de la Iglesia. Desde las instancias estatales se mantuvo
una evidente continuidad simbolica que oper6é como instrumento de control
y sujecion de la poblacion en general y de las mayorias subalternas, incluidas
las mujeres, en particular. A pesar de las divergencias frontales que se sucedie-
ron entre la Iglesia y el Estado mexicano en estos anos, por tanto, en lo que a
la regulacion de la sexualidad femenina se refiere, la reforma liberal oper6 en
términos de reconfiguracion y apropiacion mas que de rompimiento con los
cimientos catolicos.
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Resumen

En el estudio de la violencia de género, generalmente la religion no ha sido uno de los
elementos prioritarios que se han analizado para intentar entender la permanencia de
mujeres en esta problematica, a pesar de que tradicionalmente las creencias religiosas
han tenido en Chile una influencia importante en la imposicion de normas y com-
portamientos de género. Frente a esto, el objetivo del presente articulo es analizar las
creencias y expresiones religiosas de mujeres mayores que vivian violencia de género,
y su relacion con las barreras para la busqueda de ayuda para superarla. Para esto se
ha recurrido a las historias de vida como metodologia central, realizando ademds un

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 315-344



316 Paula Sepulveda Navarrete

andlisis del contexto histérico, social y cultural del pais en la época en que se enmarca
el estudio.

Palabras clave: violencia de género, mujeres mayores, creencias religiosas, expresiones
religiosas, barreras para la busqueda de ayuda.

Abstract

Traditionally, religion has not been a center piece on the analysis of the prevalence of
gender violence, even when in Chile, religious beliefs have had great influence on the
imposition of gender norms and behaviors. Based on this, our main goal in this paper
is to analyze the religious beliefs and expressions of older women that had lived gender
violence in their relationships, and its role as a barrier to help-seeking. Life stories is
the central methodology used, although historic, social and cultural context of the
period was also analyzed.

Keywords: gender violence, older women, religious beliefs, religious expressions, bar-
riers to help-seeking.
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1. INTRODUCCION Y METODOLOGIA

La religion, con sus creencias y sus practicas, ha estado presente en la historia
de Chile desde mucho antes de ser una nacion, siendo la Iglesia Catolica la que
tuvo una marcada influencia en el proceso de colonizacion espafiol (Arnold
13). Con los afios, y tras el establecimiento de la Republica, sigui¢ existiendo
una clara relacion entre Estado e Iglesia Catolica (Rico 85), aunque mas ade-
lante otros cultos se fueran estableciendo poco a poco en el pais.

Desde esa época hasta el periodo que nos interesa, sin embargo, una cons-
tante en la relacion de las iglesias con el pueblo de Chile fue la centralidad
de las mujeres, pues por una parte habian sido las principales participantes y
transmisoras de las creencias religiosas, y por otra las receptoras de las normas
y tradiciones de género que las iglesias buscaban mantener en la sociedad
chilena. Esto se refleja, entre otros, en los constantes llamamientos al «orden»
(religioso y de género) que realizaban autoridades eclesidsticas cuando las
mujeres iban adentrandose en caminos que se alejaban de los mandatos tra-
dicionales, como, por ejemplo, en la reaccion de la Iglesia Catolica ante la
creacion de sociedades obreras femeninas en Valparaiso a fines del siglo XIX
(Illanes 175).

En la actualidad, y en lo que respecta a la relacion entre mujeres mayores y
religion, la inmensa mayoria se declara creyente de alguna religion (un 97,4%),
entre las cuales la catolica es la predominante con un 78,6%, seguida por la
evangélica con un 14.4%. Los hombres mayores presentan, por su parte, una
menor declaracion de creencias con un 93,1%, asi como también a la religion
catolica, con un 74,8% y a la evangélica con un 12,6% (Instituto Nacional
de Estadisticas 253)'. En lo referido no solo a las creencias sino también a
su ejercicio, un estudio sobre personas mayores en Chile expone que de la
poblacién femenina mayor de 60 anos, un 37,4% participaba en algun tipo
de organizacion social (versus un 32% de los hombres mayores de 60 afos), y
dentro de estas, las instituciones religiosas eran el principal espacio en el que

1. Calculos propios. El afio censo del afio 2002 es el ultimo que se encuentra disponible
a la fecha.
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ellas participaban (36,8%); lo cual contrastaba con la experiencia masculina,
quienes en primer lugar se insertaban en organizaciones vecinales o de barrio
(34,7%) y en segundo lugar los grupos religiosos (26%) (Cannobbio y Jeri 55).

La participacion diferenciada de mujeres y hombres mayores estaria
explicada por los roles de género que tradicionalmente se han traspasado de
generacion en generacion en el pais, de forma tal que las mujeres se vuelcan
a organizaciones de caracter religioso o en las cuales se reproducen las tareas
domésticas (como los denominados «Centros de madres»), donde predomina
el cardcter afectivo y emocional, y los hombres se motivan a estar en aque-
llas organizaciones relacionadas con el orden politico (como las comunidades
de vecinos) y de orden deportivo/recreacional, con una preocupacion por el
entorno y la comunidad llevando a cabo una funcion social (Huenchuan y Sosa
119). Esta division de tareas en la tercera edad se ejemplifica perfectamente en
el pensamiento de la Iglesia Catolica respecto de lo que deberia ser un trabajo
digno en las personas mayores: «Un profesor que ya no puede ensenar puede
preocuparse del jardin o de la huerta o bien ayudar al aseo de la casa. Una
mujer intelectual que tuvo cargos de importancia, puede ayudar en la cocina
o demas trabajos domésticos» (Comité Permanente Conferencia Episcopal de
Chile 5-6).

Por otra parte, en lo que se refiere a la violencia de género, Raquel Osborne
nos recuerda que es necesario destacar el papel fundamental que juega la
forma en que se establecen las relaciones de género en un sistema patriarcal.
Asi, segtin la autora, en este sistema vamos «interiorizando ideas y valores que
promueven actitudes que, en ciertos casos y circunstancias, pueden propiciar
la violencia que nos ocupa» (18). Puesto que en el pais que estudiamos (asi
como en muchos otros) la religion ocupa un lugar fundamental en el orden
patriarcal, nos parece que es necesario hacer frente a la poca importancia que
se le ha otorgado como un factor relevante en el origen y permanencia de la
violencia de género.

Dado lo anteriormente expuesto, en el presente articulo buscaremos hacer
un acercamiento a la relacion entre violencia de género y religion, y mas espe-
cificamente aquella que vive un grupo que tradicionalmente ha quedado fuera
de la investigacion sobre violencia en relaciones de pareja en Chile: las mujeres
mayores’. Para ello hemos recurrido a las historias de vida, pues diversos/as
autores han planteado la pertinencia del uso de fuentes orales para el estudio
de la historia de las mujeres, al permitirnos centrar la atencion en elementos

2. Este articulo se enmarca dentro de una investigacion mayor llevada a cabo por la autora
y denominada «Historias de vida y violencia de género en la pareja a mujeres mayores
en Santiago de Chile (1940-2010).
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que usualmente han sido dejados a un lado, como pueden ser las actividades
que estas llevaban a cabo o las emociones respecto de diferentes sucesos vivi-
dos (Folguera 14; Berger y Patai 3; Anderson, Armitage, Jack y Wittner 95).
Ademads, su utilizacion para investigar la violencia de género se basa en las
posibilidades que presenta para entender aspectos que van mas alla de la sola
constatacion de los hechos o la simplificacion en ntiimeros en una estadistica,
pues «cuando las mujeres hablan por ellas mismas, cuestionan las ‘verdades’
de las cifras oficiales y siembran dudas sobre teorias establecidas» (Anderson,
Armitage, Jack y Wittner 95). Para ello entrevistamos a 21 mujeres mayores
de 60 afnos’ procedentes de la ciudad de Santiago de Chile, especificamente de
una zona de la capital de caracteristica socioeconomica media-baja. Todas ellas
habian realizado previamente algiin proceso reparatorio (psicologico, social o
legal) en un centro de atencion por violencia de género.

Ademas de lo anterior, puesto que el trabajar las historias de vida tam-
bién incluye poner en perspectiva las experiencias personales respecto de los
contextos, los usos y costumbres, asi como las situaciones en que la persona
haya participado (Charriez 53), hemos realizado un analisis de los contextos
historico, social y cultural de la época que estudiamos, revisando tanto lo que se
ha escrito sobre estos como otras fuentes primarias que entregan informacion
relevante, como por ejemplo diarios y revistas de la época, cartas pastorales,
discursos politicos, novelas o programas de radio, entre otros.

En todo este proceso de analisis hemos ocupado el enfoque de género de
forma transversal, a fin de poner en perspectiva la informacion, descubriendo
las discriminaciones y las relaciones de poder desiguales entre mujeres y hom-
bres. Ademas de esto, hemos tenido en cuenta otras categorias relevantes para
nuestro estudio, partiendo por la edad (con sus propias discriminaciones,
estereotipos y prejuicios), asi como la clase, el origen étnico, la procedencia
urbana o rural, entre otras.

2. MARCO CONTEXTUAL: VIOLENCIA DE GENERO Y MUJERES
MAYORES EN CHILE

A pesar de que la violencia de género no es un problema nuevo en las vidas
de las mujeres, si ha sido reciente su reconocimiento y la puesta en marcha
de acciones para entenderlo e intentar superarlo. En Chile, este proceso de
visibilizacion y actuacion respecto del tema comenzo en un periodo dificil para
dar respuesta a las demandas de las mujeres: la dictadura pinochetista; lo que

3. En Chile se considera que la edad para entrar en la tercera edad es los 60 afos en las
mujeres.
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supuso una real falta de compromiso a nivel de gobierno, en tanto que promo-
tor de una ideologia tradicional respecto de las mujeres y nula preocupacion
por el respeto a los derechos humanos. Asi, en un estudio realizado en 1984
en barrios pobres de Santiago de Chile se consideraba que frente a la violencia
de género «Callar, aguantar, creer que es un hecho aislado o individual son
también respuestas que requiere un orden sustentado en la violencia. Distintos
hilos que permiten entender ese silencio y desconocimiento de las dimensiones
de la agresion contra las mujeres» (Marshall 84-85). En el clima de violencia
generalizada que se vivia, el haber logrado sacar este tema a la luz implico un
gran trabajo por parte de las mujeres activistas de la época.

Por otra parte, se ha planteado que es posible identificar tres fases en la
construccion de la violencia doméstica* como una politica publica en Chile.
La primera, de emergencia del proceso, se referiria a la fase inicial que surge
durante la dictadura militar de Pinochet (1973-1990), en la cual se conjugaron
diversos factores para dar luz a esta problematica, como la participacion mayo-
ritaria de mujeres en las organizaciones vinculadas a la Vicaria de la Solidaridad’
o la recomposicion del tejido social danado, entre otras. La segunda fase, de
construccion del problema y su inclusion en el debate publico, comenzaria a
presentarse de forma paralela a las primeras protestas sociales contra el régi-
men, a inicios de la década de 1980. Entre los hechos mas notorios de esta
fase, se puede destacar la articulacion del movimiento feminista chileno y la
creacion de diversas organizaciones sociales que apoyaban a las mujeres que
experimentaban violencia de pareja con denuncias, acompanamiento psico-
logico y legal. La tercera fase corresponderia a la institucionalizacion de esta
problematica en el aparato estatal, formulandose como politica publica en el
periodo en que Chile retoma la senda democratica con acciones que comen-
zaron a dar respuesta a los compromisos adquiridos por el pais y participando
mads activamente en las conferencias internacionales (Araujo, Guzman y Mauro
134-142).

Asi, en el gobierno de Patricio Aylwin (primer presidente de la transicion)
se creo el Servicio Nacional de la Mujer (SERNAM), que tenia dentro de sus
prioridades el dar respuesta a la violencia basada en el género, para lo cual

4. Si bien se respeta el término «violencia doméstica» utilizado por las autoras, y mas ade-
lante el de «violencia intrafamiliar» (utilizado en las leyes y organismos publicos), en
el presente articulo utilizaremos preferentemente el concepto mas usado en Espana de
«violencia de género» para referirnos a la violencia contra las mujeres en un contexto
de relaciones de pareja.

5. Organismo de la Iglesia Catolica que se dedico al auxilio de personas y grupos durante
la dictadura de Pinochet.
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formulo en 1992, el «Programa nacional de prevencion en violencia intrafami-
liar» y una «Comision asesora interministerial», acciones que posteriormente
continuaron con la implementacion de los Centros de la Mujer (a partir de
2001) y las Casas de Acogida (2007), asi como con campafias comunicacionales
y la promocion de reformas legales sobre la materia. Por otra parte, también
se promovio una legislacion que tomo forma en la Ley 19.325, que «Establece
normas sobre el procedimiento y sanciones relativos a los actos de violencia
intrafamiliar», del 29 de agosto de 1994, la cual fue sustituida nueve anos
después por la Ley 20.066 que «Establece ley de violencia intrafamiliar», la
cual, entre otras cosas, modifico el Codigo Penal, contemplando el maltrato
habitual como delito.

Fruto de estas acciones, asi como de las emprendidas por otros organismos
de gobierno y de la sociedad civil, miles de mujeres que han vivido violencia
en sus relaciones de pareja han recibido algun tipo de atencion psicologica,
social o juridica; y han podido realizar denuncias por este problema, principal-
mente en Tribunales de Familia y Carabineros®. Por ejemplo, segun el Anuario
Estadistico de Justicia de Familia 2013 (altimo ano publicado a la fecha), ese
ano Carabineros de Chile recibi6 un total de 109.348 denuncias por violen-
cia intrafamiliar (con una disminucion del 2,6% respecto del afio anterior),
de las cuales un 79,7% fueron referidas a casos de violencia ejercida contra
mujeres. Es importante destacar que en esas cifras no se especifica la edad de
las afectadas, aunque se puede asumir que no estan consideradas las mujeres
mayores, pues el resto del total es dividido en un 14,1% contra hombres, un
4,4% contra nifios/as y un 1,8% contra personas mayores, estos dos ultimos
grupos sin diferenciar el sexo (Ministerio de Justicia 18). Esta presentacion de
resultados sigue la tendencia de los estudios de prevalencia de la violencia de
género y estudios de victimizacion realizados desde los afios noventa hasta la
actualidad en el pais, los cuales solo consideran a mujeres en su etapa adulta/
reproductiva.

Es importante destacar que esta situacion de invisibilidad de las mujeres
mayores coincide con lo planteado en la literatura que se ha escrito sobre muje-
res mayores y violencia de género, en la cual se plantea que es un problema
escasamente estudiado e intervenido, en detrimento de las mujeres mayores
que lo viven, y quedando, en el mejor de los casos, dentro de los estudios
sobre personas mayores (Dunlop, Beaulaurier, Seff, Newman, Malik y Fuster
16; Grunfeld, Larsson, MacKay y Hotch 1486; Mouton, 1465; Nagele, Bohm,

6. Carabineros de Chile es una de las instituciones de la policia chilena, la otra es la Policia
de Investigaciones (policia civil).
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Gorgen y Toth 8; Scott, McKie, Morton, Seddon y Wasoff 4; Zink, Regan,
Jacobson y Pabst 1429; Hightower 1). En este sentido, Mears y Sargent expo-
nen que esta invisibilidad se ha debido tanto a lo que podriamos considerar
factores externos a las mujeres (por ejemplo, subestimaciones estadisticas o la
creencia de que la violencia contra mujeres mds jovenes es un problema mas
relevante), como a factores internos (la autoculpabilidad, la vergtienza o el
temor a los agresores). Ademas, las autoras plantean que utilizar el enfoque de
maltrato a personas mayores en estos casos puede guiar de forma errénea su
tratamiento en las politicas al adoptar la vision que prevalece sobre las mujeres
como dependientes, enfermas y poco cooperativas (6).

Sin embargo, a pesar de esta falta de informacion especifica, hay otros
datos que nos pueden arrojar luces sobre el problema de la violencia de género
contra mujeres mayores en Chile como, por ejemplo, el hecho que entre los
feminicidos que se producen anualmente en el pais, aproximadamente entre un
2,5% y 9% de las mujeres asesinadas son mayores (6,7% en 2015; 5% en 2014;
2,5% en 2013; 8,8% en 2012)". Otro dato a considerar es el recogido de las
atenciones que se prestan en los centros de atencion, donde en los afos 2009,
2010 y 2011 se mantuvo una constante de 6% anual de ingreso de mujeres
mayores de 60 anos; esto a pesar del aumento considerable de atencion total
de mujeres en los anos referidos debido a la apertura de mas centros en el
pais en ese periodo®. Sabemos que estas cifras pueden distar mucho de lo que
realmente sucede, pues los feminicidios son casos extremos y quienes buscan
ayuda son solo las que han tomado algtin grado de conciencia del problema,
pero aun asi nos permiten graficar la existencia de la problematica. Por otra
parte, en los ultimos anos se ha comenzado a tomar conciencia de este grupo a
nivel institucional, planeandose en el ano 2013 colaboraciones entre el Servicio
Nacional de la Mujer (actual Ministerio de la Mujer de la Equidad de Género)
y el Servicio Nacional del Adulto Mayor para su abordaje de manera conjunta
en los anos siguientes (SENAMA 3).

El comenzar a estudiar esta problematica en la tercera edad es especialmente
relevante tomando en consideracion que las mujeres mayores eran el 19,2%
del total de mujeres del pais el afio 2013 (Ministerio de Desarrollo 6) y que la
esperanza media de vida ha ascendido hasta los 80 afios (77 afios para hombres
y 83 afos para mujeres) con proyecciones de seguir aumentando, por lo que
se estima que serd un grupo aun mds importante en el futuro (Organizacion

7. Calculos propios en base a informacion entregada en <http:/portal.sernam.
cl/?m=programa&i=67> consultado el 17-08-2016.

8. Estos datos han sido proporcionados por Monica Herrera a través de un mensaje electro-
nico, en respuesta a peticion de informacion sobre la materia (28/11/2012).
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Mundial de la Salud 60). Con el presente articulo se pretende avanzar en este
sentido, incorporando, ademas, el tema de la religion como un factor relevante
en los obstaculos para buscar ayuda y terminar una relacion de violencia.

3. ACTIVAS PARTICIPANTES Y CREYENTES A SU MANERA. LAS
MUJERES Y LA IGLESIA CATOLICA

[...] Yo le decia «Tti no tienes la ultima palabra, es Dios quien tiene
la ultima palabra». (Jessica)®

Perdon, resignacion, soledad, oportunidades, sabiduria, intercesion... son algu-
nas de las manifestaciones del pensamiento y la expresion religiosa que gran
parte de las entrevistadas fueron compartiendo en los relatos que nos entrega-
ron de sus vidas. Siempre se ha considerado como una relacion estrecha la que
tienen las mujeres con la religion, especialmente en un pais como Chile, el cual
se asume como profundamente religioso, y pareciera que los relatos reafirman
esto. Pero lo que realmente apreciamos en ellos es una gran diversidad, tanto
de la creencia o fe que plantean tener estas mujeres, como de su participacion
en los ritos y en las comunidades en las que se practica esta fe.

Para comenzar a adentrarnos en el tema hay que partir recordando que, en
Chile, hasta 1925 la Iglesia Catolica era la religion oficial del Estado chileno y
esta relacion entre ambos poderes influyo de forma importante en los hechos
acaecidos en gran parte del siglo XIX y principios del XX (Chacon 68). A
partir de ese momento, como plantean Collier y Sater, a pesar de la separacion
formal, la Iglesia Catolica continuaba contando con gran influjo, aunque la
concurrencia de los/as chilenos/as a los templos era menor, si es que alguna
vez fue grande, consignan los autores (254). La religiosidad popular, por otra
parte, marcada por fechas y ritos especiales, es la otra cara, esa del sincretismo
religioso que se desarrollo con la llegada de los espanoles que se mantiene hasta
nuestros dias (Arnold 29).

En todo este periodo (siglos XIX y XX), la relacion entre la Iglesia Catolica
y las mujeres fue muy importante. Para Salazar y Pinto, era claramente una rela-
cion desigual, pues ellas no contaban con derechos (canonicos), no tenian una
carrera (eclesiastica) equiparable a la de los hombres (sacerdocio, jerarquia),
y su participacion tenia las caracteristicas de ser pasiva (como feligresas) y/o
mano de obra barata (como voluntarias para la caridad) (1999, 55-56). Esta
afirmacion de los autores incluye una etapa importante dentro de la historia de

9. Todos los nombres han sido cambiados para proteger la identidad de las entrevistadas.
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Izquierda: Voluntarias de la Iglesia de Angelmo (localidad al sur de Chile), 1950. Fuente:
Direccion de Archivos y Museos. <http://www.memoriasdelsigl oxx.cl/publicTemaDetalle.
php?idmulti=2277&formato=JPG>, consultada 12-07-2013. Derecha: Fiesta de Cuasimodo,
Pudahuel (municipio del Gran Santiago), 1954. Celebracion tradicional de la zona central de
Chile, el domingo posterior a la Pascua se lleva la comunion a los enfermos, el sacerdote es
acompanado por feligreses ataviados con trajes tipicos, usualmente a caballo o carretas, en
la actualidad también en bicicletas. Fuente: Direccion de Archivos y Museos. <http://www.
memoriasdelsigloxx.cl/publicTemaDetalle.php?idmulti=161&formato=JPG>, consultada
11-07-2013.

la Iglesia Catolica chilena, aquella que se dio entre los sesenta y los ochenta del
siglo pasado y que estuvo relacionada tanto con un proceso interno de toma
de contacto de sacerdotes y religiosas con la realidad del pais, como con los
impactos del Concilio Vaticano II. Esta época tuvo repercusiones importan-
tes en la institucién y sus seguidores, pero cambios limitados respecto de la
situacion de las mujeres pues, aunque pasaron a tener un protagonismo mas
activo en algunos ambitos, este continuo restringido en lo que se refiere a la
posibilidad de ejercer la toma de decisiones.

Un ejemplo de ello es lo sucedido durante la Mision General de Santiago
llevada a cabo en 1963. Esta surge como respuesta de la jerarquia ante la
llamada «descristianizacion» que, segtin sus principales dignatarios, estaba
sucediendo en el mundo moderno y que se reforzaba en el mundo urbano
(especialmente en una ciudad como Santiago que se estaba convirtiendo en una
gran metropolis), por lo que hacia falta una evangelizacion a gran escala. En
este proceso, David Fernandez destaca que los roles asumidos por hombres y
mujeres fueron muy diferentes, puesto que «siguiendo el caracter patriarcal de
la sociedad y del catolicismo, la estrategia seguida fue expresion del machismo
chileno y eclesial: los hombres destinados a los roles mds activos y protagénicos
y las mujeres dedicadas a la catequesis» (164).

También podemos observar que el mismo ano que en Medellin se celebraba
la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (1968), propo-
niendo una activa participacion del laicado y tomando opciéon por los «pobres»
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de la Iglesia (entre ellos las mujeres), la Conferencia Episcopal de Chile plan-
teaba en sus Orientaciones Pastorales que:
[...], no se puede concebir una auténtica catequesis que sélo prepare a la recep-
cion de un sacramento y desconozca el caracter eclesial de todo sacramento
que es accion de Cristo para integrar (Bautismo), reintegrar (Penitencia) o
hacer crecer la vida de la comunidad cristiana con la variedad de dones, voca-
ciones y carismas del Espiritu Santo. La catequesis de iniciacion para los nifios
ha de ser primordialmente de caracter familiar. A través de sus padres el nifio
se integrara progresivamente en la comunidad cristiana (a ello conduce, p.
ej., la ‘mama-catequista’)'®. (Obispos de Chile 1968, 6)

De esta forma, vemos que mientras, por una parte, se plantea una apertura a
una mayor presencia y accion femenina, por ejemplo, en las comunidades cris-
tianas de base (Fernandez 202), por otra, las mujeres nuevamente son llamadas
a participar en funcion de su rol materno, y se les confiere la responsabilidad
de formar a sus hijos/as para incorporarlos a la religion, aun cuando se hable
de manera general de «los padres».

Posteriormente, luego de que la Iglesia Catolica ejerciera un rol importante
en la defensa de los derechos humanos durante la dictadura militar y que se
hubiera mantenido, al menos en el discurso, desde los afios sesenta la opcion
por los pobres y oprimidos, a mediados de los afios ochenta se produce un
cambio en las orientaciones, lo que implico que se decidiera que «lo mas impor-
tante era lo espiritual, y que ‘lo social’ debia lucharse por otros medios distintos
a lo religioso» (Salazar y Pinto 2002, 56). Esto coincidio con la politica papal
de Juan Pablo II de una defensa irrestricta de la familia, volviendo a poner en
una alta estima el papel mas tradicional de las mujeres (Grau 129-130).

Entre nuestras entrevistadas, la adscripcion a la religion catolica se pre-
sentaba de diferentes maneras: desde la creencia y la participacion regular en
los ritos, a manifestar la fe en las creencias y mandamientos, pero no en la
institucion. Usualmente, el primer acercamiento a esta religion fue por medio
de la familia, en especial por parte de las mujeres mayores (abuelas o madres),
quienes las llevaban a la celebracion de ritos como la misa dominical, a la par-
ticipacion en fiestas populares (vigilias, peregrinaciones, Semana Santa, etc.)
y en el rezo del rosario, una actividad tipicamente femenina. Jessica recuerda
de esta forma sus primeras experiencias religiosas asociadas a actos familiares
y también su vivencia actual:

La unica diferencia era el dia domingo, que mi papa no queria que hiciéramos
nada, nada, solamente ir a misa [...]. Si yo aqui la tnica salida que hago es

10. El destacado es mio.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 315-344



326 Paula Sepulveda Navarrete

la de ir a misa, yo paso puro haciendo las cosas de la casa, porque hay una
huerta, donde hay drboles, hay tanto que hacer y mi tnica salida es el dia
domingo de ir a misa.

Una vez ya fueron adultas, las mujeres encontraron distintas motivaciones para
continuar ligadas a la religion, asi como diferentes espacios dentro de ésta para
participar. Por ejemplo, la misa dominical no era solo un rito a cumplir, sino
que también un tiempo dentro de la semana en la que cambiaban la rutina y un
lugar en el cual realizar una actividad que era gratificante. En otros casos, era el
rol materno el que primaba al momento de relacionarse con la iglesia, trasmi-
tiendo a sus hijas/os las creencias familiares, al igual que lo habian hecho con
ellas. Finalmente, en otro caso también se deposito en la iglesia las esperanzas
para intentar continuar con un matrimonio que estaba presentando problemas
(una relacion de pareja anterior en la cual se vivié violencia), expresando con
ello la fe en la religion.

No. Siempre eso si que he ido, he ido a iglesias, asi, pero reuniones de iglesia
cuando mis hijos eran chicos no mas, porque después no, no iba. (Elena)

No, no, no, no. Quise... porque yo hice casi todo para anular el matrimonio,
eh, a proposito de iglesia, y mis hijos hicieron la primera comunion, estaban
en un colegio catoélico, y los tres, a ver, eran dos afios de preparacion segui-
dos, entonces estuve seis anos metida en la iglesia, porque eran (nombre hijo
mayor), (nombre segundo hijo) y (nombre hija menor), seis afios y yo trataba
de llevar a mi esposo conmigo, eh, que hiciéramos oracion juntos, o sea, todo
como para salvar la familia, porque... jno sé! Pero no me resulté tampoco,
nunca quiso, «No, no» —«Ven a orar con nosotros», le decia a (nombre primer
esposo), quiza nos tocaba, por ejemplo, hacer una tarea que nos daban en
catecismo: hay que rezar en familia, tienen que tomarse de las manos, en fin,
nos daban instrucciones... No, nunca quiso nada. (Vanesa)

Otro aspecto interesante a destacar es que ninguna de las entrevistadas que
habia tenido algun tipo de lazo con la Iglesia Catolica menciona a sacerdotes
o religiosos (hombres) dentro de las personas a las que habian pedido apoyo
o contado las experiencias de violencia en sus relaciones de pareja, lo cual si
fue hallado en algunas investigaciones llevadas a cabo en otros paises (Dunlop,
Beaulaurier, Seff, Newman, Malik y Fuster 11; Nagele, Bohm, Gorgen y Toth
51). Por el contrario, dos de ellas relatan vinculos estrechos con religiosas,
las cuales influyeron de manera importante en la decision de mantener el
matrimonio. Esto podria estar relacionado con el proceso de acercamiento
de algunas ordenes religiosas a los barrios mas pobres o marginales iniciado
en los anos cincuenta. En el caso de las religiosas, segun las fuentes citadas
por Ferndndez, éstas lograron una mejor insercion en la vida cotidiana de las
comunidades por la posibilidad de compartir con las mujeres de las poblaciones
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tareas domésticas o de cuidado que les permitian tener una mejor llegada que
los sacerdotes (182). En la historia de Ana, la vinculacion con una religiosa
fue estrecha:

En realidad, yo lo perdoné porque fui a ver a la hermana (nombre de religiosa)
y ella me pregunté, me dijo que mi opcién habia sido el matrimonio..., enton-
ces yo lo pensé y claro, mi opcion era el matrimonio..., entonces por eso yo lo
perdoné y le permiti que volviera a la casa.

Pero el pensamiento y las creencias religiosas no estan presentes exclusivamente
en aquellas mujeres que han participado en algun tipo de actividad religiosa
catodlica o se han vinculado con alguno/a de sus representantes. También en los
relatos nos encontramos con quien manifiesta una frase muy comun en el pais:
«soy catolico/a a mi manera». La diferencia entre el adscribir a una religion y
el participar activamente en los diferentes canales de expresion que tiene la
Iglesia Catolica es patente en Chile. Segtin el Censo de 2002, por ejemplo, de
un total de 11.226.309 personas mayores de 15 afios, casi el 70% se declaraba
catolica, de las cuales un 47,4% correspondia a hombres y un 52,6% a muje-
res (Instituto Nacional de Estadisticas 253)"!, lo que significaria que tanto los
servicios religiosos como las comunidades cristianas de base, los movimientos
y cualquier otra opcion de vida religiosa deberian haber contado en esa época
con casi ocho millones de personas participando activamente, cosa que no
sucedia. Lourdes, por ejemplo, tenia esa forma de pensar:

Yo soy catdlica a mi pinta'?. Yo creo en Dios, en Jesucristo, la Virgen Santisima,
todos los santos y las animas del purgatorio. Quien toca mi puerta, si yo puedo,
lo voy a ayudar, yo no le cierro la puerta a nadie. Trato de no ofender a nadie,
trato de no herir a nadie, pero no voy a la iglesia porque no creo en los curas.
Pero si, yo todos los dias le doy gracias a Dios por amanecer, por amanecer
bien, le doy gracias y le digo «Si usted me lo da, aunque sea malo yo lo acepto»,
porque él me estd diciendo que sea asi y yo lo acepto. Y siempre acepto lo que
el Senor me dice, doy gracias por mi plato de comida, doy gracias por todo...
Y pido por todos también. Si yo voy por la calle y veo una persona que esta
muy enferma o yo siento que estd muy enferma yo después le rezo a Dios por
esa persona. Yo siempre le pido por todos...

Asi, incluso quienes manifestaban tener fe, tomaban distancia de la institucion,
aunque solian participar en fiestas populares, pues en éstas lo que prima no
es tanto el rito marcado por la iglesia sino las creencias compartidas por la
poblacion y su expresion en forma colectiva. Sin embargo, esta lejania también
puede verse superada ante una necesidad concreta, por ejemplo, economica,

11. Calculos propios.
12. «A mi pinta» quiere decir «a mi manera».
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pues también existe el convencimiento de que por medio de la intercesion de
la iglesia se puede obtener una ayuda mucho mas «terrenal», confiando en la
tradicional imagen de institucion de caridad que esta ha trasmitido a lo largo
de los siglos.

4. ENTRE LA DEVOCION Y LA COMPANIA. MUJERES Y LAS OTRAS
IGLESIAS

La manifestacion de fe en las creencias, pero no en las instituciones que veia-
mos anteriormente tiene otra arista, y es que hallamos que varias mujeres
pasaban de una religion a otra de forma natural sin mayores problemas o
complicaciones. Estos cambios no se presentaban como algo que implicara una
modificacion importante de sus creencias, mds bien parecian estar asociados
a un sentimiento de soledad, por lo que aquella religion que contara con un
templo o agrupacion cercana y que tuviera personas dispuestas a motivar a
otras, era la escogida por las entrevistadas. En la mayoria de los casos, como
Orieta y Lidia, este traspaso era de la Iglesia Catolica a las iglesias evangélicas
y viceversa, exceptuando una que era hacia los Testigos de Jehov4, lo que llama
aun mas la atencion, pues la literatura revisada sobre las iglesias evangélicas y la
participacion de mujeres en ellas nos habla de una adscripcion y permanencia
mucho mas fuerte que lo hallado por nosotros.
(...), era una Iglesia Catdlica, pero era un grupo, un grupo carismatico, yo

habia estado antes, aqui, cuando estaba aqui pertenecia a la Iglesia Evangélica.
(Orieta)

No, no. Yo estoy como media aleja’ de la iglesia, pero si yo creo en Dios, pero
estoy aleja’ de las religiones... Antes cuando mas nifa, cuando mas jovencita
iba a la iglesia, qué se yo, iba a misa, iba a los ave maria, los... en los que
hacen, no clases si no que... el mes de Maria, el mes de Maria, a esas cosas
iba. Pero ahora, después de mayor, no. He ido eso si a los Testigos, pero nada
muy seguido. (Lidia)

Si bien las entrevistadas no especifican a qué iglesia evangélica estaban vin-
culadas (de la gran variedad presente en Chile), revisaremos brevemente la
historia del movimiento metodismo/pentecostal y la situacion de las mujeres
en él. Segin Chacon, el metodismo llega a Chile en 1878 y tiene un rapido
crecimiento tanto en la naciente clase media como en la clase baja. Su llegada
coincide con la expansion y consolidacion del Estado chileno, contribuyendo
a esta tarea por medio de su trabajo tanto en el area educacional como con-
gregacional a lo largo del pais (69). Por su parte, Evgenia Fediakova situa el
surgimiento del movimiento pentecostal en Valparaiso, en el afio 1909, de la
mano del metodista estadounidense W. Hoover (255-256).
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La expansion de estos movimientos se ve reflejada en las estadisticas que
recoge el Censo de 1952, el cual hace una comparacion de los datos de la reli-
gion que profesa la poblacion desde 1907 a 1952, en la cual los protestantes
(en los que incluye a metodistas y pentecostales, entre otros) cuadruplican su
presencia en la poblacion entre esos afos, aun cuando quedan muy por debajo
de la catolica, aun cuando ésta disminuye levemente (Servicio Nacional de
Estadistica y Censos 199).

Con el paso de las décadas nos encontramos que para el afio 2002, quienes
se declaraban evangélicos alcanzaban el 15% de los habitantes mayores de 15
anos (Instituto Nacional de Estadisticas 253)". Una de las explicaciones que
se han entregado para el aumento del mundo evangélico es que las iglesias
protestantes se convirtieron en un refugio para las personas que se vieron
afectadas por la crisis economica de inicios de la década de los ochenta del
siglo XX (Collier y Sater 319). Esto coincide con lo planteado por Chacon en
relacion a que fue durante las crisis sociales ocurridas a lo largo de ese siglo
cuando el movimiento experiment6 mayor crecimiento (73).

A pesar de ser numeéricamente inferiores que quienes profesaban el cato-
licismo, los/as evangélicos/as fueron llamando la atencion en el pais y se
fue generando una imagen sobre ellos/as basada en diferentes estereotipos.
Usualmente fueron descritos como un «segmento social marginal, mayorita-
riamente pobre, de bajo nivel educacional y de actitudes politicas mas bien
conservadoras» (Fediakova 254). Sin embargo, el movimiento evangélico no
habria quedado fuera de los cambios que se han experimentado en el pais
en lo politico, cultural o social, entre otros, por lo que esta descripcion no
mostraria las complejidades y diversidades que actualmente se presentan al
interior de éste.

En lo referido a la actuacion politica, por ejemplo, el golpe de Estado ocu-
rrido en 1973 y el régimen militar que se instaurd en el pais tuvo repercusiones
importantes al interior del movimiento, generando profundas divisiones al
interior de este. La mayoria conservadora apoyo estos hechos y en especial
la figura de Pinochet, mientras una minoria ecuménica se opuso a la dicta-
dura, uniéndose a la Iglesia Catolica en la defensa de los derechos humanos
(Fediakova 259). Con el paso del tiempo, y una vez llegada la democracia, la
preocupacion por la actividad politica se manifesto tanto en el intento de crear
un partido propio como en el de distribuir su presencia en todo el espectro
politico-partidario, al igual que el resto de la poblacion no evangélica (Chacon
71).

13. Calculos propios.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 315-344



330 Paula Sepulveda Navarrete

Respecto de la participacion de hombres y mujeres en el mundo evangé-
lico, las cifras indican que mas mujeres que hombres profesan esta religion
(Instituto Nacional de Estadisticas 253), y al mismo tiempo diversos/as auto-
res plantean que son ellas las que mas participan activamente (Chacon 75;
Montecino 2002, 98). Segtiin Maria Palma, la proporcion de mujeres entre quie-
nes asisten regularmente asciende a siete de cada diez personas. Sin embargo, al
igual como sucede en la Iglesia Catolica, «debido a razones historicas, sociales
y culturales, la enorme presencia y contribucion de las mujeres en las iglesias
evangélicas no se traduce en una participacion reconocida y valorada en los
procesos de toma de decisiones ni en visibilidad real de su aporte y su trabajo»
(Palma 417).

Sonia Montecino, en base a un estudio realizado con iglesias evangélicas
en un municipio del Gran Santiago, indica que el protagonismo de las muje-
res a nivel publico tiene algunos matices dependiendo del tipo de iglesia y de
la forma de ser del pastor que la dirige. En su estudio detecté que era en las
iglesias pentecostales donde existia mayor discriminacion de género sobre las
mujeres, quienes, por ejemplo, nunca podian predicar desde el pulpito (2002,
98).

A pesar de esta alta participacion, Orellana plantea que las funciones que
les competen a las mujeres siguen las normas de la division sexual del trabajo,
siendo generalmente las que se entienden como una prolongacion de las tareas
domésticas y reproductivas, todo ello reforzado por un discurso hegemonico
de la superioridad masculina, basado en relatos biblicos que ubican al hombre
bajo Dios y la mujer bajo el hombre. Un ejemplo de esto lo entregaria el grupo
denominado Dorcas (que es transversal a todas las iglesias evangélicas), quie-
nes tienen una amplia participacion en diferentes aspectos de la vida religiosa,
tales como asistir a los cultos vespertinos (que pueden coordinar), predicar,
ser jefas de coro o de panderos; pero también son las encargadas de la lim-
pieza y ornato de los templos, de visitar a personas enfermas, o participar en
los distintos sistemas de oracion. Asi, los roles que asumen son de servicio,
mantenidos y reforzados «cuando las mujeres se dedican a servir a Dios, a la
Iglesia, a su familia y a su préjimo» (113-115).

En lo que se refiere a los motivos para participar en la iglesia, la misma
autora seniala que, al ser consultadas, la mayor parte de las mujeres expresa que
es un acto para dar gracias a Dios por el cambio producido en ellas (salvarlas
del mundo) y para pedirle que interceda para solucionar alguna necesidad que
ellas y/o personas de su entorno estdn viviendo. Ademas, el sentirse cerca de
Dios les permitiria afrontar de mejor manera los problemas que viven, experi-
mentando una confianza en que estos seran superados, ante lo cual la autora
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plantea que: «De alguna manera se puede observar una actitud pasiva ante los
problemas que enfrentan, una actitud de resignacion y/o de tolerancia» (121-
122). Para Montecino, por otra parte, las mujeres encontrarian en esta iglesia
sentido y dignidad para sus vidas, vidas que antes enfrentaban todo un espectro
de desvalorizaciones por el hecho de ser pobres (2002, 96).

En el caso masculino, Lindhart plantea que los hombres suelen asociar
su conversion con problemas individuales (al contrario de las mujeres, que
lo serian con un caracter doméstico o intramatrimonial) como el desempleo,
el alcoholismo, drogadiccion o comportamientos agresivos tanto fuera como
dentro del hogar. La autora también hace referencia a Elizabeth Brusco respecto
de que los hombres que se convierten viven una suerte de domesticacion o
feminizacion, al adquirir prestigio por la valorizacion de una buena paternidad,
asi como siendo un esposo y jefe de hogar responsable y fiel, participando acti-
vamente en la esfera privada; aunque esto no les resta autoridad dentro de la
familia, donde la subordinacion de la mujer se justifica biblicamente (97-98).

Sin embargo, como comentdbamos anteriormente, lo que en un principio
movio a nuestras entrevistadas a la participacion fue la necesidad de no estar
solas, de que alguien se preocupara por ellas, de salir de la casa. Ellas no
manifestaron que haya sido un asunto de pedir por algo o una transformacion
de vida, mads bien eran necesidades muy similares a las que tenian quienes
participaban en organizaciones de la sociedad civil: tener un espacio donde
sentirse acogidas, compartir con otras personas, salir de la rutina, olvidar los
problemas por un momento, tener tiempo para si mismas, entre otras. Asi, por
ejemplo, lo plantearon dos entrevistadas:

Y ahora voy a la iglesia, hay una hermana que pasa pendiente de mi, en la

tarde ya me viene a buscar, ya hace un tiempo que voy ya, y me ayuda mucho
porque ya no me encuentro tan sola, no como estaba antes. (Jazmin)

[...], porque hace falta salir, no quedarse en la casa lloriqueando en la casa,
como digo yo. Entonces no falta la vecina que viene y me dice «Vamos a la
iglesiax... Asi que asi me han sacado, no he ido a muchas eso si, qué le voy a
decir, si no ha sido mucho, a veces los dias sabado, los dias domingo. (Elena)

Eso no significa que una vez dentro pudieran participar en las actividades que
ofrecian, y que una vez se sintieran miembros de una comunidad pudieran
permanecer por otros motivos mds relacionados con la expresion de su fe, pero
de igual forma continuaban teniendo las retribuciones antes mencionadas.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 315-344



332 Paula Sepulveda Navarrete

5. DE MUJER A MUJER. EL MODELO DE SACRIFICIO DE LA VIRGEN
MARIA

Otro aspecto diferente que encontramos en los relatos es la importancia de la
figura de la Virgen Maria, la cual tiene en el pais una trascendencia importante.
Segun Montecino, desde los inicios de la conquista, la cultura en Latinoamérica
«divinizo en la figura de la Virgen mestiza y coloco a la mujer-madre en una
posicion apical dentro de la familia» (1990, 287). En Chile, los cultos a la
Virgen son variados y muy importantes: La Virgen del Carmen, «Madre, Reina
y Patrona de Chile»; la Virgen de Lourdes; Nuestra Sefiora del Rosario de
Andacollo; la Inmaculada Concepcion, entre otras. Las peregrinaciones a los
lugares donde se les rinde culto y las manifestaciones de religiosidad popular
suelen tener una alta participacion, como son la Fiesta de la Tirana, en el norte
de Chile, para celebrar a la Virgen del Carmen, o la peregrinacion a Lo Vasquez,
lugar dedicado a la Inmaculada Concepcion.

Izquierda: Procesion de la Virgen del Transito, localidad El Palqui (norte de Chile),
1961. Fuente: Direccion de Archivos y Museos. <http://www.memoriasdelsigloxx.
cl/publicTemaDetalle.php?idmulti=441&formato=JPG>, consultada 15-07-2013.
Derecha: Fiesta Grande de Virgen del Rosario, Andacollo (norte de Chile), 1967. Fuente:
Direccion de Archivos y Museos. <http://www.memoriasdelsigloxx.cl/publicTemaDetalle.
php?idmulti=620&formato=JPG>, Consultada 12-07-2013.
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La celebracion del Mes de Maria en parroquias y colegios confesionales
es otra manifestacion de la importancia que se le otorga. Para tal evento, la
Conferencia Episcopal de Chile ha entregado en diferentes ocasiones reflexio-
nes y directrices para dicha celebracion:

El Mes de Maria ha llegado trayéndonos una vez mas su llamado a renovar, en
la devocion a la Madre del Cielo nuestra vida cristiana. No podemos ocultaros
la grave y angustiosa preocupacion que nos causa la crisis moral que vemos
avanzar rapidamente. Un paganismo desenfrenado va invadiendo las costum-
bres publicas y privadas [...]. ; Qué mejor ocasion que el Mes de Maria para
iniciar un hondo movimiento de renovacion espiritual? ; Quién mejor que la
Madre de Cristo, intimamente asociada al plan redentor, ha de alcanzarnos las
gracias de salvacion, que necesitamos? [...]. jQue la Reina de la Paz y Auxilio
de los cristianos nos alcancen esta gracia! (Obispos de Chile 1952, 1-2)

Pero la presencia de la Virgen Maria no solo se hace patente por medio de sus
fieles y la jerarquia, también los medios sociales se encargan de transmitir el
mensaje de servicio, resignacion o sacrificio que la imagen conlleva. Por una
parte, reproducen ampliamente las festividades que se realizan en su nombre,
dandoles alta cobertura y por otro, algunos medios escriben articulos en los
que se la muestra como modelo a seguir:

Solo un sistema: servir. El servicio voluntario tiene también su voz engastada
en lo antiguo; tiene su obrar humilde con efecto asombroso; tiene su gesto
calido que lo humaniza todo. [...]. Maria, empujada por el viento del amor
al préjimo, atraviesa comarcas, montes, valles, rios... Le espera un doméstico
trabajo, modesto, banal, silencioso. Ella, que sera Reina del Cielo y de la Tierra,
ni por un instante olvida que alguien, en un pueblo perdido de Judea, espera
de sus manos, de su agilidad y de su corazon un poco de fuerza y apoyo. [...].
Esta simplicidad evangélica tiene trasfondos para siempre. Antidoto para el
terror de Cain; el canto de Maria. Remedio del mal que mata nuestra era; un
diario y generoso servicio voluntario. («Contra la Deshumanizacion...» 8)

De esta forma, y recogiendo la importancia de la imagen de la Virgen Maria en
la construccion de la identidad femenina en Chile, Montecino plantea que las
mujeres quedan aisladas en el ser madre y bajo esa identidad se encargaran de
todo lo que haga falta para la proteger, entregar amor a sus hijos y procurar
su subsistencia. Ademads, continua la autora, en la busqueda de perfeccion en
este rol, las mujeres se ven envueltas en una vida que no tiene descanso, con
dobles y triples jornadas, en las que la soledad de ser las que lo hacen todo les
va pesando en sus vidas (1990, 288-289).

Esta importancia de la Virgen Maria aparece en las historias de vida como la
imagen que seguian; el culto a quien dedicaban las penas y sacrificios; la mujer
que, al igual que ellas, las entendia y atendia sus suplicas, y el refugio donde se
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protegian de los temores que las invadian. Pero el tiempo que le dedicaban al
culto de esta imagen era también un momento personal, algo en lo que los hom-
bres no podian interferir directamente, pues aun cuando ejercieran violencia
(por ejemplo, violencia psicoldgica al reirse de la manifestacion de fe), existia
un limite que no podian traspasar, el cual estaba arraigado profundamente en el
interior, en sus pensamientos y creencias, como les sucedia a dos entrevistadas:

El no sabia que yo iba a la virgencita eso si, eso era mio... cuando volvi eso s,
como a los tres anos después del golpe'*, ya no estaba la monjita, se habia ido,
segui un tiempo mds, pero después estaba todo tan revuelto que no me atrevi
mads, ahi le hice un altarcito en la casa, en el patio afuera,... le compré una
imagen, no era muy grande pero muy bonita, él se refa, pero me dejo hacerlo,
ahi le rezaba no mas... a eso me dedicaba cuando ya tenia las cosas de la casa
listas... arreglaba el jardincito, le ponia sus maceteros con plantitas, le rezaba,
asi me pasaba las tardes... por eso las vecinas se pasaban por el mes de Maria,
porque comprando le conté a una lo que habia hecho y le gusté tanto que me
pasaban a ver, pa’ callao® eso si... (Rosario)

Aqui la tengo (muestra imagen en un pequeno altar), en mi cuarto también
tengo una Virgencita, es muy bonita, se ilumina por la noche..., brilla. Yo a
ella le cuento todo, le pido que me dé fuerzas... ella sufrio mucho, perdio6 a su
hijo, se lo mataron, entonces ella sabe los dolores que pasamos las mujeres...
ella me ayuda a seguir, es mi camino. (Regina)

Asi, para algunas, es la imagen de Virgen Maria la que pretendian emular,
buscando para ello ser la madre protectora a cualquier costo, incluso con
sus nietos/as o con otros parientes, llegando al extremo de argumentar seguir
viviendo con el esposo porque este se encontraba enfermo y necesitaba cuida-
dos (aunque igual ejercia violencia psicologica). Al igual que ella, confiaban en
lo que consideraban los designios de Dios, y seguian el camino que les parecia
m4ds cercano a éstos, y cuando creian haberse desviado mostraban sentimientos
de culpa, especialmente cuando esto se referia a su rol materno. Por este motivo
expresaban la intencion de reparar los danos ocasionados, aunque ello fuera
en detrimento de su propia seguridad, tranquilidad y/o felicidad. Veamos lo
que dijo Vanesa al respecto:

Yo por eso tengo eso de proteger, me criticaban, me criticaban cuando mis

cabros'® estaban chicos «jAy! No sea tan sobre protectora», pero es que cuando

uno ha pasado tantas cosas y con mis nietos soy igual, con estos chicos que
me esta tocando cuidar, por ejemplo, yo trato de protegerlos. Para eso Dios

14. Se refiere al golpe de estado de 1973.
15. «Pa’callao» quiere decir «en secreto».
16. «Cabros» o «cabras» es una forma de llamar a nifios, nifias o jovenes en Chile.
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nos trajo, (voz entrecortada) no para sufrir cosas que te marcan para el resto
de tu vida, imaginate.

6. DIOS PADRE Y LA IMAGEN DEL HOMBRE BUENO.

Finalmente, la expresion de las creencias religiosas también se manifestaba en el
culto a Dios, lo cual aparecia en los relatos de una manera libre y espontdnea en
diferentes topicos, al hablar de cualquier situacion que habian vivido, poniendo
en éste, por ejemplo, la justificacion para las decisiones que habian tomado.
En sus historias, la mayoria de las mujeres expresaban una relacion con Dios
en términos de padre-hijas, algo que se relaciona directamente con las ense-
nanzas religiosas tradicionales cristianas, donde segun las escrituras biblicas, al
llamar Dios «Padre» se espera que exista una situacion de gran intimidad, una
especie de nueva relacion donde predomina la esperanza y el amor (Soskice
66). Es por ello que consideraban que, a pesar de que algunas decisiones que
realizaron iban en contra de estas ensefianzas, algunas oportunidades que las
mujeres aprovecharon eran fruto de lo que ellas consideraban intervenciones
divinas enviadas directamente para su bienestar, como lo manifest6 Amelia:

Porque Dios me dio una oportunidad, lo que nunca me lo habia dado en la vida,

de los anos que yo vivi con él, nunca encontré una salida asi [...]. Entonces fue

como que se me abrio una puerta después de tantos afnos esperando una salida
asi, porque a mi nunca me gusto salir a arrendar con las ninas...

Estos hallazgos de una relacion positiva de las mujeres en términos de hijas de
Dios no se relacionan con lo planteado por otros autores, quienes establecen
que la imagen de Dios como Padre no es vinculada por mujeres que han vivido
violencia de género (y menores que han vivido maltrato infantil) con amor y
devocion (Klopper 423).

Pero para que Dios pueda ser padre, su imagen ha debido ser vinculada
exclusivamente con la de un varén (asi como Jesucristo, el hijo que vino a
restablecer la relacion de los seres humanos con Dios, también es un hombre),
fundando en su imagen una tradicion cristiana centrada en los roles masculi-
nos de poder. El que desde sus inicios se haya interpretado asi estas relaciones
hombre/mujer en las creencias cristianas estaria fundado histéricamente en la
cultura dominante eminentemente patriarcal desde la cual parte; y, ademads,
porque la expresion historica de las creencias en diferentes culturas de las
que bebio el cristianismo era eminentemente masculina, donde lo masculino
se consideraba mds proximo a lo espiritual y por lo tanto mas apropiado para
representar lo divino.

En el caso de la Iglesia Catolica, la figura central que se establecio y que
fue ganando un poder (no solo religioso) que perdura hasta nuestros dias es
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la del Papa, fundamentado en el legado que Jesus habria dejado sobre Pedro
para fundar su iglesia. Junto a esta figura, la jerarquia eclesial se compone
de aquellos hombres nombrados como obispos y arzobispos, y en el peldaio
inferior estan los sacerdotes, quienes pueden ascender a otros puestos, pero
aun en sus propios espacios (parroquias, escuelas, movimientos, etc.) pueden
invocar el especial vinculo que los uniria con Dios: el ser hombres y poder
personificar a Cristo, tal y como queda de manifiesto en la carta pastoral del
ano 1968 en Chile que trasmite un mensaje del Papa Paulo VI a los sacerdotes:
A vosotros, Sacerdotes de la santa Iglesia catolica, a vosotros Hijos particular-
mente amados, a quienes el Orden sagrado hace Hermanos y colaboradores
nuestros en el ministerio de la salvacion, como lo sois de vuestros respectivos
Pastores [...]; como hermano vuestro, desde siempre, esto es, desde cuando
nos toco la suerte misteriosa de ser ordenado sacerdote y de sentir la nueva y
profunda solidaridad con todos los comparieros, elegidos para personificar a
Cristo en nuestra entrega a la voluntad del Padre, a la santificacion, a la guia,

al servicio de los fieles y a la relacion de salvacion con el mundo. (Obispos
de Chile 1968, 15)

Pero esta centralidad masculina puede tener en las mujeres que han vivido
violencia otro significado, y es que en las tradiciones cristianas se ha buscado
acercar esta imagen masculina a la bondad; por ejemplo, se le llama «el Dios
de la Vida» o es considerado la fuente para la construccion de «la Civilizacion
del Amor» (Obispos de Chile 1985, 2). Asi, la imagen de Dios/padre asociada
a hombre/bondad podia significar para las mujeres una alternativa frente a
la imagen de hombre/agresor que tenian en su propia pareja, y que también
podia haber estado ligada al maltrato que otros hombres puedan haber ejercido
contra ellas en el pasado (padres, padrastros, hermanos, etc.). De esta forma
los hombres, ya fuera de forma individual o colectiva, quedarian redimidos en
tanto seres que han sido creados a semejanza de Dios, y por lo tanto las mujeres
podrian otorgar el perdon necesario para lograr la reconciliacion final que se
promueve en estas creencias:

Yo siempre le pido a Dios que ¢l me permita que cuando me llegue mi momento
pueda perdonar. (Sonia)

Por otra parte, la relacion que establecian las mujeres con Dios aparentemente
les otorgaba compania y refugio ante la violencia, pero creemos que, si bien
por una parte ayudaba a sobreponerse de las consecuencias negativas de la
violencia recibida durante anos, también se transformaba en una barrera para
reconocer esta problematica y buscar ayuda, pues obstaculizaban una actitud
mads proactiva y de autocuidado:
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Mi tnico médico es Dios... si no fuera por él hace rato me habria ido y dejado
mi casa. (Candida).

De esta forma, el confiar en que Dios es bueno y que sabe lo que esta bien para
ellas implica una resignacion y subordinacion al poder de Dios, tal y como
veremos en el apartado siguiente. Es mds, segun Klopper, la autora Schussler-
Fiorenza considera que muchas injusticias cometidas contra las mujeres (como
la violencia de género o la explotacion sexual) se pueden relacionar directa-
mente con una religion patriarcal y un lenguaje respecto de Dios orientado
hacia el poder (423).

7. RELIGION Y VEJEZ: BARRERAS PARA LA BUSQUEDA DE AYUDA.

Tal como en el caso de las ideas sobre la Virgen Maria o de Dios como padre,
otros mensajes relacionados a las creencias religiosas también habian sido inte-
riorizados y se transformaban en barreras para reconocer la violencia que vivian
las mujeres mayores en sus relaciones de pareja o para, en caso de haberse dado
cuenta del problema, buscar una ayuda para salir de éste.

Un ejemplo de lo anterior lo encontramos en las ideas sobre el amor y el
matrimonio. En este sentido, los valores cristianos asociados a la centralidad
del amor (que implica un sacrificio) y del matrimonio como una institucion
fundamental de la sociedad se reiteraban una y otra vez por parte de las auto-
ridades religiosas, como vemos por ejemplo en la Declaracion del Comité
Permanente del Episcopado (catolico) de 1971 sobre Matrimonio y Divorcio:

De las multiples formas que los hombres han dado a la vida sexual, al amor y

a la sociedad conyugal, la historia consagra al matrimonio mondgamo estable

como un eje privilegiado de la ascension de la humanidad hacia formas de

vida superiores. El perfeccionamiento moral de una sociedad lleva consigo una
evolucion del tipo familiar hacia la monogamia y la estabilidad. (1)

Este tipo de ensenanzas, que eran vertidas en misas, otros actos religiosos y
medios de comunicacion, lograban penetrar en el pensamiento de una parte
importante de la poblacion, siendo esto observado en el hecho de que en
los relatos muchas mujeres manifestaban que a pesar de la violencia o cual-
quier otro problema en la convivencia, el compromiso que habian asumido
era considerado mds importante y, por lo tanto, debia respetarse y mante-
nerse. Esto también ha sido hallado en otras investigaciones internacionales,
las que plantean que las mujeres mayores presentan, en comparacion a mujeres
mds jovenes, un comportamiento de mayor sacrificio ante las dificultades que
puedan aparecer en los matrimonios y percibir como «normales» las actua-
ciones negativas de las parejas (Nagele, Bohm, Gorgen y Toth 62-63; Scott,
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McKie, Morton, Seddon y Wasoff 52; Zink, Regan, Jacobson y Pabst 1436;
Phillips 2008, 191). Asi por ejemplo lo trasmitia Raquel:
Veamos, como se lo explico... Yo sé que no debe ser facil de entender para una

joven como usted..., pero es que a mi me criaron a la antigua... El mari’o era
el mari’o y uno no estd pa’ andar poniendo problemas. (Raquel)

Ademas, segun el analisis que hemos realizado, las mujeres que mostraban
una mayor creencia en el matrimonio eran las que en sus relatos hablaban de
una mayor vinculacién con las religiones por medio de una participacion mas
activa, asistiendo a servicios religiosos y/o a algun tipo de grupo perteneciente
a las iglesias. Esta misma vinculacion les habia permitido confiar su problema
a personas ligadas al ambito religioso (principalmente monjas), quienes habian
reforzado estas creencias, con el resultado de dificultar una toma de decisiones
que les permitiera superar la violencia.

Por otra parte, en la experiencia de las mujeres, la relacion con la religion
no solo involucra las practicas religiosas, sino que también afecta la autoi-
magen, las interacciones, la toma de decisiones y las actuaciones de quienes
comparten creencias religiosas, orientandolas hacia la conformidad, pasividad
y sumision frente a la violencia que se ejerce contra ellas. Regina es un ejemplo
de ello:

Lo que Dios une no se puede separar, asi es y asi serd mientras siga teniendo
fe. Lo pasado paso y hay que mirar al futuro, seguir pa’lante y confiar en su
misericordia.

Coincidimos en lo planteado por Carol Seaver respecto de que la aceptacion del
hombre como «cabeza» de la familia o la importancia de la disciplina al interior
de ésta son posiblemente mas faciles de aceptar por las mujeres mayores debido
a que han estado expuestas durante mayor tiempo a la socializacion en estas
creencias que las mujeres mas jovenes. (9) Pero, como veiamos anteriormente,
también consideramos que el acercamiento a la religion en algunos de los casos
se vio motivado por los sentimientos de temor a la soledad experimentados por
las mujeres mayores, siendo la vida comunitaria una alternativa para superarla.
De esta forma, incluso si las mujeres no estaban de acuerdo con los mensajes
sobre la familia y las relaciones de pareja que se difundian en estos espacios,
podian actuar de acuerdo a ellos con tal de no perder la compaiia que encon-
traban, siendo en este caso una barrera indirecta.

Finalmente, algunas investigaciones sobre violencia a mujeres mayores
indicaban que, si bien estas habian concurrido a solicitar ayuda a personas
relacionadas con diversas iglesias, ellas consideraban que no habian recibido
un apoyo util, e incluso llegaron a expresar en ocasiones que no habian logrado
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ningun tipo de ayuda (Dunlop, Beaulaurier, Seff, Newman, Malik y Fuster 11).
Este no es el caso de las entrevistadas, pues ninguna manifest6 que hubiese
buscado ayuda especificamente por la violencia en su relacion de pareja, sin
embargo, quienes en el transcurso de sus encuentros lo dieron a conocer reci-
bieron un mensaje de conformidad y aceptacion, y de esperar una mejora
«milagrosa» en el futuro, como le sucedio a Rosario:

Cuando yo tenia mucha pena rezdbamos juntas, me hacia tan bien... yo le

conté una vez que él no era carifioso y ella me dijo que seguramente era su

forma de ser, pero que si seguia casado conmigo era porque me queria, y que

los lazos del Sefior no se rompen, pese a todas las dificultades..., que todos

cargamos nuestra propia cruz, que esa era mi cruz y la tenia que cargar por
amor a Dios. Yo asi lo entendia, que era mi cruz...

De esta forma, el pensamiento y la forma en que enfoca la violencia de género
el personal religioso al que las mujeres concurren puede influir enormemente
en las decisiones que toman frente a la problemadtica que estan viviendo. Un
ejemplo de esto lo veiamos en la aplicacion de la creencia en la santidad del
matrimonio instituido por Dios, pues al ser puestos en conocimiento de casos
de violencia procuran que la pareja pueda lidiar con sus problemas y salvar
la relacion (Phillips 2001, 49-50). El problema es que, al intentarlo, quienes
afrontan el riesgo son las mujeres, pudiendo llegar a permanecer mas anos en
la relacion de violencia (si no hay desenlaces fatales), con todos los efectos
negativos que esto conlleva para el disfrute de sus derechos, asi como para la
salud fisica y emocional.

8. CONCLUSIONES

En las mujeres mayores, violencia de género y religion estan intimamente rela-
cionadas. Tras anos de socializacion en una sociedad en la cual las creencias
y tradiciones religiosas tenian una fuerte influencia en el establecimiento de
las normas y comportamientos de género, las ideas y actuaciones en diversas
areas de sus vidas se veian en parte condicionadas por ello.

De esta forma, en la infancia y adolescencia tuvieron como modelos y como
principales transmisoras de estas ideas a las madres, abuelas y otras mujeres
de sus circulos cercanos, no solo marcando las pautas para la participacion
religiosa, sino que en todas las esferas de la vida. Sin embargo, a medida que
se hicieron mayores, dichos aprendizajes no se tradujeron necesariamente en
una practica religiosa cotidiana e institucional (ligada a alguna iglesia), sino
que muchas veces se mostraban como un vinculo particular y acomodado a
las propias ideas sobre la fe, pero sin dejar de influir en otros ambitos, como
el matrimonio o la maternidad.
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Por otra parte, un elemento que destaca en la participacion religiosa se
refiere a los motivos que algunas mujeres manifestaron para acercarse a una
agrupacion o comunidad determinada, pasando en ocasiones de una iglesia a
otra y viceversa (de la catdlica a la protestante, por ejemplo) dependiendo del
apoyo y compaiia que brindaban, y no necesariamente por la manifestacion
de una fe en las doctrinas de cada una. Esta situacion podriamos incorporarla
dentro de las estrategias para sobrellevar la violencia que las mujeres fueron
elaborando a lo largo de los anos de maltrato y abuso, permitiéndoles mante-
nerse emocionalmente mas estables.

A pesar de esto, en general, las creencias religiosas tuvieron un efecto mas
negativo que positivo, pues las ideas, expresiones y los mensajes que perso-
nas ligadas al ambito religioso trasmitian, se transformaban en barreras para
reconocer la problematica en que estaban inmersas o, en los casos que si lo
habian hecho, dificultaban el iniciar un proceso de busqueda de ayuda para
superarla. En este sentido, una constante en el pensamiento religioso trasmitido
en las diferentes iglesias eran las ideas de sumision, resignacion y perdon, que
consideramos repercutian en la forma que enfrentaban la relacion de pareja,
motivando el seguir las normas impuestas por el varon sin mayores cuestiona-
mientos, la aceptacion sin condiciones de lo que ellas consideraban «la suerte
que les habia tocado» respecto de la pareja escogida o incluso reconociendo
que el hombre estaba cometiendo actos graves, perdonarlos en tanto «hijos
de Dios» y por tanto merecedores de nuevas oportunidades al igual que Dios
habia hecho con la humanidad.

En el caso de las ideas relacionadas con el matrimonio, nos encontramos
con la importancia que daba parte de este grupo a las ensenanzas respecto de la
santidad del vinculo y la necesidad de mantenerlo a cualquier costo, llegando a
interiorizarlas y actuar acorde a ellas. Entre las mujeres que tenian unas creen-
cias mas fuertes al respecto (coincidentemente las que tenian mayor cercania a
alguna iglesia), la idea del matrimonio como algo sagrado era tan marcada que
aun después del proceso reparatorio prestado en el centro de atencion, habian
optado por continuar con sus parejas.

En estos temas, dos figuras se mostraban centrales a la hora de afirmar las
creencias y justificar las decisiones que las mujeres tomaban respecto de su
situacion de violencia. Por una parte, estaba Dios, quien era presentado como el
unico confidente que las escuchaba, el padre que las confortaba, el médico que
las cuidaba y el gestor de las oportunidades que ellas veian se les habian pre-
sentado, entre otras facetas. Al asignarle estas acciones positivas, iban ligando
al Dios-varon con bondad, redimiendo de esta forma a otros hombres que les
habian danado, pero también dificultaba que confiaran en otras personas que
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pudieran ayudarlas a salir de la violencia. La otra imagen potente era la de la
Virgen Maria, la madre que sufria en silencio y que era capaz de todo por su
hijo. En ella las mujeres tenian un modelo claro de entrega a los demas y de
postergacion de sus propias necesidades, ejemplos que habian intentado aplicar
en sus vidas ya fuera en la vida joven/adulta (al permanecer en la relacion para
dar estabilidad economica a sus hijos/as) o en la propia vejez (al continuar con
la pareja porque este estaba enfermo).

Finalmente, como todo estudio, los hallazgos que hemos encontrado a
partir de las historias de vida analizadas abren nuevos interrogantes para conti-
nuar intentando entender en toda su complejidad el problema. En este caso, al
ser una investigacion con caracter exploratorio por la tradicional invisibilidad
que ha tenido la violencia de género en mujeres mayores y la relacion de la
religion con ella, quedan muchas aristas por cubrir, como la comparacion de
estos hallazgos con casos de mujeres mas jovenes (por ejemplo, respecto de la
santidad del matrimonio en creyentes activas o el paso de una religion a otra
por la cercania de grupos religiosos que otorguen compania), o también con
mujeres de zonas rurales, quienes pueden tener otros lazos con las iglesias y
la situacion de verse en comunidades pequenas, entre otros.
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Resumen

Una de las manifestaciones que genera confusion en el marco de la relacion entre el
Estado Laico, el principio de neutralidad y el ejercicio del derecho a la educacion,
es la presencia de simbolos religiosos en la escuela publica. El objetivo del estudio
es analizar, a través de un sistema cuantitativo y cualitativo, la representacion de las
figuras humanas con contenido religioso en diez aulas de educacion infantil de colegios
publicos de una ciudad capital. En la mitad de colegios visitados existe presencia de
figuras humanas con contenido religioso. Se observa una transformacion del discurso
que sobrepasa la representacion del crucifijo. Los mensajes distorsionan el principio
de neutralidad del Estado y se demuestra mds una intencion de educacion religiosa
que el desarrollo de la dimension espiritual. Se aporta nueva informacion acerca del
tratamiento de la religion y la dimension espiritual en la educacion infantil de la escuela
constitucionalmente laica.

Palabras clave: escuela publica, simbolos religiosos, educacion infantil, entorno escolar,
representaciones visuales.

Abstract

One of the manifestations that creates confusion within the context of the relationship
between the secular state, the principle of neutrality and the exercise of the right to
education, is the presence of religious symbols in public schools. Therefore, the main
aim of this study is to analyse the representation of human figures with religious content
in the early childhood education classrooms of public schools in a capital city. In half of
schools visited there is a significant presence of human figures with religious content.
It has been shown a transformation of discourse which surpasses the representation of
the crucifix is observed. The visual representations distort the principle of neutrality of
the state and their show more an intention of religious education that the development
of the spiritual dimension. Our study gives new information about the treatment of
religion and spiritual dimension in the early childhood education curriculum within
the constitutionally secular school.

Keywords: public school, religious symbols, early childhood education, school envi-
ronment, visual representations.
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1. INTRODUCCION
1.1 La laicidad del Estado Colombiano

El articulo 19 de la Constitucion Politica de Colombia (Constitucion de
Colombia), respecto a la libertad religiosa establece: «Se garantiza la libertad
de cultos. Toda persona tiene derecho a profesar libremente su religion y a
difundirla en forma individual o colectiva. Todas las confesiones religiosas e
iglesias son igualmente libres ante la ley». Por su parte, la ley por la cual se
desarrolla el Derecho de Libertad religiosa sostiene en su articulo 2 que:

Ninguna Iglesia o Confesion religiosa es ni serd oficial o estatal. Sin embargo,
el Estado no es ateo, agnostico, o indiferente ante los sentimientos religiosos
de los colombianos». Por tanto, el Estado Colombiano no se vincula con la
préctica expresa de una religion o con un grupo de sentimientos religiosos.
(Ley 133 de 1994)

Dicho marco constitucional y legislativo ha sido interpretado por la Corte
Constitucional Colombiana estableciendo el caracter laico del Estado colom-
biano. Respecto a la igualdad de religiones, cultos e iglesias en el sistema
juridico colombiano con la Constitucion de Colombia «se establecio un
Laicismo de Estado, que otorga a éste una funcion arbitral de las referen-
cias religiosas, de plena independencia, frente a todos los credos» (Sentencia
C-568/93). Posteriormente, la citada Corte senal6 que:

En el ordenamiento constitucional colombiano hay una separacion entre el
Estado y las iglesias porque el Estado es laico, en efecto, esa estricta neutralidad
del Estado en materia religiosa es la tinica forma de que los poderes publicos
aseguren el pluralismo y la coexistencia igualitaria y la autonomia de las dis-
tintas confesiones religiosas (Sentencia C-350/94.)

En un reciente pronunciamiento, la Corte senalé que:

Una garantia esencial de la libertad religiosa sera la laicidad estatal, adquiriendo
esta tltima el caracter de elemento esencial dentro del Estado democratico en
cuanto componente axial en el proceso de concrecion de principios como el
pluralismo ideologico y religioso, base conceptual de la tolerancia inclusiva
que se predica en toda democracia sustancial (Sentencia C-766/2010.)
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En lo que respecta al ambito educativo, el articulo 67 de la Constitucion
Colombiana establece que «la educacion es un derecho de la persona...» y
que «el Estado, la sociedad y la familia son responsables de la educacion». En
esta linea, el articulo 68 de la Constitucion es muy claro en senalar las limi-
taciones y facultades entre el equilibrio de la educacion religiosa y el derecho
de la educacion al senalar que «Los padres de familia tendran derecho de
escoger el tipo de educacion para sus hijos menores. En los establecimientos
del Estado ninguna persona podra ser obligada a recibir educacion religiosa».
Por su parte, el pardgrafo del articulo 23 de la Ley 115 de 1994 seniala que la
educacion religiosa debera ofrecerse en todos los establecimientos educativos,
sin que ello implique que los miembros de la comunidad académica tengan la
obligacion de recibirla.

Prieto senala que con la Constituciéon de Colombia el Estado adopt6 un
sistema no confesional, vinculado con el concepto de laicidad positiva, esto
es que ampara y protege la naturaleza del derecho fundamental de libertad
religiosa (62). Esta forma de entender la laicidad, segun el autor, se ve reflejada
en el hecho de que el Estado no es indiferente ante los sentimientos religiosos
y de proteccion de las personas en sus creencias, tal como senala la Ley 133 de
1994, que regula el derecho de libertad religiosa. En definitiva, como recuerda
Sanabria, la republica laica es de todos, y no de los creyentes o de los ateos.
Esto no significa que el Estado esté vacio de valores, sino por el contrario,
que se encuentra fundado en los derechos mas universales que permiten una
union que no impide la diferencia sino que organiza la convivencia solidaria
(Sanabria 55).

1.2 El principio de neutralidad estatal como concrecion de la laicidad del
Estado

Tal y como se mencion¢ en el punto anterior, la jurisprudencia colombiana,
de forma undnime y reiterada, ha establecido la necesidad de garantizar el
principio de neutralidad estatal. Para la Corte Constitucional la separacion
entre las Iglesias y el Estado incluye los principios de Estado laico, neutralidad
y prohibicion de persecucion.

La sentencia C-512/2003 reconocio «el principio de separacion entre las
iglesias y el Estado, que incluye la neutralidad del Estado laico en asuntos
religiosos y la prohibicion de cualquier accién propia de un estado confesio-
nal». En dicha sentencia se recuerda que la Constitucion y la Ley imponen
al Estado laico el deber de ser neutral frente a las diversas manifestaciones
religiosas. Pardo-Lopez senala que en el ambito del principio de laicidad que
desemboca en el deber de neutralidad del Estado en materia religiosa, el Estado
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no solo debe ser neutral/imparcial ante las distintas confesiones, sino, «debe
aparecer como tal» (192). Recientemente, sefialo la Corte que «se establece
en la Constitucion un Estado laico, el cual tiene un significado preciso para
el contenido del derecho de libertad religiosa y, de forma correlativa, respecto
de las acciones que el estado puede llevar» (Sentencia C-766/2010). La misma
sentencia de constitucionalidad establece que la libertad religiosa que sustenta
la laicidad del Estado genera unos limites para el mismo Estado. Estos limites,
sostiene la Corte, se manifiestan a través del establecimiento del principio de
neutralidad estatal ante las confesiones religiosas. Para la Corte este principio:

Comporta que las actividades publicas no tengan fundamento, sentido u orien-
tacion determinada por religion alguna —en cuanto confesion e institucion— de
manera que las funciones del Estado sean ajenas a fundamentos de naturaleza
confesional (Sentencia C766/2010).

Una de las manifestaciones que ha generado confusion y ha facilitado el analisis
de larelacion entre el Estado Laico, el principio de neutralidad y el ejercicio del
derecho a la educacion, ha sido la presencia de simbolos religiosos en la escuela
publica. Veamos a continuacion qué senala la doctrina respecto a este punto.
Para Amérigo y Pelayo un simbolo religioso «es la forma de representar una
idea o creencia religiosa, cuyo significado se concreta por convencion social»
(10). Para Llamazares-Calzadilla, «la escuela publica no puede en ningun caso
ser una escuela de adoctrinamiento o proselitista, y no debe nunca establecer
exigencias en materia de fe» (170). Como sostiene Polo-Sabau en el marco de
la necesaria neutralidad ideologica del Estado

La presencia en un centro publico de un simbolo primordialmente religioso
que expresa de algin modo una opcion preferente del Estado por una deter-
minada religion o le otorga a esta, al menos, una posiciéon predominante en
ese ambito objetivo, puede ser considerada, por si misma, incompatible con
dichos principios. (290)

Amérigo y Pelayo senalan que la presencia de simbolos religiosos en los centros
educativos publicos debe tener en cuenta la especial proteccion de los menores
con el fin de evitar el adoctrinamiento (60). En la misma linea, Llamazares-
Calzadilla senala:

La presencia de la cruz en las aulas ejerce un particular influjo: tiene un
caracter evocativo, es decir, representativo de la fe que simboliza. Asi, no se
puede negar su influencia sobre los alumnos. Su presencia propone la fe que
simboliza como un ejemplo, e invita a seguir dicha fe que, aparentemente, es
también la del Estado (170).

En definitiva, como sostienen Amérigo y Pelayo, la neutralidad evita la confu-
sion entre las funciones y finalidades de los poderes publicos y las entidades
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religiosas, en la cual la existencia de simbolos religiosos institucionales en
instituciones publicas «podria originar confusion y por ello, la laicidad se colo-
caria como primer limite» (12). Como senala Hermida-Del Llano (2011) «del
mismo modo que el Estado no puede prohibir ni promover ninguna religion
concreta, tampoco puede adoptar oficialmente una creencia religiosa o exigir
que los individuos deban o no tener alguna» (135).

Si los establecimientos educativos a pesar de no utilizar los simbolos
religiosos como medios de proselitismo de manera expresa, incorporan su
presencia en los centros, el respaldo de la escuela por el significado religioso
representado por el simbolo podria tener un efecto en aquellos estudiantes
y familias que no se identifican con él (Zhurnalova-Juppunov 485). En esta
linea, la autora sostiene que se puede presentar un mayor riesgo para aquellas
minorias religiosas de proyectar en las aulas sus simbolos religiosos por la
improbabilidad de que sus simbolos puedan tener un impacto cultural signifi-
cativo. Por tanto, los establecimientos publicos, y en especial las aulas, deben
procurar mantener la escrupulosa neutralidad porque su presencia es contraria
al principio de laicidad (Amérigo y Pelayo 63).

1.3 La jurisprudencia del Tribunal Europeo de Derechos Humanos: un
ejemplo

Debido a la escasa jurisprudencia sobre la constitucionalidad de la presencia
de simbolos religiosos en las escuelas publicas colombianas, una vez visto el
tratamiento de la doctrina, se presenta a manera de ejemplo un caso en Europa
discutido por el Tribunal Europeo de Derechos Humanos (TEDH). El caso,
conocido como caso Lautsi, se baso en la presentacion de una demanda ante el
TEDH por la retirada de un crucifijo en una escuela publica italiana, situacion
que fue dirimida en primera instancia, por la Seccion Segunda del Tribunal
(TEDH 2009) y en apelacion por la Gran Sala (TEDH 2011) como recurso
presentado por el gobierno italiano. Brevemente, la sefiora Lautsi se dirigio
al TEDH por la violacion del articulo 2 del Protocolo No. 1 de la Convencion
Europea de Derechos Humanos y el articulo 9 de la Convenciéon Europea de
Derechos Humanos. La seccion Segunda del Tribunal acepto la peticion de
la demandante, es decir, tuteld los derechos invocados senalando al colegio
publico la retirada del crucifijo por violacion de la Convencion. En particu-
lar la secciéon Segunda esgrimio que el Estado no puede imponer creencias,
ni siquiera simbodlicamente, al dejar un simbolo religioso en el aula (espacio
donde hay personas dependientes o vulnerables) como son las aulas donde
estan los ninos. A su vez, esgrimio que al ser el crucifijo un simbolo pertene-
ciente a la iglesia catolica, el Estado vulnero la obligacion de neutralidad en
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la educacion publica, en el cual esos simbolos en los muros son poderosos
simbolos externos que violan la neutralidad del entorno educativo y producen
adoctrinamiento. Por el contrario, dos anos después, la Gran Sala determino
que la presencia de estos simbolos no vulneraba la neutralidad educativa y la
imparcialidad por parte del Estado. La Gran Sala acepto que el crucifijo es un
simbolo religioso pero vinculado con las tradiciones historicas y culturales
italianas.

1.4 La dimension espiritual y la educacion religiosa en el ambito de la
educacion infantil

La Convencioén sobre los derechos del nifio, adoptada por la Asamblea de la
Organizacion de Naciones Unidas (ONU) el 20 de noviembre de 1989 (ONU
1989) y ratificada por el Estado colombiano mediante laLey 12 de 1991, reco-
noce en su articulo 14 que los Estados Partes respetaran el derecho del nifio a
la libertad de pensamiento, de conciencia y de religion. A su vez, el articulo 27
estipula que los Estados Partes reconocen el derecho de todo nifio a un nivel
de vida adecuado para su desarrollo fisico, mental, espiritual, moral y social».
Como sostiene el comentario general numero 7 del Comité de Derechos del
Nino de la ONU (ONU 2005), las nifias y los nifios captan activamente las
dimensiones fisicas sociales y culturales del mundo en el que viven apren-
diendo progresivamente de sus actividades y de sus intenciones con otras
personas. Ademas, el comentario numero 5 del Comité de los Derechos del
Nino establece que el articulo 6 de la Convencion de los Derechos del Nifo
(ONU 1989), exhorta a los Estados a interpretar el término «desarrollo» en
el sentido mas amplio, es decir como concepto que abarca el desarrollo fisico,
mental, espiritual, moral, psicologico y social de las nifias y los nifos.

En este sentido, en la seccion de los Fines de la Educacion de la Ley 115
de 1994, el inciso 1 del articulo 5 senala que la educacion se desarrollard aten-
diendo a «El pleno desarrollo de la personalidad sin mas limitaciones que las
que le imponen los derechos de los demads y el orden juridico, dentro de un
proceso de formacion integral, fisica, psiquica, intelectual, moral, espiritual,
social, afectiva, ética, civica y demds valores humanos». Respecto al curriculo
de educacion infantil, el articulo 15 de la ley 114 define la educacion preescolar
como la «ofrecida al nifio para su desarrollo integral en los aspectos biologico,
cognoscitivo, sicomotriz, socio-afectivo y espiritual, a través de experiencias de
socializacion pedagogicas y recreativas». En particular, el inciso h senala «El
reconocimiento de su dimension espiritual para fundamentar criterios de com-
portamiento». Finalmente, el Ministerio de Educacion, a través del programa
de lineamientos curriculares, senial6 que el desarrollo de la dimension espiritual
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en el curriculo de educacion infantil le corresponde en primer lugar al nucleo
familiar y en segundo lugar a la institucion escolar. Senala el documento, en
el desarrollo de esta dimension define la espiritualidad como la oportunidad
para «establecer y mantener viva la posibilidad de trascender como una carac-
teristica propia de la naturaleza humana» (Ministerio de Educacion 21). El
documento sefala a su vez que «el espiritu humano crea y desarrolla mediante
las culturas y en las culturas un conjunto de valores, de intereses, de aptitudes,
actitudes de orden moral y religioso con el fin de satisfacer la necesidad de
trascendencia que lo caracteriza» (21).

Para los propositos de este estudio, en las lineas siguientes se esbozara bre-
vemente las principales caracteristicas y atributos que han sido resefiados en el
ambito educativo sobre el desarrollo de la dimension espiritual. Por ejemplo,
Alexander y McLaughlin senalan que la educacion para la espiritualidad puede
desarrollarse bien dentro de un contexto religioso o en un contexto no religioso
(361). Respecto al primero, Hyde ha identificado cuatro caracteristicas de la
espiritualidad de nifias y nifios en escuelas primarias catdlicas: la sensacion
sentida, la integracion de la conciencia, el tejido de los hilos de significado, y
las misiones espirituales (120). A su vez, tal como sostiene Grajczonek dentro
de un contexto religioso como son las escuelas catolicas o cristianas, el desa-
rrollo de la dimension espiritual de ninas y nifios en la primera infancia hace
parte del desarrollo integral de su desarrollo religioso (112). Es de anotar,
como es habitual que dichas concepciones estén vinculadas a opciones de la
escuela privada, y en particular, religiosas. Respecto al segundo, casos como
en Aotearoa, Nueva Zelanda, senialan algunas practicas educativas en las aulas
vinculadas con la comida y la alimentacion en el cual el compartir estos espa-
cios con otros es un punto de inicio para analizar las experiencias espirituales
de las ninas y los nifios (Bone 2005, 310). La misma autora en un estudio
cualitativo desarrollado en tres colegios de educacion infantil encontré que
algunas comunidades educativas, a través del uso de la escritura, construyen
espacios donde se establecen relaciones con base en compresiones conjuntas
de espiritualidad como parte de una perspectiva integral hacia la educacion
(Bone 2008, 352). Recientemente, Harris senalo la relacion que juega el medio
natural en el desarrollo de la espiritualidad para ayudar en la identificacion
de los intereses, necesidades y fortalezas a través de las relaciones entre las
familias y la comunidad (104).

En definitiva, como sostiene McLoughlin, en el desarrollo espiritual en el
ambito escolar, surgen dos importantes preguntas (181). Por una parte, como
deben ser propiamente entendidos la espiritualidad y el desarrollo espiritual;
y dos, como se justifica la influencia educativa en relacion con la dimension
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espiritual. En cualquier caso, senala la autora, es necesario diferenciar el espa-
cio que ocupa o debe ocupar el desarrollo de la dimension espiritual en un
contexto vinculado con la religion o sin ella, y en particular en el ambito de la
escuela publica y las escuelas religiosas. Bajo esta linea, Nye y Hay sostienen
que el profesorado podria considerar en primer lugar la espiritualidad de los
ninos pequenos y el desarrollo espiritual por delante de su desarrollo religioso
(144).

1.5 El papel del entorno escolar en la primera infancia: Especial atencion
a los mensajes vertidos en los muros de las aulas

El comentario 1 del Comité de Derechos del Nifio de la ONU sobre el derecho
a la educacion (ONU 2001), sefial6 que en él «se incluyen no solo los elemen-
tos integrantes del plan de estudios, sino también los procesos de ensenanza,
los métodos pedagogicos y el marco en el que se imparte la educacion, ya sea
en el hogar, en la escuela u otros ambitos» (paragrafo 8). A su vez el Comité
recuerda que «el propio entorno escolar debe reflejar la libertad y el espiritu
de entendimiento, paz, tolerancia, igualdad entre los sexos y amistad entre
todos los pueblos, grupos étnicos, nacionales y religiosos y personas de origen
indigena» (paragrafo 19). Por otra parte, en el ambito de la didactica de la
educacion infantil en los ultimos anos se ha propuesto que el ambiente natural
y construido que acompana las aulas de educacion infantil sea sometido a una
supervision con el objetivo de modificar practicas que excluyan y distorsio-
nen la formacion integral de las nifias y los niftos. Como sostiene Tarr, el reto
del profesorado en educacion infantil consiste por tanto en pensar mas alld
del papel decorativo de los muros, y dar el salto hacia como estos pueden ser
usados efectivamente como parte del entorno educativo (2004, 90). Por tanto,
dichos imaginarios que hacen parte del entorno educativo, algunos estereoti-
pados o no, conforman la cultura del aula, a pesar de que dichos mensajes no
hagan parte del curriculo explicito.

A los efectos de lo hasta aqui descrito, no hemos encontrado evidencias
reportadas de manera sistemadtica sobre la presencia de simbolos religiosos en
aulas de escuelas publicas en el ambito iberoamericano. Sin embargo, se ha
discutido por ejemplo, los alcances de los principios de neutralidad y laicidad
respecto a su presencia en tribunales de justicia en Brasil (Ranquetat-Junior
1). Recientemente, Souto-Galvan analizo las alternativas mds adecuadas para
gestionar, desde la perspectiva de género, la diversidad cultural en el ambito
escolar espanol en el marco de usos de simbolos religiosos en la escuela publica
(6). Barrera-Rivera analizo como las practicas de las diferentes religiones, sus
estrategias de influencia y el pluralismo religioso en Brasil tienen importantes
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injerencias en el campo de los derechos ciudadanos (150). Ademas, Cobos
Campos, a pesar de encontrar escasa construccion jurisprudencial alrededor
del derecho a la libertad religiosa en México, senala que cierto acercamiento se
ha venido produciendo en Latinoameérica (63). En definitiva, para Alvarado-
Bedoya en paises como Colombia, la permanente transgresion del principio de
laicidad y ain mads evidente la ausencia de procesos de secularizacion garantes
de una nocion democratica hacen dificilmente aplicable el mandato constitu-
cional (601).

Por esa razon, el presente estudio tiene como proposito contribuir en el
estudio de la laicidad, la aconfesionalidad y la neutralidad de las institucio-
nes del sistema educativo publico. Por tanto, el objetivo del presente estudio
consiste en describir la representacion de las figuras humanas con contenido
religioso en las aulas de educacion infantil de una muestra de colegios publi-
cos de una ciudad capital colombiana. La hipotesis central del estudio es que
en una gran proporcion de aulas de educacion infantil de la ciudad objeto de
estudio tiene representado en sus muros la presencia de simbolos de religiosos.
Como segunda hipotesis se sostiene que aquellas aulas de educacion infantil
con presencia de simbolos religiosos seran pertenecientes a la religion catolica.

2. METODOLOGIA
2.1 Muestra

Se realiz6 una busqueda de colegios ptiblicos que imparten el grado de edu-
cacion infantil (Transicion) en la ciudad de Bucaramanga, Colombia, a través
del registro publico de la Alcaldia Municipal. La ciudad de Bucaramanga es la
capital del Departamento de Santander y cuenta con una poblacién total de
526.056 habitantes. El acceso a los centros fue informado a las directivas del
mismo. Los criterios de inclusion de los colegios fueron: 1. Establecimientos
publicos; 2. Pertenecientes a la ciudad de Bucaramanga. 3. Ubicados en la
zona urbana. En total, participaron diez colegios publicos. De cada colegio
se escogio un aula. En los colegios donde habia mas de un aula de los cuales
se escogieron al azar, a través de una tabla de ntimeros, un aula de educacion
infantil por cada uno de ellos. En los casos una sola aula por colegio, esta fue
seleccionada. En Colombia el grado de Transicion es el nivel obligatorio del
nivel preescolar (Colombia 1994).

2.2 Unidades de muestro

De cada una de las aulas se procedio a seleccionar las unidades de registro. Las
unidades de registro fueron aquellas imagenes que representasen una figura
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humana a través de fotografias, dibujos, figuras humanas artificiales, etc. Para
la seleccion de las figuras humanas con contenido religioso, la imagen debia
retratar un significado univoco sobre la pertenencia a una religion.

2.3 Recoleccion de la informacion

Las unidades de muestreo captaron en formato fotografico todas las represen-
taciones visuales proyectadas en los muros de las aulas de educacion infantil.
En ninguna de las aulas estudiadas se observaron crucifijos. Del total de las
imdgenes, se seleccionaron las figuras humanas con y sin contenido religioso
que fueron extraidas y puestas en un archivo de un procesador de texto para
su posterior analisis. La muestra total fue de 170 imdgenes en las diez aulas de
los diez colegios. El promedio de imdgenes con las figuras humanas por aula
fue de 17 (+-12). En cinco aulas se encontraron imdgenes de figuras humanas
con contenido religioso. El promedio de imagenes religiosas por aula fue de
2 (+-2). En total se reportaron 12 figuras humanas con contenido religioso.

2.4 Analisis de las imagenes

El andlisis de las imdgenes se realiz en dos momentos. En el primero, se realizo
un andlisis cuantitativo sobre la presencia de imagenes religiosas en todas las
aulas de educacion infantil analizadas. En este proceso, se identifico la frecuen-
cia y el porcentaje de acuerdo a la muestra total. En un segundo momento,
se procedio a realizar un analisis cualitativo sobre aquellas representaciones
visuales de figuras humanas con contenido religioso unicamente. Para ello se
construyo6 un sistema de categorias e indicadores elaborado posteriormente a
la recogida de la informacion.

2.5 Sistema de categorias

Las categorias e indicadores que se presentan en la Tabla 1 fueron construidas
en tres momentos. En un primer momento, se procedio a realizar una primera
revision sobre los patrones, tendencias, etc. de los datos recogidos. En un
segundo momento, se procedié a agrupar en categorias aquellas tendencias
con entidad propia. Posteriormente, las participantes del grupo discutieron
sobre los indicadores de las categorias y finalmente se procedio a construir el
sistema definitivo (Ver Tabla 1).
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Tabla 1
Construccion de categorias

Categorias Caracteristicas

Religion Catolica; Otra

Jesus; Virgen Maria u otras; Angeles;

Figura representativa .. .
g p Divino Nino

Dimension elaboracion Comercial, construido

Lugar donde su ubican Encima del tablero; En otro lado

Fuente: Elaborada por las autoras

2.6 Analisis estadistico

Se realizé un andlisis descriptivo de las frecuencias y los porcentajes de pre-
sencia de figuras humanas en cada uno de los colegios que hicieron parte de
la muestra.

3. RESULTADOS

3.1Resultados cuantitativos

Frecuencia

Figura 1
Presencia de figuras humanas con contenido religioso

O Figuras humanas sin contenido religioso

30 4 — -
B Figuras humanas con contenido religioso

25

20 1

Fuente: Elaborada por las autoras
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Con el objetivo de describir la presencia de figuras humanas con contenido
religioso en los muros, en la figura 1 se observan los principales resultados de
10 aulas de educacion infantil. E1 50% de las aulas representa en las imagenes
proyectadas en los muros una o varias imagenes de figuras humanas con con-
tenido religioso. De la totalidad de imagenes en estos cinco centros, el 13%
de las figuras humanas representadas en los muros corresponde a figuras con
contenido religioso.

De los diez colegios, en la figura 1 se observa la frecuencia de presencia
de figuras humanas con contenido religioso en cinco de ellos (E G, H, 1, J).
En particular para cada aula, se observa que la frecuencia de presencia en los
colegios G, H e I, fue de dos, respectivamente. Esto equivale a un 7%, 14% y
20% de imdgenes con contenido religioso en cada uno de estos colegios. En el
colegio J, de las 19 imdgenes en total, 1 correspondi6 a imagenes con contenido
religioso (5% del total en ese colegio). Por su parte, el colegio con mayor pre-
sencia de figuras humanas con contenido religioso fue el colegio J. Se observa
que la frecuencia de presencia fue de 5 imagenes con contenido religioso, valor
equivalente a un 25% de la muestra total para ese colegio.

3.2 Resultados cualitativos

De los diez colegios analizados, en cinco existio presencia de figuras humanas
con contenido religioso. En estos cinco colegios se contabilizaron y agruparon
un total de 12 representaciones visuales de figuras humanas con contenido
religioso. Con el objetivo de describir si la presencia de figuras humanas con
contenido religioso en los muros de las aulas de educacion infantil es perte-
neciente a la religion catolica, respecto a la categoria «Religion», todas las
figuras correspondieron a la religion catolica. Respecto a la categoria «Figura
representativax», se observo que ocho correspondieron a figuras de virgenes
(Maria, Lourdes, etc.), dos a Jesus y una por los indicadores angeles y el Divino
Nifo, respectivamente. Respecto a la categoria «Dimension elaboracion», se
encontro que nueve correspondieron al indicador comercial y tres al cons-
truido comercial. Es decir, se observaron mas representaciones vinculadas
con afiches, cuadros, almanaques, etc., mientras que las elaboradas de forma
artesanal fueron menores. Respecto a la categoria «Lugar», se encontré que
éstas estuvieron colocadas en los muros principalmente y de acuerdo a una
ubicacion mas especifica, algunas ubicadas en la parte superior central y otras
en los muros laterales. En la tabla 2 se presentan a manera de ejemplo, algunas
representaciones visuales encontradas en los muros de las aulas.
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Tabla 2

Ejemplos de representaciones visuales de figuras humanas con contenido
religioso

Virgen Jesus Angeles Divino Nifio | Otras Virgenes

Fuente: Elaborada por las autoras

4. DISCUSION

En el ambito de la diddctica de la educacion infantil se sostiene que el entorno
escolar participa activamente en la construccion del curriculo escolar (Strong-
Wilson y Ellis 44). Los entornos escolares son declaraciones publicas acerca de
los valores educativos del centro escolar y del profesorado (Tarr 2004, 89) y
por tanto el profesorado debe hacerse las siguientes preguntas: ; Cual es el pro-
posito de los simbolos presentes en los muros? ;Para quién estan ahi? ; Como
pueden los muros reflejar la vida de las familias, su cultura y los intereses del
estudiantado? ;Cudles son las concepciones acerca de como las nifas y los
nifios aprenden, y como son estas reflejadas en los muros? A continuacion se
presentan distintas opciones para interpretar mejor la razén de ser de dichas
preguntas en el ambito escolar del Estado constitucionalmente laico.

Tal como sostuvo la Corte Constitucional (Sentencia C-350/94), respecto a
la igualdad de confesiones religiosas, «el cardcter mas extendido de una deter-
minada religion no implica que esta pueda recibir un tratamiento privilegiado
por parte del Estado». No obstante, de los resultados del estudio, el 50% de los
colegios analizados representan una o varias figuras humanas con contenido
religioso (Figura 1). A su vez, en algunas aulas el porcentaje de presencia de
figuras humanas religiosas supera el 20% del total de todas las representacio-
nes humanas. Por tanto, la presencia de representaciones de figuras humanas
con cardcter religioso, seiiala una manifestacion de la decision politica del
profesorado y/o de la institucion por transmitir una idea vinculada con la
religion catolica. Por tanto, de acuerdo a la segunda hipotesis, efectivamente,
en las aulas de educacion infantil con presencia de simbolos religiosos, las
representaciones visuales son pertenecientes a la religion catolica. Tarr seniala
que no solamente los mensajes explicitamente proyectados en las aulas de
educacion infantil estan cargados de significados, sino que aquellos mensajes
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silenciados y no presentes en las aulas, transmiten un mensaje de ausencia, de
invisibilidad que también hace parte del curriculo transmitido a las ninas y a los
ninos (2004, 89). En este caso, la presencia de unos simbolos religiosos podria
estar vinculada con el silenciamiento de otras, asi como la confusion entre el
desarrollo de la dimension espiritual y el marcado interés de relacionarse con
la religion, y en este caso, con una unica religion. En esta linea, los resultados
senalan una manifestacion del curriculo oculto o no explicito que vincula una
unica concepcion del desarrollo de la dimension espiritual del curriculo de
educacion infantil. En definitiva, si la misma Ley 115 de 1994 en su articulo
24, sostiene que en los establecimientos del Estado ninguna persona podra ser
obligada a recibir educacion religiosa, la presencia de simbolos religiosos como
los senalados en este estudio, deberia ser revisada y discutida.

4.1 El principio de neutralidad del Estado en materia religiosa

Como sostuvo la Corte en la sentencia C-512/2013, no tendria sentido tras-
ladar al contexto religioso el enfoque adoptado en otros paises respecto a las
particularidades de cada Estado respecto de la cuestion religiosa. Por esa razon,
nos centraremos en primer lugar en abordar la discusion a través de la juris-
prudencia colombiana. Como se comenté previamente, la jurisprudencia de
la Corte Constitucional ha establecido en reiteradas ocasiones la laicidad del
Estado colombiano a través del principio de neutralidad en materia religiosa.

En particular, en la sentencia C-512/2003 la Corte establece en el marco de
las posibles situaciones de violacion de los principios de separacion entre las
iglesias y el Estado y el pluralismo religioso, una serie de criterios que cumplen
la funcion de trazar la linea entre lo permitido y lo prohibido. Para la Corte esta
constitucionalmente prohibido: 1. Establecer una religion o iglesia oficial; 2.
Que el Estado se identifique formal o explicitamente con una iglesia o religion;
y 3. Que realice actos oficiales de adhesion, asi sean simbolicos, a una creencia,
religion o iglesia. De acuerdo con los resultados del presente estudio, la pre-
sencia de simbolos religiosos podria ser explicada a través de los dos tultimos
criterios. El hecho de que en los muros de aulas de educacion infantil de cole-
gios publicos exista presencia de figuras humanas con contenido religioso, es
una forma de desconocimiento del principio de neutralidad que ha de orientar
al Estado en materia religiosa. Es necesario recordar que los criterios previa-
mente expuestos por la Corte fueron refrendados por la sentencia C-817/2011.
Como senala la literatura, el entorno que rodea el hecho educativo, esto es, las
practicas, la comunicacion entre los participantes, y los contenidos explicitos
e implicitos presentes en las aulas, tienen marcadas connotaciones que han
llegado a las aulas a través de una decision o grupo de decisiones con marcado
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caracter ideologico. Sanabria sostiene que uno de los cuatro principios a través
de los cuales la escuela laica puede transmitir interculturalmente valores éticos
implica, discrecion ética y confesional, y exclusion de todo privilegio dado a
una religion o a una ideologia (59). Por tanto, de los resultados del presente
estudio, la presencia de figuras humanas con contenido religioso privilegia a
una religion, en este caso a la catodlica, resultado muy alejado de una escuela
centrada en la necesaria neutralidad frente al hecho educativo.

Porque el ejercicio del derecho a la educacion es un servicio publico, es
dable concluir que los establecimientos educativos publicos deben aplicar el
principio de neutralidad. Este principio «comporta que las actividades ptiblicas
no tengan fundamento, sentido u orientacion determinada por religion alguna
—en cuanto confesion e institucion— de manera que las funciones del Estado
sean ajenas a fundamentos de naturaleza confesional» (Sentencia C-766/2010).
Por tanto, de acuerdo a los resultados de la presente investigacion se observa
claramente un desconocimiento de las exigencias promovidas por el princi-
pio de neutralidad estatal, en la medida en que como ha recordado la Corte
Constitucional (Sentencia C-766/2010), cualquier que sea el ambito compe-
tencial en el que se realicen las actividades con motivacion o fundamentacion
religiosa, como es el caso de la proyeccion en los muros de las aulas de educa-
cion infantil de las escuelas publicas, se distorsiona dicho principio.

4.2 La directa relacion entre la dimension espiritual y la religion

LaLey 115 de 1994 establece que uno de los objetivos de la educacién preesco-
lar es el «reconocimiento de su dimension espiritual para fundamentar criterios
de comportamiento». De acuerdo a los resultados del presente estudio, parece
ser que los mensajes vertidos en los muros de las aulas, esto es, la presencia de
figuras humanas con contenido religioso catolico, atiende mas a una intencion
de educacion religiosa que a la condicion espiritual que dicha dimension pre-
tende mostrar. El inciso h de la ley en mencion, establece el reconocimiento
de la dimension espiritual de la nifia o del nifio, pero en ningiin momento
promueve la transmision e imposicion de la dimension espiritual como una
manifestacion centrada por ejemplo en una unica religion (simbolos religiosos
catdlicos). Tarr sugiere que los mensajes vertidos en los muros de las aulas de
educacion infantil estan basados en parte en las concepciones del profesorado
sobre qué es lo que les gusta a las ninas y los ninos (2004, 90). Por tanto, si
uno de los objetivos de la educacion preescolar es el reconocimiento de dicha
dimension espiritual, ha de ser la de cada nifia o nifio y no una imposicion del
centro escolar o del profesorado.
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Como sostienen Nye y Hay, el profesorado ha de considerar el desarrollo de
la espiritualidad del nifio o la nina antes que el desarrollo religioso (144). No
obstante, de acuerdo a los resultados del presente estudio, para que un grupo de
simbolos religiosos proyectados alcance el 20% en un aula en particular (Figura
1), este comportamiento refleja una intencion de transmitir ideas particulares
sobre una religion. Ademads, dado el caracter interdisciplinar de la educacion
de la primera infancia, el legislador quiso vincular tinicamente el desarrollo de
la dimension espiritual mas que el trabajo de la educacion religiosa en nifias y
ninos en la educacion inicial. Por tanto, parece que, de acuerdo a la presencia
de simbolos religiosos presentada en este estudio, y dado el cardcter no solo
aconfesional sino publico de las instituciones visitadas, las aulas analizadas
prefieren vincular la posibilidad de desarrollar dicha dimension espiritual con-
fundiéndola con el tratamiento de la educacion religiosa.

Tal como sostuvo recientemente la Corte:

La neutralidad, derivada de la laicidad, no consistira en la busqueda por parte
del Estado de un tratamiento igual a las religiones a partir de las actividades
que éste realice en relacion con ellas. La neutralidad estatal comporta que las
actividades publicas no tengan fundamento, sentido u orientacion determi-
nada por religion alguna —en cuanto confesion o institucion—, de manera que
las funciones del Estado sean ajenas a fundamentos de naturaleza confesional
(Sentencia C-766/2010.)

En este sentido, alguien podria justificar que en aras de promover la libertad,
los establecimientos educativos publicos podrian invitar a proyectar figuras
religiosas en el mismo numero que las ya presentes. Sin embargo, la misma
Corte fue clara en senalar que:

Laigualdad no se logra motivando las funciones estatales con base en intereses

de todas las religiones por igual —algo, por demas, de imposible realizacion en

la practica—, pues esta pretendida igualdad, en cuanto vincula motivos religio-

sos en las actividades estatales, seria diametralmente contraria al principio de

secularidad que resultad ser el nicleo del concepto de laicidad estatal y, de su
concrecion, el principio de neutralidad (Sentencia C-766/2010).

En Colombia, asi como en otros paises iberoamericanos, de acuerdo a la revi-
sién de literatura realizada, este tipo de discusiones no se presentan y se da
por sentado casi naturalmente la vinculacion del desarrollo de la dimension
espiritual con la religion. Se considera, a pesar de no contar con la evidencia,
que dicho comportamiento ha sido asimilado por cierto sector del profeso-
rado a través de la normalizacion de dichas manifestaciones en el curriculo de
la educacion para la primera infancia. Tal como sostuvo la Corte (Sentencia
C-350/94), respecto al tema de igualdad de confesiones religiosas, «el caracter
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mads extendido de una determinada religion no implica que esta pueda recibir
un tratamiento privilegiado por parte del Estado». Una alternativa por ejemplo,
seria vincular a la discusion el analisis critico de las propias practicas por parte
del profesorado para indagar por ejemplo si el uso de simbolos religiosos puede
afectar la formacion integral de las ninas y nifos. Igualmente, que el profeso-
rado se pregunte si las familias, asi como las nifias y nifios que asisten a sus
aulas, al no profesar la religion de dichos simbolos, puedan sentirse afectadas
de alguna manera. Igualmente, si se tiene en cuenta la voz del menor (desde
una lectura contemporanea sobre el estatus activo de ciudadania de la infancia)
a la hora de utilizar dichas representaciones en las aulas. Oportunidades que
debe darse el profesorado para valorar esa transmision de significados.

4.3 La critica al argumento de pasividad de los simbolos religiosos en las
aulas y en especial en la escuela publica

Las aulas no son sitios politicamente neutrales sencillamente porque el curri-
culo es una construccion social. En este marco se resumiran brevemente los
argumentos encontrados en la sentencia del caso Lautsi para centrarse poste-
riormente en el argumento en contra de la pasividad de los simbolos religiosos
en el entorno escolar.

Tres fueron los hechos mas controvertidos extraidos y que pueden aplicarse
al ambito educativo de las sentencias referentes al caso Lautsi. El primero, el
de la ausencia de evidencia sobre el impacto negativo en las ninas y los nifnos
que tiene la presencia en los muros del simbolo religioso, alejandose de los
argumentos esgrimidos por la seccion segunda respecto a la situacion fragil y de
desarrollo de los menores. El segundo, que el simbolo no constituye un pode-
roso simbolo externo y que por tanto no puede ser considerado como parte
integral del entorno escolar. Y el tercero, que el simbolo dada su «naturaleza
pasiva» al estar solo colgado de los muros no se eleva al nivel de adoctrina-
miento y por tanto no puede equiparse a la ensenanza religiosa obligatoria.
Como senala Polo-Sabau en el anilisis de las dos sentencias del Tribunal de
Estrasburgo (Seccion segunda y de la Gran Sala), la diferencia fundamental
entre ambas sentencias estd basada en la distinta valoracion de la fuerza sim-
bolica del crucifijo (285). En la primera, la presencia del simbolo religioso
(crucifijo) es «un poderoso signo externo», mientras que en la segunda sen-
tencia (de la Gran Sala), este simbolo religioso es un «simbolo esencialmente
pasivo». Dice el autor que la clave radica en qué ha de entenderse por la pasi-
vidad del simbolo, situacion de dificil analisis al vincular el Tribunal el grado
de influencia de ese simbolo en el estudiantado. En palabras de Polo-Sabau
de acuerdo a la postura de la Gran Sala, el crucifijo en las aulas no constituye
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un simbolo esencialmente pasivo por su no demostrada influencia sobre las
mentes de los estudiantes (286). El mismo autor sefiala que para el TEDH la
cuestion de si la presencia influye en el estudiantado queda sometida a una
situacion probatoria unicamente. Entonces, surge la duda de si el Tribunal
hubiese sefialado la incompatibilidad de la presencia de ese simbolo religioso en
las escuelas publicas italianas si hubiese existido evidencia de la afectacion bien
psiquica, afectiva o moral de los estudiantes y de la familia (Polo-Sabau 286).

Por su parte, Haupt determina que la consideracion de un simbolo religioso
visual como pasivo es descriptivamente inexacta y doctrinalmente incoherente
(822). Bajo esta linea, como sostiene Zoethout, la exhibicion de simbolos reli-
giosos en las escuelas publicas entra en contacto con la libertad religiosa, la
libertad que tienen las familias de educar a sus hijos de acuerdo a sus conviccio-
nes y toca la posicion del Estado respecto a la educacion publica (287). Debido
a que la educacion publica es un servicio publico garantizado por el Estado, el
mismo Estado debe garantizar una actitud de neutralidad e imparcialidad hacia
la religion. De no hacerlo, seniala la autora, el Estado demostraria preferencia
hacia una religion, que equivaldria a un adoctrinamiento por parte del Estado.
Considerar, y parece ser esa fue la linea de pensamiento de la Gran Sala del
TEDH, que un simbolo religioso en las aulas educativas tiene un papel pasivo,
es distanciarse de una idea integral basada en que la presencia de cualquier
material curricular afecta la construccion del curriculo escolar.

Bajo esta linea se discuten ahora dos opiniones discrepantes de la decision
final de la Gran Sala, asi como la posicion del Comité de Derechos del nifio de la
ONU respecto al papel que juega el entorno escolar en la formacion integral de
las ninas y los nifios. Los magistrados Malinverni y Kalaydjieva sostienen que
en la escuela publica, el Estado en materia educativa debe actuar con cautela en
el sentido en que el conocimiento se transmita en una manera objetiva, critica 'y
pluralista (TEDH, 2011; Sentencia caso Lautsi, Opiniones discrepantes). Acerca
del papel del entorno escolar, los magistrados consideran, de la misma forma
en que se argumenta en este trabajo, que dichos principios (la afectacion del
curriculo escolar) previamente sefialados no solo son validos en la elaboracion
y planificacion del curriculo escolar, sino también respecto al entorno escolar.
Como los muros de las aulas de educacion infantil son parte del entorno escolar
y por tanto del curriculo que alli se construye, aplica y reproduce, se considera
que la exposicion de simbolos religiosos, como ha quedado demostrado en
este trabajo, es una manifestacion del distanciamiento de la neutralidad del
Estado en materia religiosa que debe ser seriamente revisada. En palabras de
los magistrados, el principio de neutralidad estatal en materia religiosa no solo
aplica al contenido, sino a todo el sistema educativo. De la misma forma, el
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comentariol del Comité de Derechos del Nifio de la ONU (ONU 2001), destaca
respecto al ejercicio del derecho a la educacion que en el entorno «se incluyen
no solo los elementos integrantes del plan de estudios, sino también los proce-
sos de ensefianza, los métodos pedagogicos y el marco en el que se imparte la
educacion, ya sea en el hogar, en la escuela u otros ambitos» (paragrafo 8). A
su vez el Comité sefiala respecto a lo anterior que «el propio entorno escolar
debe reflejar la libertad y el espiritu de entendimiento, paz, tolerancia, igualdad
entre los sexos y amistad entre todos los pueblos, grupos étnicos, nacionales
y religiosos y personas de origen indigena».

Teniendo en cuenta que las nifias y nifios en educacion inicial son sujetos
de derechos, el argumento de la pasividad de los simbolos religiosos vulnera y
distorsiona este nuevo concepto, porque supone que las ninas y los nifios son
meros receptores de unos significados (Ilamense culturales, historicos, etc.)
que son reproducidos en las aulas sin la mas minima critica. Sin embargo, este
argumento y la falta de evidencia sobre la afectacion a los menores fueron cri-
terios para mantener los simbolos religiosos en las escuelas publicas italianas.
Quitarle valor al caracter fuerte y activo de los mensajes vertidos en los muros
de las aulas, es una manifestacion de la concepcion pasiva del estudiantado, que
como sostiene desde hace décadas la investigacion social y critica, el curriculo
es a todas luces una construccion social y cultural, para nada ajena a la trans-
mision de significados, entre los participantes y el entorno escolar.

De acuerdo a los resultados del presente estudio, en algunas aulas no
solamente hay una presencia tnica de imagenes religiosas, sino que todas se
articulan para transmitir un mismo mensaje. Posiblemente estas representacio-
nes se articulan con otras practicas. Consideramos que el profesorado puede
estar aplicando también la transmision de estos valores a través de otros mate-
riales didacticos, pero no se cuenta con la evidencia para asegurarlo. Futuros
estudios son necesarios que profundicen sobre estas practicas.

Finalmente como sostiene Tarr, la comunidad educativa en general, y el
profesorado en educacion infantil en particular, debe analizar criticamente la
calidad y la cantidad de los materiales curriculares (comerciales o no comercia-
les) presentes y expuestos en el entorno escolar y principalmente en los muros
de las aulas (92). Las escuelas son un reflejo de las sociedades, fenomeno que
reporta un alto grado de diversidad que debe ser respetada. No obstante, en
el sistema educativo iberoamericano de la primera infancia y en particular en
el colombiano, no existe evidencia, al menos para quienes escriben este docu-
mento, de cuales deben ser las directrices para trabajar la dimension espiritual
y la educacion religiosa en el aula de educacion infantil. Si esto existiese, los
vacios que existen entre unos y otros, como ha quedado manifiesto en este
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trabajo, permitirian clarificar donde empieza uno y donde termina el otro. En
otras palabras, permitiria identificar hasta cierto punto el papel de los mensajes
vertidos en los muros de las aulas de educacion infantil, si se debaten estos
en la critica ideoldgica de llevar una religion a una aula de educacion publica,
0 como una manifestacion de la participacion activa de las familias y de los
menores hacia el fenomeno de la diversidad religiosa.

4.4 Limitaciones

Dado el caracter exploratorio de esta investigacion, este estudio tiene diferentes
limitaciones que surgen como oportunidades para trabajos posteriores que
quieran continuar con esta linea de investigacion. La primera, desconocemos
las practicas curriculares del profesorado de cada aula, razon que evita generali-
zar sobre la transmision de otros contenidos con base en las representaciones de
las figuras humanas en los muros. En segundo lugar, no tenemos evidencia del
efecto que genera en las nifias y los nifios en la produccion de dichas imagenes,
elemento que nos puede dar mas informacion sobre la percepcion de estos en
su formacion. Ademads, no conocemos si la presencia de esas representaciones
es por imposicion de la direccion de los centros, de la administracion publica
o de los participantes, esto es el profesorado y el estudiantado. No obstante
estas limitaciones, comunes a cualquier estudio de tipo descriptivo, nuestros
resultados, los primeros en el ambito iberoamericano sobre la presencia de
simbolos religiosos en las escuelas publicas, son robustos en senalar que los
colegios analizados, en el 50% de ellos se representan figuras humanas con
contenido religioso.

5. CONCLUSIONES

Como senala Sanabria, la laicidad no es hostilidad a la religion sino la incom-
patibilidad con todo privilegio dado a una opcion espiritual, sea ésta religiosa o
atea (55). En otras palabras como senala Blancarte, «La laicidad no es entonces
intrinsecamente anticlerical ni mucho menos antirreligiosa. De hecho, se puede
argumentar que ésta surge precisamente como un marco institucional necesario
para el desarrollo de las libertades religiosas, particularmente la libertad de
creencias y la de culto» (187). Un resultado fundamental de nuestro estudio
se vincula con la presencia en los colegios publicos de imagenes vinculadas
con la religion catolica. Llama la atencion la transformacion del discurso de
presencia religiosa en escuelas publicas, que sobrepasa la representacion del
crucifijo, como ha sido debatido por tribunales de otros paises. Bajo esta optica,
ninguna de las imagenes encontradas hace ilusion a este simbolo, situacion que

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 345-369



366 Vladimir Martinez-Bello, Zorayda Bello de Martinez y Angela Martinez-Rojas

nos lleva a concluir que en las aulas de educacion infantil en esta ciudad, la
presencia de la religion muta hacia un significado mas cotidiano, mas vinculado
con las creencias familiares, tales como la virgen, los dngeles o el divino nifno.

No obstante lo anterior, como se ha sefialado previamente, estos resultados
no pueden ser extrapolados a todas las aulas, pero si son una evidencia de un
comportamiento en principio neutral y anecdotico, que a todas luces tiene
consigo una carga ideologica que podria tener un impacto en la formacion de
las ninas y los ninos y sobre todo en el desarrollo de la dimension espiritual.

De las imdgenes analizadas, los colegios no tienen un patréon uniforme
sobre la representacion de los simbolos religiosos en sus aulas. Este elemento
es importante, en la medida en que las representaciones se manifiestan en un
importante porcentaje de colegios, mas no en la totalidad. Consideramos que
este comportamiento obedece mads a razones particulares que a una politica
institucional sobre la presencia de estos simbolos en las aulas.

Desconocemos los criterios sobre los cuales en las aulas analizadas se
representan estos significados, por ejemplo, si es por el proyecto educativo ins-
titucional del centro escolar (que en cualquier caso son publicos) o a decisiones
personales dentro del curriculo que el personal docente considera relevante
llevar a las aulas.

Por tanto, si el entorno escolar participa activamente en la construccion
del curriculo, §qué nos esta ensefiando? (Tarr 2014, 45). De acuerdo a los
resultados del presente estudio, los muros transmiten significados vinculados
con la practica religiosa catolica y por tanto, distorsionan el principio de neu-
tralidad del Estado toda vez que muestran preferencia en las escuelas publicas
por una religion concreta.

A través de la descripcion de la presencia de figuras humanas con conte-
nido religioso en los muros de las aulas de educacion infantil analizadas, se
ha intentado demostrar que estas aulas transmiten un conjunto de valores y
creencias acerca de la forma en que se percibe la religion, la dimension espi-
ritual y el desarrollo del curriculo del profesorado y de los centros escolares.
Otras preguntas como, qué efecto tienen esas representaciones en el desarrollo
de la formacion integral del estudiantado, asi como cual es la participacion de
las nifias y nifios para re-construir esos significados, es algo que necesita ser
investigado en futuros estudios.
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colonizzazione e postcolonizzazione italiana in Africa, Roma,
Sensibili alle foglie, 2015

José Manuel MAROTO BLANCO!

Universidad de Granada

A través de una serie de testimonios literarios de italianas que han mantenido
una estrecha relacion con Africa, Adriana Benvenuto aspira, de manera muy
acertada, a colmar una de las lagunas con las que ha contado la historiografia
italiana. El intento de hacer emerger voces literarias de mujeres que tienen un
vinculo con el continente africano tiene, como objetivo principal, visibilizar
sus experiencias y romper con una serie de comportamientos en la academia y
en el mundo literario que han tendido a menospreciar su experiencia en tanto
que mujeres y en tanto que plantean temas esenciales para poder releer de una
manera mucho mds critica el periodo colonial italiano en Africa.

Para ello, la autora analiza obras literarias escritas en italiano por italianas
nacidas en Europa y Africa, autoras tanto de padres italianos como de padres
africanos o resultado de una union entre personas de ambos continentes. La
critica de la autora se apoya en la division artificial que en la literatura italiana
se ha establecido entre una literatura escrita por autores italianos blancos y
otra, denominada migrante, que ha sido elaborada por personas producto del
mestizaje o que se han afincado en Italia tras un proceso migratorio. Adriana
Benvenuto defiende con fuerza la riqueza que generan estas voces, lo utiles
que son en el enriquecimiento de la cultura italiana y lo necesario que son para
repensar el propio concepto de nacion y las practicas coloniales y neocoloniales
de Italia en Africa.

El hecho de centrar el foco en las obras escritas por mujeres viene justi-
ficado por varias razones. Una de ellas es que, partiendo de la idea de género

1. Beneficiario del Programa de Formacion de Profesorado Universitario (FPU) otorgado
por el Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte y con una relacion contractual con el
Departamento de Historia Contemporanea de la Universidad de Granada.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 373-376



374 José Manuel Maroto Blanco

como construccion social, las mujeres han dejado testimonio de acontecimien-
tos que han pasado desapercibidos ante los ojos de los hombres debido al rol
social que han jugado y a las distintas y mas duras opresiones que han sufrido.
Asi mismo, tanto para las mujeres blancas como para las que son mestizas o
negras, las dificultades para publicar sus obras han sido mayores y, por tanto,
su trabajo se ha visto menospreciado en relacion al trabajo literario masculino.

Benvenuto nos regala en La voce delle donne nella colonizzazione e postco-
lonizzazione italiana in Africa (2015) un total de 176 paginas organizadas en
cuatro capitulos dispuestos a romper con ideas preconcebidas y erréneas y a
rellenar un espacio que la historiografia italiana habia dejado vacio. El primer
capitulo, titulado «Un posto al sole: un sogno assurdo o una necessita econo-
mica e demografica» tiene como propdsito acercarnos a un periodo historico
—el de la colonizacion italiana— que ha sido sistematicamente olvidado por
los diversos gobiernos italianos tras la Il Guerra Mundial. En él, la autora nos
presenta las peculiaridades del colonialismo con respecto a otros colonialismos
europeos que fueron mds precoces e incide en aquellos acontecimientos que
destacan por la barbarie cometida en Africa.

En lo que se refiere al aparato racista y machista, hay que destacar que, bajo
la defensa de una supuesta pureza racial italiana, la segregacion racial fue una
estrategia impuesta por los colonizadores hasta el punto de que se prohibio el
matrimonio y el mestizaje entre blancos y negros para preservarla (un mes-
tizo acabo siendo visto como un potencial enemigo). Asi mismo, el fascismo
intento articular un nuevo hombre y una nueva mujer italiana apoyandose en
la experiencia colonial, reforzando roles de género bien diferenciados e insti-
tucionalizando de manera mas dura la desigualdad racial y de género.

El segundo capitulo, «La voce della donna in colonia e dalla colonia» pre-
tende introducirnos en el estudio de las obras de escritoras de origen italiano
y africano que tuvieron una experiencia directa del periodo colonial a través
de una aproximacion que se apoya en los estudios poscoloniales y la literatura
comparada. El analisis de los textos parte de la premisa de la enorme canti-
dad de factores que afectan a la subjetividad de las autoras, como la etnia, la
religion, la edad o la clase social, asi como el contexto historico desde el cual
vivieron su experiencia vital. Y es que por ejemplo, la historia de la mujer
durante el periodo histérico del colonialismo vino marcada por una experiencia
mucho mas cercana al ambito doméstico y reproductivo y un papel subalterno
frente al hombre italiano. Ellas fueron a acompanar a soldados y funcionarios y
su rol se baso en la figura del angelo del focolare o «angel del hogar», es decir,
en la abnegacion, el altruismo y el respeto. No obstante, ni la mujer italiana
seguia unos mismos patrones, ni la mujer escritora era la mas representativa
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de las mujeres en colonia. Tampoco podemos olvidar que la heterogeneidad de
las mujeres durante la época colonial va mas alld del color de piel.

En el tercer capitulo, «La diaspora italo-africana» se plantea fundamental-
mente el estudio de cuatro obras de cuatro mujeres que fueron a Africa durante
la colonizacion y que son muy representativas de las fases del colonialismo que
les toco vivir. De esta manera, Tre anni in Eritrea (1901) de Rosalia Pianavia
Vivaldi nos muestra una obra estrechamente ligada al periodo de exploracion
cientifica de las tierras africanas y en donde la autora nos describe las prime-
ras formas de segregacion racial y trabajo forzado en Eritrea. Su orgullo de
participar en un embrionario proyecto nacional de colonizaciéon no impidio
que recogiera, bajo el prejuicio del exotismo africano, ritos populares de los
pueblos alli afincados y que tienen un valor histérico impresionante. El manual
etnografico Abissinia. Ieri e 0ggi (1935) de Irma Arcuno también podria con-
siderarse como una obra de exploracion.

Africa come amore de la autora Annamaria Moglie publicado tardiamente en
1978 pero aludiendo a la etapa fascista, fue escrito en su origen sin la intencion
de ser publicado, de ahi la sinceridad que se le atribuye a lo narrado. La autora
vive un proceso en el que pasa de culpar al negro de todo lo malo, inundada
por el racismo y la xenofobia, a una timida apertura al «otro». Es interesante
ver como, imbuida en los discursos racista que habia interiorizado, consi-
dera a los mestizos como negros, negando cualquier forma de entendimiento
intercultural y teniendo muy presente el concepto de pureza racial italiana.
Erminia Dell'Oro, a excepcion de las demds autoras, si que ha conseguido
formar parte del canon literario italiano. Su novela, Cabbandono (1991), alude
ala experiencia colonial y al retorno italiano desde Africa y dibuja una realidad
multicultural en Italia como demuestra el protagonismo de una nifia mestiza
(de padre italiano y madre africana que viajara a Italia) o un hombre que
representard al migrante italiano en América y en Africa. El uso de palabras
autoctonas africanas enriquecerd el lenguaje empleado y la literatura italiana,
al hacer de palabras de pueblos sometidos en Africa, esenciales para entender
la obra.

El cuarto y ultimo capitulo llevara por nombre «Diaspora afro-italiana» y
en ella se presentaran las obras escritas por mujeres de origen africano entre
los afios 2007 y 2011. En estos escritos se planteara de manera mads precisa los
problemas ligados al racismo. Madre piccola (2007) de Ubah Cristina Ali Farah
nos habla de la peregrinacion somali en Italia, los problemas de identidad de la
protagonista, que es mulata, y como ello conlleva a infringirse autolesiones a
causa de la presion psicologica que tiene que soportar. Una mutilacion literal
y figurativa que nos retrotrae al periodo colonial. Gabriella Ghermandi en
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Regina di fiori e di perle (2007) se ambientard en los afios de la colonizacion
para subrayar la importancia de la resistencia femenina en Etiopia, las injusti-
cias que tuvo que sufrir la mujer etiope a causa de la legislacion colonial y de
los problemas de integracion de una mestiza que no llega a sentirse aceptada
ni en Europa ni en Africa.

Igiaba Scego, por su parte, tiene el poder de dar voz a un sector silenciado
en su obra La mia casa e dove sono (2010). A través del relato autobiografico,
plantea la relacion de la sociedad italiana con la comunidad somali y hace
hincapié en la discriminacion racial y en la situacion de mayor injusticia que
sufre la mujer somali en particular. En cuanto a la definicion de la identidad
de la autora, ésta intentara hacer participe a los lectores de un problema por
el que no solo pasa ella, sino muchas personas que no responden al modelo
de «italiano/a» imagino por la sociedad. Carla Macoggi en Kkeywa (2011) nos
narrard a través de la historia de una nina mestiza la dificil tarea de ver como a
veces el peso de la mirada del «otro» cae como una losa sobre el que no cumple
con la «normal blanquitud».

En lineas generales, podemos asegurar que Adriana Benvenuto hace un
trabajo de investigacion mas que necesario, no solo en Italia, sino también en
otros paises que, como Espana, participaron en la empresa colonial en Africa.
Es inconcebible hasta qué punto los sucesivos gobiernos han apostado por
una «amnesia colonial» ante el miedo de no poder construir un discurso de
nacion lo suficientemente solido incluyendo estos acontecimientos. Ademas,
las obras analizadas ofrecen una nueva vision de la historia de Italia tanto en
Africa como en Europa, y en donde se pone de manifiesto la invisibilidad que
ha sufrido la voz de la mujer, considerada minoria.

Por otro lado, este trabajo es fundamental para deconstruir un discurso
dominante que sigue funcionando a partir de logicas racistas muy sutiles. La
distincion que se establece en la literatura italiana entre lo «made in Italy»
y lo foraneo no se sostiene, mas cuando muchas de estas autoras, negras o
mulatas, escriben en italiano, siendo ésta su lengua materna e Italia, su pais
de nacimiento. Ademads, como asegura Adriana Benvenuto, estas obras ponen
en entredicho el propio concepto de nacion, la hegemonia de la voz masculina
como unica voz de las practicas asociadas al colonialismo y al neocolonialismo
y dan protagonismo a voces que, desde los mdrgenes, ya no podran ser jamas
silenciadas.
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Recension de: Harwicz, Ariana. La débil mental.
Argentina: Mardulce, 2015
Joana MASSO

Universidad de Barcelona

La débil mental, tltima novela de Ariana Harwicz en Espana, ha sido publi-
cada por Mardulce, editorial que estd llevando a cabo una destacable labor de
publicacion y traduccion de libros de escritoras y ensayistas como el impor-
tante ensayo de Anne-Emmanuelle Berger, El gran teatro del género. Identidades,
sexualidades y feminismos, recientemente publicado, o los ensayos de la nove-
lista Cynthia Ozick, Metdfora y memoria.

Novelas como La débil mental, asi como la anterior novela de Ariana
Harwicz Matate, amor, publicada en 2012, tratan de la impostura como rela-
cion. Leyendo las novelas, entendemos que la impostura no es lo propio de
aquél o aquélla que imposta a través de gestos engafiosos o falsos, usurpando
el nombre o las cualidades de otros, tal y como se acostumbra habitualmente
a describir a un impostor. Aqui, la impostura se despliega y se trata literaria-
mente como una relacion. La impostura se abre y se sostiene en ese entre que la
narradora abre entre ella y esos otros que entran y salen en las novelas: madre,
bebé, marido, suegros, vecinos.

Las novelas nos sittian en un mundo hecho de simulacros afectivos, de
destiempos amorosos y desencuentros sexuales, de desajustes que transitan
entre la incomprension y la insinceridad, entre el fraude y el fracaso, siempre
dentro de las relaciones: en las relaciones de corta distancia, esas que sabemos
que nos constituyen, pero también aquellas que a menudo sentimos como
lejanas, como la relacion social.

Esta manera de entender la impostura no como una suplantacion de una
identidad o de una verdad, sino a partir de la relacion, como algo que anida
y se sostiene en las relaciones con los demas, puede y ha tenido muchos tra-
tamientos, algunos directamente relacionados tanto con el espacio literario
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moderno y su exploracion literaria del artificio y la falsedad, como también
con el espacio literario judio.

Recientemente, la novela de Javier Cercas El impostor ha tratado la cuestion
de la impostura a partir de la figura de Enric Marco que, a lo largo de décadas,
se hizo pasar por un deportado del campo de concentracion de Mathausen sin
haberlo sido y que acabo de presidente del Amical de Mathausen, tardando a
ser desenmascarado. Una figura, la de Enric Marco, en torno a la cual Cercas
construia su argumentacion sobre la necesaria complicidad de una poblacion
espanola en tiempos politicos dificiles, los de la Transicion espafola tras la
muerte de Franco que, al igual que Enrique Marco, también se habria vuelto
necesariamente impostora respecto de su pasado, fabricandose uno nuevo vy,
asi, esta sociedad con necesidades de un nuevo pasado, no habria tampoco,
complicemente, desenmascarado el falso pasado de Marco.

Lejos de este tratamiento de quienes son, y de qué manera, los complices de
las imposturas, otros escritores se han relacionado con la impostura a partir de
los modos de relacion con el otro, de un modo seguramente menos ideoldgico
pero mas politico, como el filosofo francés Jacques Derrida, nacido en la Algeria
colonial francesa en 1930 en el seno de una familia judia, y que dedico algu-
nos de sus textos a situar las consecuencias de la herida del mundo colonial y
antisemita de la Algeria bajo las leyes de Pétain durante la ocupacion alemana
de Francia en la Segunda Guerra Mundial. Para Derrida, la impostura es algo
que ya siempre esta trabajando en nuestras voces y en nuestra escritura, en la
lengua de nuestra historia y sus palabras, en las herencias presentes en la lengua
y en las que estdn silenciadas. Por ello, para Derrida, el trabajo del escritor y
de la escritura debe pensarse, como dijo en el Seminario de Barcelona que tuvo
lugar en 2002 junto a Hélene Cixous, como «un cambio casi constitucional en
el sentido de la constitucion politica». Y ello porque en la escritura debe esta-
blecerse cada vez «un nuevo contrato», una nueva «constitucion» que pueda
renegociar, reconstruir en permanencia ese deshacer de las imposturas que ya
siempre estdan en marcha en aquello que pensamos y escribimos, en esas voces
que hablan siempre mas rapido que nosotros.

Tanto en La débil mental como en Matate, amor ese cuerpo a cuerpo con
la escritura que busca deshacer imposturas esta intimamente tramado con
distintas formas de violencia y destruccion. La frase final de La débil mental,
«que explote todo, destruirlo todo, dice mama, y todavia quiere mas» inscribe
el célebre titulo de Marguerite Duras, Détriure, dit-elle, Destruir; dice ella, y su
comprension de la escritura como una forma de masacrarse: «Escribo para
vulgarizarme, para masacrarme, y después para quitarme importancia, para
aligerarme».
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Asimismo, La débil mental también inscribe el lugar de la escritura en ese
lugar de la debilidad mental, de la discapacidad o la carencia de suficiencia
como el lugar propio de escritura. En el ambito de la critica feminista y los
estudios de género, hemos hablado mucho en los ultimos anos de vulnerabili-
dad, de vulnus, herida, a raiz de la escritura de Hélene Cixous y el pensamiento
de Judith Butler, y de la necesidad de elaborar otras representaciones, otras
ficciones y otros imaginarios que nos permitan desplegarnos como sujetos en
distintas relaciones y fuerzas de la dependencia que nos hacen y nos deshacen
como los sujetos no autéonomos que somos.

Quizés una de las apuestas que, con mads nitidez, emergen en novelas como
La débil mental es la de una escritura que gira en torno a la urgencia de sentir
que somos vinculos y que, afectivamente, politicamente, contingentemente, no
sabemos como relacionarnos con esos vinculos que nos deshacen pero también
nos rehacen. Sin duda, la proxima novela de Ariana Harwicz, Precoz, asi como
su proyecto en curso, Racista, seguiran enlazados en esa trama.
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Madres arrepentidas.
Una mirada radical a la maternidad y sus falacias sociales
Orna Donath. Reservoir Books, 2016.

Helena PEREZ-DE LA MERCED!

Universidad Auténoma de Madrid

A diario escuchamos referencias a la maternidad y sin embargo esta sigue
siendo la gran desconocida (Badinter 2011, 25). La maternidad planea sobre
el ideario colectivo como si de un hecho eminentemente ligado a la naturaleza
se tratara, y por ende, de un fenomeno que viene a ser definido en términos
esencialistas. De facto, de la realidad biologica de poder tener descendencia
se han extraido muchas de las caracteristicas que establecen la definicion de
feminidad (Rich 1996, 77), y por extension, muchos de los atributos que
definen la maternidad normativa. Empero, la maternidad, —como sabemos—,
esta formada por un aspecto biologico; pero ademas, se trata de un fenémeno
socialmente construido que posee diferentes dimensiones: demografica, social,
economica, politica... Echando la vista atras, a la hora de abordar el estudio
de la maternidad la balanza se ha inclinado hacia aspectos médico-biologicos
en detrimento de elementos de indole socio-politica. Una tensioén tedrica en
la que de un lado de la cuerda se sitiian enfoques tedricos que tienden a ver
la maternidad y el ejercicio de la misma a través de las gafas de la biologia y,
del otro lado, perspectivas que perciben la institucion de la maternidad como
edificio socialmente construido.

Enmarcandose en esta ultima vision que otorga mayor importancia al
aspecto socio-cultural, diversas autoras han tratado de poner el foco en el
hecho de la maternidad como constructo social desvelando la influencia del
patriarcado, considerando a la mujer como sujeta, descifrando los mecanismos

1. Helena Pérez-de la Merced es beneficiaria de la beca FPI (Formacion Personal Investigador)
de la Universidad Autonoma de Madrid (UAM) en el Departamento de Psicologia
Evolutiva y de la Educacion de la Facultad de Psicologia de la UAM dentro del programa
de Doctorado Interuniversitario en Estudios de Género del Instituto Universitario de
Estudios de la Mujer (IUEM) de la UAM.
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que modelan la institucion de la maternidad y desentrafiando las maranas
teoricas de corte esencialista. Empezando por De Beauvoir, — como piedra
angular de la distincion entre sexo y género—, y siguiendo con autoras como
Chodorow, Hays, Rich, Badinter, O'Reilly o Gilligan, todas ellas han logrado
crear un corpus de conocimiento dentro de los Estudios de Género en torno
a la maternidad.

Orna Donath sigue la estela de estas investigadoras. La sociologa israeli
ha realizado previamente otros trabajos sobre la maternidad, por ejemplo,
estudiando el caso de las no madres (childfree) y este bagaje previo resulta algo
palpable en cuanto a la riqueza de la bibliografia manejada. En esta ocasion, la
autora que nos ocupa aborda el hecho concreto de las madres que se arrepienten
de haberlo sido. Partiendo de la premisa de que identificarse como madre que
se arrepiente de serlo representa un tabt y es objeto de estigmatizacion en las
sociedades occidentales, la autora conceptualiza el arrepentimiento como pos-
tura emocional. En este punto resulta especialmente interesante la distincion
realizada en el libro entre arrepentimiento y ambivalencia. La ambivalencia,
concepto trabajado por autoras como Rich, representaria esa complejidad que
entrana la maternidad siendo una emocion que pueden experimentar tanto
madres que se autodenominan arrepentidas asi como las que no lo estan. La
ambivalencia, por tanto, se corresponde con un sentimiento en el que coexis-
ten sentimientos encontrados (emociones «positivas» y «negativas») frente al
arrepentimiento como una sensacion de pesar por algo que has hecho o no
has hecho (emocion «negativa»). Segun la autora, esta ambivalencia acaba
por neutralizar el sentimiento de arrepentimiento, y por consiguiente, resulta
crucial en el analisis de los sentimientos alrededor de la maternidad situar
el arrepentimiento en el centro del debate. Por tanto, alumbrar el hecho de
arrepentirse de ser madre resulta novedoso y viene a dar una vuelta de tuerca
teorica a andlisis previos centrados tan solo en sentimientos duales como la
ambivalencia.

El trabajo de Donath se enfoca desde una metodologia acertadamente cua-
litativa a través de entrevistas en profundidad a todas aquellas madres que
reconocen explicitamente «arrepentirse de tener hijos e hijas». Los testimonios
recogidos permiten hablar del relato de lo social que hay en este grupo deter-
minado: el de madres que se arrepienten de haberlo sido, y a la vez, da voz a
aquellas a las que tradicionalmente no se ha escuchado. A través de las entre-
vistas se recoge informacion sobre como las sujetas actian y reconstruyen todo
un sistema de representaciones sociales en sus acciones individuales (Alonso
2015, 393-395). Por todo lo anterior, el libro de Donath podria enmarcarse,
ademas de en el drea de los Estudios de Género, dentro de la Sociologia de la
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Desviacion por revelar un comportamiento desviado y estigmatizado, es decir,
una conducta poco aceptada socialmente.

Madpres arrepentidas va dirigido tanto a un publico especializado como a
personas no expertas en el tema debido a su tono divulgativo, mostrando una
declaracion de intenciones ya en su portada con el titulo en forma de hashtag
(#madresarrepentidas) y continuando con una redaccion que proporciona una
comprensible y entretenida lectura.

Atendiendo a la estructura del libro, el capitulo uno teoriza sobre el funcio-
namiento de las que llama «sociedades occidentales natalistas» y, en concreto,
apuntando hacia los caminos que toman las mujeres para decidir ser madres
como punto de partida para estudiar el arrepentimiento. En primer lugar la
autora habla de la «via natural», la cual bebe de un esencialismo exacerbado
en el que la esencia (el hecho de que la medicina te asigne al nacer la etiqueta
de hembra y no de varon) se traduce en destino (ser madre) y que se asienta en
bases como la falacia animalista, esto es, establecer analogias entre el compor-
tamiento humano y el animal. En segundo lugar, la «libertad de eleccion» que
obedece a axiomas de la ideologia liberal fundamentada en razones puramente
individuales y que obvia la macroestructura en la que acaece la maternidad.
Frente a estos postulados, existen feministas (dentro de las que se enmarca
Donath) que han cuestionado la aparente neutralidad de la «via natural» y
de la «libertad de eleccion» desvelando como, en este caso las mujeres, no
nos encontramos ajenas a las dinamicas de poder de la sociedad capitalista y
patriarcal en la que nos encontramos. A través de los testimonios observamos
como existe cierta inercia a adherirse a una trayectoria vital «xnormativa»: tener
pareja (heterosexual), casarse y tener descendencia como vias para la acepta-
cion en la comunidad o incluso como herramienta para arreglar el presente.
En este apartado se esbozan varios conceptos utiles a la hora de desmontar el
mito de la «libre eleccion», tales como la «voluntad institucionalizada» (como
una suma de deseos de una misma y expectativas sociales) y asimismo estable-
ciendo la diferencia entre «consentimiento» y «voluntad». Las entrevistadas
muestran una diversidad de experiencias frente a la simplicidad lanzada por
el mito de la «libre eleccion». Aspecto a destacar es que el libro ofrece una
acertada contextualizacion historica sobre la genealogia de cada uno de los
constructos en torno al modelo de maternidad hegemonica que constituye un
aspecto transversal a todos los capitulos del libro.

El capitulo dos versa sobre la construccion de los atributos y las conductas
deseadas de las madres y la consiguiente jerarquizacion de unos sobre otros
dibujando un modelo de maternidad hegemonica, y en consecuencia, gene-
rando unas determinadas expectativas hacia las madres. Se establece asi una
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dicotomia entre la buena y la mala madre, una simbologia de la «buena/mala
madre» que sobrevuela el imaginario colectivo, que de forma sutil y eficaz
fuerza a las mujeres a adoptar determinados comportamientos, que empapa
cada una de las facetas de la vida y que funciona como un potente motor que
mueve a las mujeres hacia las conductas normativas, hacia lo que debe ser y
que, en definitiva, actia como instrumento de control social. Retar el modelo
de maternidad hegemonica tiene penalizaciones y subvertir el orden de mater-
nidad normativa traerd consigo consecuencias. Como no, el arrepentimiento
del hecho ser madre se forja socialmente como estigma y como tabu. A través
de los relatos vemos como estas madres arrepentidas tienen profundamente
interiorizado este sistema binario esforzandose por cumplir los mandatos
de la «buena madre». En este punto se desvela el arrepentimiento hacia la
maternidad como un sentimiento que se desmarca de la feminidad normativa
fraguando una identidad femenina diferente aislada del componente conduc-
tual que si obedece a las premisas de la «buena madre».

El capitulo tres, por su parte, se centra en el arrepentimiento como sen-
timiento. Cabe mencionar que estas mujeres aportan un matiz diferenciador:
se arrepienten de la maternidad como institucion (el deber de ser responsable
de una persona y la renuncia que ello implica) y no de los y las hijas que son
seres humanos con derecho a vivir. A la hora de evaluar los pros y contras
estas madres arrepentidas destacan la falta de ventajas de esta institucion.
Conscientes de que socialmente el arrepentimiento como postura emocional
juega en contra de las leyes del mitificado instinto maternal y este sentimiento
es visto como algo problematico desde el punto de vista psicologico, estas
madres deben conjugar esta realidad con la certeza de que la promesa de que
finalmente la maternidad traera recompensas no va a cumplirse.

El capitulo cuatro trata otro de los manidos mensajes sobre la maternidad:
ser madre como estadio de plenitud. En contraposicion, este mito choca con la
emocion que describen estas madres arrepentidas, la de vacio. La maternidad
en las entrevistadas es vivida como una historia interminable que ha desdi-
bujado su identidad previa, que las hace anhelar la posibilidad de recobrar su
vida normal (anterior a la maternidad) y que las hunde en la nostalgia de su yo
anterior. En suma, una no identificacion con este yo presente pero que se pro-
duce bajo la vigilancia social y las empuja a cumplir con este papel de «buena
madre». Cobra especial relevancia el tema tratado en este capitulo puesto que
cabe pensar que el arrepentimiento puede hundir sus raices en este sentimiento
de no ser quiénes eran, de no sentirse identificadas con el hecho de ser madres.

Precisamente fruto de esta vigilancia social, el capitulo cinco aborda las
tensiones derivadas de la expresion de este arrepentimiento en publico: con
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otras personas de su entorno laboral o social asi como con sus hijos e hijas.
En este punto emerge el miedo a perturbar a sus seres queridos o a que esta
verbalizacion de sentimientos negativos hacia la maternidad sea motivo de
marginacion en el trabajo. Aspecto especialmente complejo resulta manifestar
este sentimiento de arrepentimiento con los y las hijas puesto que el dilema
se mueve entre protegerlos asi como prevenirles y advertirles del lado no tan
visible que puede llegar a tener la maternidad. En este aspecto estas madres
ofrecen diferentes estrategias y formas de gestionar este sentimiento que van
desde el ocultamiento hasta las declaraciones veladas bajo el pafiuelo del sen-
tido del humor.

El capitulo seis trata de cuestionar dos creencias ampliamente extendi-
das. La primera de ellas, la proposicion de que si mejoran las condiciones
materiales, emocionales o personales este sentimiento de arrepentimiento se
desvanecerd. Empero, los relatos de estas madres dan cuenta de la variedad de
situaciones y de que, pese a esto, el arrepentimiento es comun a todas ellas.
En segundo lugar, frente a la tradicional concepcion del rol de madre, la autora
plantea concebir la maternidad como una relacion humana mas; con sus luces y
sus sombras, despojando asi a la misma de obligaciones e ideas preconcebidas.

Uno de los grandes aciertos es, como la autora indica, que la mayoria de los
estudios previos trabajan con madres que se encuentran en el periodo inicial
de la maternidad, es decir, con bebés asi como nifnos y ninas de escasa edad.
Sin embargo, el libro recoge las voces de madres con descendencia de mayor
edad, hecho que aporta una innovadora vision retrospectiva de la vivencia de
la maternidad. La edad de las mujeres entrevistadas va desde los 26 hasta los
73 anos, posibilitando una vision mas holistica en relacion con las vivencias
de madres a lo largo de todo el ciclo vital. Cabe mencionar que el libro se
refiere a un tipo especifico de madres: mujeres occidentales, heterosexuales,
sin diversidad funcional, con estudios mas alla de la formacion obligatoria y
con pareja en el momento de ser madres. La autora, teniendo esto en mente,
se esfuerza, —acertadamente—, en resaltar que estas madres pertenecen a un
contexto social, econdémico, cultural y étnico concreto.

Otro de sus puntos fuertes a nivel analitico es como Donath intenta des-
menuzar la alianza del capitalismo y el patriarcado en el ambito concreto de
la maternidad. Aunque a veces se echen en falta analisis mas exhaustivos, en
este sentido lo destacable es que la autora logra aportar argumentos potentes
que caminan en la linea de desmontar el mito neoliberal de la «libre eleccion»
frente a la existencia de mapas emocionales complejos que guiaron las actua-
ciones de estas madres arrepentidas.
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En definitiva, el presente libro representa una obra esencial que viene a
aumentar el corpus de los Estudios de Género en el aspecto concreto de la
maternidad y que, sin duda, guiard futuras investigaciones. Una obra que ayuda
a observar la maternidad como un fenomeno caleidoscopico que entrana una
amalgama de sentimientos y vivencias en la que tienen cabida las diferentes
experiencias del ejercicio de la maternidad hasta ahora silenciadas, en este
caso, las madres que se arrepienten de haberlo sido. Madres arrepentidas viene
a continuar el trabajo previo de diferentes autoras sobre maternidad sacando
a la luz el sentimiento de arrepentimiento de manera novedosa, algo tremen-
damente interesante a la vez que necesario al exponer relatos que desafian la
vision estatica de la maternidad edulcorada dejando atras tabues (en este caso el
arrepentimiento) que ayudan a cuestionar el modelo normativo de maternidad,
—en ciertos puntos asfixiante—, para asi elaborar marcos tedricos alternativos.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Alonso, L. E. «La entrevista como practica social». Coords. M. Garcia Ferrando,
E Alvira Martin, L.E. Alonso, M. Beltran, & C.Torres Albero. El Andlisis de la
realidad social: Métodos y técnicas de investigacion. Madrid: Alianza Editorial,
2015, 390-417.

Badinter, E., & Roca, M. La mujer y la madre. Un libro polémico sobre la maternidad
como nueva forma de esclavitud. Madrid: La esfera de los libros, 2011.

Hays, S. Las contradicciones culturales de la maternidad. Barcelona: Paidos, 1998.

Rich, A. C., Becciu, A., Martinez Gimeno, C., & Bengoechea Bartolomé, M. Nacemos
de mujer: La maternidad como experiencia e institucion. Madrid: Catedra, 1996.

Feminismo/s 28, diciembre 2016, pp. 381-386



RESENA BIO-BIBLIOGRAFICA DE LAS/OS
COLABORADORAS/ES

Zorayda BELLO DE MARTINEZ

Licenciada en Filosofia y Letras por la Universidad Nacional de Colombia.
Postgrado en el Instituto Caro y Cuervo. Estuvo vinculada con el sector ptiblico
del Magisterio en Colombia durante mds de cuarenta anos. Autora de libros
sobre filosofia y educacion artistica en el ambito educativo.

Coral CUADRADA MAJO

Es profesora de Historiografia, Archivistica, Historia Medieval e Historia de las
Mujeres en la Universidad Rovira y Virgili (URV) de Tarragona y del Master
interuniversitario Estudios de las Mujeres, Género y Ciudadania. Es directora del
Archivo de los Marqueses de Santa Maria de Barbara. Fue cofundadora en 1989
del grupo multidisciplinar de investigacion GREC (género, raza, etnia y clase)
de dicha Universidad, del cual fue coordinadora del 2004 al 2009. Es investi-
gadora-fundadora del MARC (Medical Antrhopology Research Center), y del
grupo de investigacion CECOS (Centre d’Estudis de Conflictes Socials), ambos
de la URV. Coordina en la URV el master interuniversitari Estudios de mujeres,
género y ciudadania, del Instituto Interuniversitario de Estudios de Mujeres y
Género (Cataluna). Forma parte de la Comision de Planes de Igualdad de la
URV. Ha impartido conferencias en congresos, seminarios, jornadas, talleres,
etc. Ha publicado numerosos articulos y varios libros de historia de las mujeres,
teorias feministas, de historia medieval y de historia de la medicina.

Eider DE DIOS FERNANDEZ

Licenciada en Historia por la Universidad de Deusto, master y doctora en
Historia Contempordnea por la Universidad del Pais Vasco. En 2009 obtuvo
una beca predoctoral del Gobierno Vasco. Recientemente, ha defendido su
tesis doctoral «Sirvienta, empleada, trabajadora de hogar. Género, clase e

Feminismo/s 28, diciembre 2016



388 Resena bio-bibliografica

identidad a través del servicio doméstico en el Gran Bilbao (1939-1985)»,
dirigida por Mercedes Arbaiza y Miren Llona. Entre sus publicaciones destacan:
«Domesticidad y familia aprendiendo a ser mujer durante el franquismo», en
Revista Feminismo/s, n. 23, 2014, pp. 23-46 y «‘Las que tienen que servir’y las
servidas. La evolucion del servicio doméstico en el franquismo y la construc-
cion de la subjetividad femenina», en Revista Historia Auténoma, n. 3, 2013,
pp- 97-111. Igualmente, ha realizado una coleccion de entrevistas sobre el ser-
vicio domeéstico en la dictadura y transicion para AHOA (Ahozko Historiaren
Artxiboa/Archivo de la Memoria) fragmentos disponibles en http:/www.
ahoaweb.org/coleccion.php?col=26.

Montserrat DUCH PLANA

Nascuda a Tarragona el 1959. Catedratica d’Historia Contemporania a la
Facultat de Lletres de la Universitat Rovira i Virgili, és Coordinadora del Grup
de Recerca Consolidat ISOCAC (Ideologies i Societat a la Catalunya contem-
porania) des de 2010. Directora de la col.leccio Atenea d’estudis de dones,
genere i feminismes.

Ha publicat una quinzena de llibres, entre els més recents: Quimeres.
Sociabilitats i memories col.lectives a la Catalunya del segle XX (2012). Ha coor-
dinat El génere de la polis. La trajectoria de les dones en el catalanisme politic
(2013). ¢Una ecologia de las memorias sociales? La transicion espanola a la
democracia revisitada (2014) i amb Ramon Arnabat (eds). Historia de la soci-
abilidad contempordnea. Del asociacionismo a las redes sociales (2014). Ha
coeditado «Sociabilitats a la Catalunya contemporania. Temps i espais en con-
flicte» (2015) i con Santiago Castillo «Sociabilidades en la Historia» (2015).

Ha estat parlamentaria i vicerectora de la URV en l'actualitat es membre
dels consells de redaccio de Recerques i Ayer.

Lorena GARCIA SAIZ

Docente de Lengua Castellana y Literatura en el Instituto La Talaia (Segur de
Calafell, Tarragona). Licenciada en Periodismo (Universidad Cardenal Herrera-
CEU San Pablo, 2001). Master en Ciutadania y Genere (UJI, 2013). Master
en Noves Tendencies i Processos d Innovacio i Comunicacio (UJI, 2010).
Experto en Metodologia y Didactica del Espanol como Lengua Extranjera y
como segunda lengua (Universitat de Valencia, 2014). Experta en Mediacion
Intercultural (UV, 2004). Experiencia laboral como periodista en Cadena Ser,
periddico Mediterraneo, periddico El Pais y agencia EFE entre 2001 y 2011.
Ha presentado ponencias sobre género en varios Congresos y Jornadas uni-
versitarias y ponencias sobre espafol como segunda lengua (ELE) en diversas

Feminismo/s 28, diciembre 2016



Resetia bio-bibliografica 389

jornadas y congresos universitarios y articulos sobre género en diversas publi-
caciones universitarias.

Itzea GOICOLEA AMIANO

Doctoranda (3.° ano) en el departamento de Historia del EUI en Florencia, me
hallo sumergida en la poco conocida ocupacion espaiola de Tetuan (1859-62).
Licenciada en Traduccion e interpretacion de inglés y drabe. Tras vivir tres afios
en Egipto cursé el Master en estudios feministas y de género, en el seno del
cual realicé la investigacion del que es fruto el trabajo: Feminismo y piedad: un
andlisis de género en torno a las conversas al islam, galardonada con el Premio
Honorifico Maria Goyri (UPV/EHU).

M.? Teresa GONZALEZ SANTOS

Fundadora y Presidenta de la Asociacion para la Cooperacion con el espacio
MENA (Middle East and North of Africa) «<ENCUENTRO al-LIQA ». Politologa,
experta en politica y sociedades drabes contemporaneas por la Universidad
de Granada. Mdster Oficial Universitario en Sociologia: «Problemas Sociales.
Gestion y Direccion de Programas Sociales» y Doctora en Sociologia por la
misma universidad. Ha realizado estancias de investigacion en el Institut de
Recherches du Monde Arabe et Musulman de Aix-en-Provence; en La Sorbona
Univérsité Paris-V (Francia); en el Institut de Sociologie de 1 'Université Libre de
Bruxelles (Bélgica) y en el Instituto Universitario de Investigacion de Estudios
de Género (IUIEG) de la Universidad de Alicante.

Tatiana HERNANDEZ JUSTO

Graduada en Estudios Arabes e Islamicos en la Universidad de Granada (Premio
extraordinario de Grado). Master en «Culturas Arabe y Hebrea: Al-Andalus
y Mundo Arabe Contemporaneo» (Universidad de Granada). Beca de cola-
boracion (MEC) en el Departamento de Estudios Semiticos. Comunicacion
presentada en las 111 Jornadas Internacionales Mediterraneos (Madrid, CSIC.
26, 27 y 28 de octubre de 2016).

Maria JIMENEZ-DELGADO

Doctora en Sociologia de la Educacion, profesora del departamento de
Sociologia I e investigadora del Instituto de Investigacion de Estudios de
Género de la Universidad de Alicante. Sus lineas de trabajo se centran en el
género, la igualdad, la inmigracion, la multiculturalidad y la educacion. Es
directora del grupo de investigacion OBSOEDU (Observatorio Sociologico de

Feminismo/s 28, diciembre 2016



390 Resena bio-bibliografica

la Educacion) de la UA. Ha sido investigadora principal (IP) en el Proyecto
1+D «Exito escolar, igualdad e insercion socio-laboral de las mujeres jovenes de
origen magrebi» (2013-2015). Participa en el proyecto de investigacion I+D+1,
del Programa Estatal de Investigacion, Desarrollo e Innovacion Orientada a
los Retos de la Sociedad 2015: Prevencion y superacion de la violencia de
género en el pueblo gitano» (CSO2015-69504-R). Ha recibido el accésit del
XXIIT Premio Victoria Kent de investigacion feminista de la Universidad de
Malaga (2013) por el trabajo «Yo soy yo'. Las estudiantes de origen marroqui
hablan de si mismas». Forma parte del comité de investigacion en Sociologia
de Género de la Federacion Espanola de Sociologia (FES). Coordinadora de
las Jornadas de Sociologia de la Educacion, que en su quinta edicion, del ano
2016, abordaron la tematica «Género, educacion e Igualdad».

Es autora del articulo «Discursos interculturales y practicas asimilacionis-
tas: algunas contradicciones en el sistema educativo espafiol» Convergencia
Revista de Ciencias Sociales 71 (2016): 41-62, y coautora en las publicaciones:
Jiménez-Delgado, Maria, Jareno-Ruiz, Diana y El-Habib, Brahim. «La inclusion
educativa y social de las jovenes de origen inmigrado a través de la educacion
postobligatoria», Prisma social. Revista de ciencias sociales 16, (2016): 411-449,
y El-Habib Draoui, B., Jiménez-Delgado, M., Ruiz-Callado, R. y Jarefio-Ruiz, D.
(2016). Composicion escolar y expectativas del alumnado por origen y etnia:
una aproximacion a la segregacion escolar extraoficial. Revista de la Asociacion
de Sociologia de la Educacion, 9 (1): 59-77.

Vladimir MARTINEZ-BELLO

Licenciado en Derecho, Master en Estudios Internacionales, candidato a Doctor
en Derechos Humanos (Institut de Drets Humans de la Universitat de Valencia)
y Doctor en Ciencias de la Actividad Fisica y del Deporte por la Universitat
de Valencia. Fue beneficiario de una beca para formacion de personal docente
e investigador otorgada por la Universitat de Valencia (2007-2011). Desde el
2012 se desemperia como profesor de tiempo completo adscrito a la Unidad
de Diddctica de la Expresion Corporal en el Departamento de Didactica de
la Expresion Musical, Plastica y Corporal de la Facultat de Magisteri de la
Universitat de Valencia, Espana.

Angela MARTINEZ-ROJAS

Candidata a Doctora en Estudios Juridicos, Ciencia Politica y Criminologia.
Facultat de Dret, Universitat de Valencia. Master en Abogacia (2012) y
Licenciada en Derecho (2007), Universitat de Valeéncia. Ha sido beneficiaria
de ayudas para estudiantes de doctorado financiadas por el Vicerrectorado de

Feminismo/s 28, diciembre 2016



Resena bio-bibliografica 391

Cultura de la Universitat de Valencia. Igualmente ha sido becaria en progra-
mas de movilidad vinculados a su programa de doctorado (2010). En el afo
2014, fue investigadora visitante en el Institute of Advance Legal Studies de la
University of London (Reino Unido).

Raul MINGUEZ BLASCO

Licenciado y Doctor en Historia Contempordnea por la Universidad de Valencia
(2014), Raul Minguez Blasco es Investigador Postdoctoral en la Universidad
del Pais Vasco y Profesor asociado en la Universidad de Valencia (2015). Con
un Master en Historia Contemporanea (Universidad de Valencia, 2009), ha
sido Becario FPI de la Conselleria de Educacio de la Generalitat Valenciana
(2009-2013) y esta acreditado como Ayudante doctor por la ANECA. Ha par-
ticipado como investigador colaborador en cinco proyectos de investigacion,
y ha recibido el premio Miguel Artola por su tesis doctoral, concedido por la
AHC (2015). Entre sus principales publicaciones: Evas, Marias y Magdalenas.
Género y modernidad catolica en la Espaiia liberal (1833-1874). Madrid, Centro
de Estudios Politicos y Constitucionales, 2016; «;Dios cambié de sexo? El
debate internacional sobre la feminizacion de la religion y algunas reflexio-
nes para la Espana decimononica», Historia Contempordnea, 51 (2015), pp.
397-426; «Las multiples caras de la Inmaculada: religion, género y nacion en
su proclamacion dogmatica (1854)», Ayer, 96 (2014), pp. 39-60; «Monjas,
esposas y madres catdlicas: una panoramica de la feminizacion de la religion
en Espana a mediados del siglo XIX», Amnis, 11 (2012), 10 pp, ed. digital:
http://amnis.revues.org/1606; «Leducacié de les dones entre la Il-lustracio i
el liberalisme: la Societat Economica de Valencia (1776-1874)», Educacio i
Historia, 17 (2011), pp. 77-99.

Alejandra PALAFOX

Investigadora del programa Contrato Puente en el Departamento de Historia
Moderna y de América de la Universidad de Granada. Miembro del Instituto
Universitario de Investigacion de Estudios de las Mujeres y de Género, perte-
nece al Grupo de investigacion Estudios de las Mujeres (HUM-603). Doctora
en Historia con mencion internacional por la UGR, con la tesis «Cumplir
o resistir. Mujeres y delitos sexuales en la ciudad de México (1824-1880)».
Master América Latina Contempordnea y relaciones con la UE de la Universidad
de Alcala. Entre sus publicaciones destacan: «Justicia, matrimonio y civiliza-
cion en la primera mitad del siglo XIX mexicano. Una aproximacion a través
de la figura del fiscal Juan Bautista Morales», en Mar Garcia Arenas, Adridn
Garcia Torres y Rosa Tribaldos Soriano (eds.), Espaiia e Hispanoamérica en los
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siglos XVI-XIX: lineas recientes de investigacion historica, Alicante, Publicaciones
Universidad de Alicante (En prensa, 2016). «Sodomia y masculinidad en la
ciudad de México (1821-1870)», Anuario de Estudios Americanos, Sevilla,
Escuela de Estudios Hispano-Americanos de Sevilla (CSIC), Vol. 72, n. 1,
2015, pp. 289-320. «Descolonizar la independencia: etnia, género y desigual-
dad en la Ciudad de México (1821-1870)», en Gil Lazaro, Alicia, Sanz Jara,
Eva y Simoén Ruiz, Inmaculada (coord.), Universalizacion e historia. Repensar
los pasados para imaginar los futuros, Alcala de Henares, IELAT, UAH, 2015,
pp- 87-101. «Raza, género y colonia en la novela de Vicente Riva Palacio:
una estrategia de exclusion», Anales de Literatura Hispanoamericana, vol. 44,
Madrid, Universidad Complutense (UCM), 2015, pp. 13-28. «Justicia, regula-
cion sexual y feminidad en la ciudad de México (1827-1870)» en Trashumante.
Revista Americana de Historia Social, n. 2, Medellin, México DE Universidad de
Antioquia, Universidad Autonoma Metropolitana, 2013, pp. 8-30.

Ginés PUENTE PEREZ

Finaliz¢ los estudios de Historia en 2013. En la actualidad estd concluyendo el
master en Estudios de Mujeres, Género y Ciudadania. Es becario de proyecto
y asistente docente de Mdster en el Grado de Historia en la Universitat Rovira
i Virgili (Tarragona). Ha publicado varios trabajos, todos ellos enmarcados
en el siglo XIX. Entre otras tematicas ha trabajado los procesos migratorios
hacia América Latina (XVIII-XIX), la construccion de las nuevas redes de
comunicacion catalanas (XIX), los procesos de secularizacion (XIX-XX) y, en
la actualidad, su linea de investigacion se centra en la formacion de las identi-
dades anarco-feministas, especificamente en el estudio de la obra y la vida de
Teresa Mané Miravent.

José Joaquin RODRIGUEZ MORENO

Doctor en Historia por la Universidad de Cadiz. En la actualidad imparte
clases en el programa de estudios hispanos Northwest-Cadiz de la University
of Washington (Estados Unidos) y en el master oficial en Estudios Hispanicos
de la Universidad de Cadiz. Sus estudios se centran en la cultura de masas
con un enfoque cultural, trabajando principalmente la historieta estadouni-
dense y espanola; fruto de dichas investigaciones han sido los libros Los comics
de la Segunda Guerra Mundial: El caso de Timely Publications (Universidad
de Cadiz, 2011), La explosion Marvel: Historia de Marvel en los afios setenta
(Dolmen, 2012) y King Kirby: Jack Kirby y el mundo del cémic (Dolmen, 2013).
También ha dirigido las revistas de investigacion Revista de Historia Ubi Sunt?
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e Historietas: Revista de estudios sobre la historieta, y ha sido coordinador del
Programa Tebeoteca de la Universidad de Cadiz. Entre sus ultimas publicacio-
nes se encuentran «Hijos del atomo: La mutacion como génesis del monstruo
contemporaneo. El caso de Hulk y los X-Men en Marvel Comics», Revista Sans
Soleil. Estudios de la imagen n.°7 (2015) y «Peligrosamente bella: El mensaje en
las aventuras de Catwoman durante la Edad de Oro del comic estadounidense
(1940-1954)», Espacio, Tiempo y Forma. Serie V. Historia Contempordnea n.°26
(2014).

Maria Nieves SALDANA

Maria Nieves Saldana es Profesora Titular Acreditada y responsable del Area
de Derecho Constitucional de la Universidad de Huelva. Ha desarrollado una
extensa experiencia docente, investigadora y de gestion universitaria, con dedi-
cacion exclusiva en la Universidad durante mas de 25 anos. Ha sido Directora
General de Profesorado de la Universidad de Huelva y Vicedecana de Ordenacion
Académica de su Facultad de Derecho. Ha sido Premio Extraordinario de
Doctorado, ha ampliado estudios en la Universidad de Harvard y actual-
mente es Investigadora Titular del Seminario de Historia Constitucional
Martinez Marina, miembro del Comité Cientifico Internacional de Araucaria.
Revista Iberoamericana de Filosofia, Politica y Humanidades, encargada de la
Subsecretaria de la Revista Internacional de Pensamiento Politico y miembro
de la Asociacion de Constitucionalistas de Espana (ACOES).

En su trayectoria investigadora se ha especializado en el andlisis de los
derechos fundamentales, especialmente en relacion con la configuracion de la
libertad de expresion y el derecho a la privacidad en el Derecho Constitucional
comparado anglosajon y norteamericano. Asimismo, se ha especializado en el
andlisis de la igualdad entre mujeres y hombres, especialmente en el ambito
de la democracia representativa y de la participacion politica y publica, a
nivel nacional e internacional, siendo Profesora del Programa de Doctorado
Interuniversitario en Estudios Interdisciplinares de Género, en el que partici-
pan mas de 10 universidades espanolas asi como el CSIC y del Master Oficial
Interuniversitario en Género, Identidad y Ciudadania de las Universidades
de Huelva y Cadiz, perteneciendo asimismo a la Red Feminista de Derecho
Constitucional (RFDC) y a la Asociacion de Mujeres Investigadoras y
Tecnodlogas (AMIT). Una buena parte de sus mas de 50 publicaciones pueden
consultarse a texto completo en su perfil de la Red Cientifica Internacional
Researchgate https://www.researchgate.net/profile/MARIA_SALDANA
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Paula SEPULVEDA NAVARRETE

Trabajadora Social de la Universidad Tecnologica Metropolitana de Chile y
Doctora en Arte y Humanidades, programa Género, Identidad y Ciudadania de
la Universidad de Cddiz. Actualmente es profesora sustituta interina del Area de
Trabajo Social de la Universidad de Cadiz. Investigadora participante en el pro-
yecto de investigacion «Construcciones del yo: narraciones y representaciones
del sujeto moderno entre lo personal y lo colectivo, siglos XVII-XIX», finan-
ciado por el Ministerio de Economia y Competitividad (HAR2014-53802-P).
Miembro del grupo de investigacion de la Universidad de Cadiz «Género e
Historia» (HUM 306) del Plan Andaluz de Investigacion. Ha trabajado para el
Servicio Nacional de la Mujer (Gobierno de Chile) en el ambito de la trans-
versalizacion de género, politicas publicas y salud; asi como Coordinadora de
un Centro de la Mujer por violencia de género. En el ambito de la sociedad
civil ha trabajado en la ONG Cordillera y la ONG Cobijo: habitat y desarrollo,
entre otras. Ganadora del Premio al Mejor articulo cientifico técnico en la VI
edicion del Congreso anual para el Estudio de la Violencia contra las mujeres,
de la Consejeria de Igualdad y Politicas Sociales de la Junta de Andalucia, 2015.

Isabel TUREGANO MANSILLA

Profesora Titular de Filosofia del derecho en la Universidad de Castilla-la
Mancha. Miembro del Consejo Asesor Nacional del Instituto de Resolucion
de Conflictos de esta Universidad. Es Secretaria de la Comision de Etica
en Investigacion de la UCLM y miembro del Consejo de Redaccion de los
Cuadernos Electrénicos de Filosofia del Derecho. Ha impartido diversos cursos
de posgrado y especializacion, asi como conferencias en varias Universidades
espanolas, europeas y americanas. Ha sido y es investigadora en varios pro-
yectos nacionales y autonomicos sobre temas de Filosofia del Derecho, Teoria
del Conflicto, Confianza y Capital Social, Ciudadania e identidad, Derechos
humanos y justicia global en el contexto de las migraciones y reforma de la
Constitucion.

Sus lineas de investigacion son la Jurisprudencia analitica britanica, el
pensamiento moral y politico feminista, el concepto de poder constituyente
y de soberania, la justicia transicional, los problemas de la justicia global, la
teoria juridica transnacional y las migraciones transfronterizas. Ademas de
numerosos articulos en revistas indexadas y capitulos de libros, es autora de
las monografias Derecho y moral en John Austin (CEPC, 2001) y Justicia global:
Los limites del constitucionalismo (Palestra, 2010) y editora de La justicia de
transicion: concepto, instrumentos y experiencias, (Editorial Universidad del
Rosario, 2013).
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COMO PRESENTAR UN ORIGINAL

1. Los trabajos seran el resultado de una investigacion original y deberan
contener conclusiones novedosas apoyadas en una metodologia debidamente
planteada y justificada. Solo se admitiran trabajos inéditos que no estén en
proceso de evaluacion por otras revistas.

2. La extension de los trabajos presentados no excedera de 9000 palabras,
incluidas notas y bibliografia.

3. El niimero y extension de las notas al pie se reducira a lo indispensable.

4. Los autores someteran sus articulos en Word a través del correo electroni-
co de la revista (revistafeminismos@ua.es) y deberan aportar imprescindible-
mente:

— Titulo del trabajo.

— Nombre del autor o de la autora, institucion a la que pertenece, direc-
cion profesional completa y direccion electronica.

— Archivo del texto en formato Word, omitiendo el nombre del autor o
autora, con:

— El titulo en espanol y en inglés.

— Un resumen de unas 150 palabras en espafol, y su correcta ver-
sion inglesa. Este resumen deberd atenerse al siguiente esquema:
objetivos del trabajo, metodologia y conclusiones o tesis.

— Cinco palabras-clave en espafiol, y su correcta version inglesa.

— El texto del original.

— Un breve C.V. (como maximo 300 palabras).

5. Los trabajos se someteran a un proceso de seleccion y evaluacion anonimo
y por pares, segun el procedimiento y los criterios hechos publicos por la
revista.
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NORMAS EDITORIALES Y ESTILO DE LA REVISTA
FEMINISMO/S

1. Los articulos estaran redactados en Word con letra Times New Roman, ta-
mano de 12 puntos y con un interlineado de un espacio y medio.

2. La extension no excedera de 9000 palabras, incluidas notas y bibliografia.
3. La primera linea de cada parrafo ira sangrada.

4. Las notas, que deberan reducirse a lo indispensable y se utilizaran solo para
informacion suplementaria, seran a pie de pagina, con letra de 10 puntos e
interlineado sencillo. La llamada en el texto ird antes del signo de puntuacion.

5. Las referencias bibliograficas irdn entre paréntesis en el texto del articulo,
no en las notas, siguiendo las siguientes indicaciones:

5.1. Referencia a una idea de un autor/a cuyo nombre no se cita expresa-
mente en el texto:

— «En la cultura renacentista y humanistica italiana este debate so-
bre los sexos tuvo una muy especial viveza» (Blanco 265).

— El debate sobre los sexos fue muy vivo en la cultura del Renaci-
miento y del Humanismo italianos (Blanco 265).

No se pone coma [,] entre el nombre y el niamero de pagina.

5.2. Referencia a una idea de un autor cuyo nombre si se cita en el texto:

— Segun Moi, «la obra de Kristeva no se puede considerar funda-
mentalmente feminista» (174).

5.3. Si el autor solo tiene una obra citada, no se incluye el afio de edicion.

5.4. Si se menciona mds de una obra de un mismo autor, incluyase la fe-
cha de edicion de cada una, detras del nombre. Debe insertarse una coma
[,] SOLAMENTE entre el afo y la pagina:

— «En la cultura renacentista y humanistica italiana este debate so-
bre los sexos tuvo una muy especial viveza» (Blanco 1997, 265).

5.5. Empleen «ver» o «Ver». No empleen «cfr.», «véase», «vid.» o
«comp.». En ningun caso se emplean indicaciones como «op. cit.», «art.
cit.», «loc. cit.», «id.», «ibid.», «supra», «infra», «passim», «et alii».
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6. Las citas extensas (cuatro o mas lineas) se destacan del texto mediante un
parrafo sangrado. No se usan comillas. El punto ird en este caso delante del
paréntesis que contiene la referencia bibliografica y no después.

7. Los diferentes apartados del texto se ordenaran siguiendo la numeracion
arabiga (1, 2, 3,...) y el titulo de cada uno de ellos ira en letra maytscula y en
negrita. Los subapartados se enumeraran de la siguiente manera: 1.1, 1.2, 1.3,
etc. y sus titulos irdn en mindscula y en negrita.

8. Las fotografias e imagenes deben entregarse en formato digital, separadas
del texto, en formato tif, con una calidad de 300 puntos por pulgada. Deben
ir identificadas convenientemente segun sean citadas en el texto.

9. Lista de obras citadas:

9.1. Las entradas bibliograficas apareceran al final del documento, orde-
nadas alfabéticamente y con sangria francesa.

9.2. Los nombres de los autores y editores se daran completos, y nunca
en mayusculas.

9.3. Al incluir una obra de varios autores, solo en el primero se hace pre-
ceder el apellido.

9.4. Cuando se incluye mas de una obra de un mismo autor, se ordenan
cronologicamente; en todos los casos se hace constar el nombre del autor.

9.5. En las revistas, el numero de volumen y fasciculo se dard siempre con
caracteres arabigos.

9.6. Cada entrada se organizara de la siguiente manera:

A. LIBROS

* Con un/a solo/a autor/a o editor/a: Apellido, Nombre. Titulo del libro en cur-
siva. Edicion utilizada. Numero de volumenes [si mas de uno]. Nombre de la
serie o coleccion [si procede]. Lugar de publicacion: Nombre de la editorial,
Fecha de publicacion.

Bloom, Harold. Poetry and Repression: Revision from Blake to Stevens. New
Haven: Yale University Press, 1976.

Moi, Toril (ed.). The Kristeva Reader. Oxford: Blackwell Publishers, 1986.

* Con varios/as autores/as o editores/as: Apellidos, Nombre, y Nombre Ape-
llidos. Titulo en cursiva. Ciudad: Editorial, afio.
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Anderson, Bonnie, y Judith P. Zinsser. Historia de las mujeres: una historia
propia. 2 vols. Barcelona: Critica, 1991.

Perrot, Michelle, y Georges Duby (eds.). Historia de las mujeres. Madrid:
Taurus, 1991.

B. ARTICULOS

* Con un/a solo/a autor/a: Apellidos, Nombre. «Titulo». Revista en cursiva n.°
volumen en arabigo. Fasciculo en ardbigo (afio): paginas (sin p./pp.).

Valcdrcel, Amelia. «El primer ensayo feminista de una teoria del poder».
Panorama 9 (1990): 59-64.

Vogel, Lisa. «Erotica, the Academy and Art Publishing: A Review of Wo-
man as Sex Object. Studies in Erotic Art, 1730-1970, New York, 1972».
Art Journal 35.4 (1976): 378-385.

* Con varios/as autores/as: Apellidos, Nombre, y Nombre Apellidos. «Titu-
lo». Revista en cursiva n.° volumen en arabigo. Fasciculo en arabigo (afo):
paginas (sin p./pp.).

Lopez-Zafra, Esther y Rocio Garcia Retamero. «Mujeres y liderazgo: ;dis-
capacitadas para ejercer el liderazgo en el ambito publico?». Feminismo/s
13 (2009): 85-104.

C. COLABORACION EN LIBRO COLECTIVO: Apellido del autor/ de la au-
tora, Nombre del autor/ de la autora. «Titulo de la colaboracion». Titulo del
libro en cursiva. Ed./Eds. Nombre y apellidos del editor o de la editora. Edi-
cion utilizada. Numero de volumen [si mds de uno]. Lugar de publicacion:
Nombre de la editorial, fecha de publicacion. Paginas.

Smith-Rosenberg, Carroll. «Writing History: Language, Class and Gen-
der». Feminist Studies. Ed. Teresa de Lauretis. Bloomington: Indiana Uni-
versity Press, 1986, 31-54.

D. TITULOS DE LIBROS CON VARIOS VOLUMENES

* Si cada volumen tiene un titulo propio, se hara constar ast:

Diaz-Diocaretz, Myriam, e Iris M. Zavala (coords.). Breve historia femi-
nista de la literatura espaiola (en lengua castellana), I: Teoria feminista:
discursos y diferencias. Barcelona: Anthropos, 1993.
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* Si cada volumen no tiene titulo propio:

Pardo Bazéan, Emilia. Obras completas. Vol. 2. Ed. Federico Carlos Sainz de
Robles. Madrid: Aguilar, 1957.

E. CITAS DE PRENSA: Apellido del autor, Nombre del autor. «Titulo del
trabajo». Nombre del periodico en cursiva [caso de que no sea universalmente
conocido: Ciudad, Pais] Dia Mes Ano: paginas.

Lara, Fernando. «Victoria Kent, una mujer de suerte». Triunfo, 22 octubre
1977: 62.

E PUBLICACION EN INTERNET: Apellido del autor, Nombre del autor.
«Titulo del trabajo». Nombre de la publicacion en cursiva Volumen. Numero
(Ano): paginas [si tiene]. Fecha de acceso.

Safa Barraza, Patricia, y Juan Manuel Ramirez Sdiz. «Deterioro urbano y
calidad de vida en las grandes urbes: la participacion de las mujeres en las
organizaciones vecinales». La ventana 54 (2011): 110-145. 20 de abril de
2015.

G. Las WEBS se citaran de acuerdo al siguiente modelo:

<http://www.cis.es/cis/opencms/ES/2_barometros>, consultado el
19-06-2008

COMO PROPONER UN MONOGRAFICO

La propuesta de un monografico para la revista Feminismo/s se hara llegar
a la directora de la revista (Helena.Establier@ua.es) y contendra la siguiente
informacion:

1. Titulo provisional del monografico.

2. Un C.V. completo de la coordinadora/del coordinador (o de las coordinado-
ras/los coordinadores) del mismo.

3. Una descripcion de sus objetivos y una justificacion de la oportunidad del
tema propuesto (300 palabras).
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4. Un listado provisional de participantes en el volumen, acompanado de una
breve resena bio-bibliografica de cada una/uno de ellas/os y de los titulos de
los trabajos previstos (a ellos se sumaran posteriormente aquellos recibidos
a través del call for papers y que superen, como los anteriores, el proceso de
evaluacion de la revista).

5. Las propuestas seran consideradas por el Consejo de Redaccion de
Feminismo/s en el plazo maximo de un mes a partir de la fecha de recepcion
de las mismas.

PROCESO DE EVALUACION

1) Los originales recibidos son valorados, en primera instancia, por el Con-
sejo de Redaccion de la revista para decidir sobre su adecuacion a las areas
de conocimiento y a los requisitos que la revista ha publicado para los/las
autores/as.

2) El Consejo de Redaccion envia los originales, sin el nombre del autor o de
la autora, a dos revisores/as externos/as al Consejo Editorial, quienes emiten
su informe en un plazo maximo de seis semanas. Sobre esos dictdmenes, el
Consejo de Redaccion decide rechazar o aceptar el articulo o solicitar modi-
ficaciones al autor o autora del trabajo. Los/las autores/as reciben una notifi-
cacion detallada y motivada donde se expone, retocado, el contenido de los
informes originales, con indicaciones concretas para la modificacion si es el
caso. Feminismo/s puede enviar a los/las autores/as los informes originales re-
cibidos, integros o en parte, siempre de forma anénima. En el caso de discre-
pancia en los informes de evaluacion, la revista se reserva el derecho de some-
ter el trabajo a la valoracion de la Coordinadora/del Coordinador del volumen
y del Consejo de Redaccion, o de solicitar una tercera evaluacion del mismo.

3) El informe emitido por los/las revisores/as incluye:
a) una valoracion global del articulo y de los resiumenes.

b) una valoracion cuantitativa de la calidad (buena | aceptable | insuficien-
te) segun estos cinco criterios: originalidad e interés del tema; pertinencia
en relacion con las investigaciones actuales en el drea; rigor metodologico
y articulacion expositiva; bibliografia significativa y actualizada; pulcritud
formal y claridad de discurso.

¢) una recomendacion final: publicar | solicitar modificaciones | rechazar.
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COBERTURA, DIFUSION Y PRESENCIA EN BASES DE DATOS

La revista estd indizada en las bases de datos ISOC (Base de datos del Centro
de Informacion y Documentacion Cientifica del CSIC), ERIH PLUS (Euro-
pean Reference Index for the Humanities and Social Sciencies), MLA (Mo-
dern Language Association), CIRC, DICE, MIAR, Latindex, Dialnet.

PRINCIPIOS ETICOS DE PUBLICACION

La publicacién de articulos en una revista con revision por pares es un re-
flejo directo de la calidad del trabajo de sus autoras/es, y del compromiso
y cualificacion de los investigadoras/es que acttian como revisoras/es. Por
ello Feminismo/s es una publicacion comprometida con los principios éticos
de la actividad cientifica en los siguientes términos:

1. Publicacion y autoria

Todos los articulos deben incluir un listado de referencias, asi como indicar
si han recibido apoyo econémico. Los trabajos deben estar libres de plagio o
fraude cientifico, cuyos supuestos* se enumeran de manera no exhaustiva a
continuacion:

— Plagio: copia literal sin entrecomillar y citar la fuente; copia sustancial
(materiales de investigacion, procesos, tablas...); parafrasear o repro-
ducir ideas sin citar la fuente y/o cambiando el significado original;
reutilizar y enviar textos propios ya publicados sin indicar la fuente y
el parafraseo abusivo incluso citando la fuente.

— Fraude cientifico: no reconocimiento de todas/os las/los investigado-
ras/es participantes en la elaboracion del trabajo, el envio simultaneo
a varias publicaciones, la division de un trabajo en partes diferentes
que comparten las mismas hipotesis, poblacion y métodos, asi como
la utilizacion de datos falsos o no probados. Finalmente, las/los auto-
ras/es deben declarar a la revista los potenciales conflictos de interés
cuando envian un trabajo.

* Fuente: http://www.ethics.elsevier.com/
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2. Responsabilidad de las/los autoras/es

El envio de trabajos a Feminismos/s supone la lectura y aceptacion de
las normas editoriales y de publicacion de la revista, incluida la parti-
cipacion en un proceso anonimo de evaluacion por pares.

Todas/os las/los autoras/es que firman un trabajo deben haber contri-
buido de manera significativa a su elaboracion y deben estar de acuer-
do con el resultado final y con el envio del trabajo para su evaluacion.
Los trabajos deben reconocer a todas/os las/los autoras/ que han par-
ticipado en su elaboracion.

Los datos utilizados en el articulo deben ser reales y auténticos.
Las/los autoras/es asumen la obligacion de corregir y/o retractarse an-
te posibles errores detectados posteriormente.

Los articulos han de ser inéditos y no pueden ser enviados simultd-
neamente a ninguna otra publicacion.

3. Proceso de revision

Todos los articulos enviados a la revista se someten a un proceso de revision
por pares con las siguientes caracteristicas:

La seleccion de los revisores se realiza en funcion de normas y princi-
pios previos basados tanto en su cualificacion como en la calidad de
su produccion cientifica.

El proceso de revision sera totalmente anénimo tanto para las/ los au-
toras/es como para las/los revisoras/es. Los articulos y sus revisiones
seran tratados confidencialmente.

Las/los revisoras/es consideran, entre sus criterios de evaluacion, el
respeto a los principios éticos esenciales en la investigacion cientifica.
Los juicios expresados en las revisiones deben ser objetivos.

Tanto autoras/es como revisoras/es deben revelar las relaciones y
fuentes de financiacion que puedan generar potenciales conflictos de
intereses.

4. Responsabilidades de las editoras/editores

El equipo editorial tiene la responsabilidad y la autoridad para aceptar
o rechazar un articulo basandose en las revisiones.

El equipo editorial revelard en su caso las relaciones o fuentes de fi-
nanciacion que puedan ser potencialmente consideradas como con-
flictos de intereses respecto a los articulos que rechaza o acepta.
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— Solo se aceptaran los articulos en los que existe una evidencia cierta
sobre el cumplimiento de las normas editoriales.

— El Consejo de Redaccion de Feminismo/s se reserva el derecho de re-
tirar cualquier trabajo recibido, aceptado o ya publicado en caso de
constatarse plagio, falsificacion o publicacion duplicada, asi como los
diversos supuestos de fraude cientifico anteriormente enumerados.
Del mismo modo, promovera la publicacion de correcciones o retrac-
taciones frente a errores detectados.

— El equipo editorial se compromete a preservar el anonimato de las/
los revisoras/revisores de manera que nunca puedan asociarse con los
articulos revisados.

5. Cuestiones éticas de publicacion

El equipo editorial se compromete a:

— Vigilar y preservar los principios éticos de publicacion.

— Mantener la integridad del expediente académico.

— Evitar la publicacion de material plagiado o elaborado de manera
fraudulenta.

— Estar abierto a la publicacion de correcciones, clarificaciones, retrac-
taciones y disculpas siempre que sea necesario.

— Ofrecer apoyo en el proceso de retractacion de articulos.

— Realizar todas las acciones necesarias para cumplir los estandares de
compromiso intelectual y ético.

Aviso legal

A efectos de lo estipulado en los articulos 138-143 de la Ley de Propiedad
Intelectual, la publicacion de un trabajo que atente contra dichos derechos
sera responsabilidad del autor/a. El equipo editorial de Feminismo/s no se hace
responsable, en ningun caso, de la credibilidad y autenticidad de los trabajos.
Del mismo modo, las opiniones y hechos expresados en cada articulo son de
exclusiva responsabilidad de sus autoras/es y Feminismo/s no se identifica
necesariamente con ellos.
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COMO OBTENER LA REVISTA

La revista se vende a un precio de 12 euros a través del Servicio de Publicacio-
nes de la Universidad de Alicante

Ventas:
Teléfono: 96 590 9445
Fax: 96 590 94 45
E-Mail: Publicaciones.Ventas@ua.es

La revista mantiene intercambios con publicaciones pertenecientes a otras
instituciones académicas y/o investigadoras, espaolas y extranjeras.
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1. Els treballs seran el resultat d'una investigacié original i hauran de conte-
nir conclusions noves recolzades en una metodologia plantejada i justificada
degudament. Només s’admetran treballs inedits que no estiguen en procés
d’avaluacio per altres revistes.

2. Lextensié dels treballs presentats no excedira de 9000 paraules, inclo-
sent-hi notes i bibliografia.

3. El nombre i extensio de les notes al peu es reduira a 'indispensable.

4. Els autors sotmetran els seus articles en Word a través del correu electronic
de la revista (revistafeminismos@ua.es) i hauran d’aportar imprescindible-

ment:

— Titol del treball.

— Nom de l'autor o de l'autora, institucio a la qual pertany, adreca pro-
fessional completa i adreca electronica.

— Arxiu del text en format Word, que no continga el nom de l'autor o
autora, amb:

El titol en espanyol i en angles.

Un resum d’unes 150 paraules en espanyol, i la seua correcta ver-
si6 anglesa. Aquest resum haura d’atenir-se a 'esquema segtient:
objectius del treball, metodologia i conclusions o tesis.

Cinc paraules clau en espanyol, i la seua correcta versio anglesa.
El text de l'original.

Un breu CV (com a maxim 300 paraules).

5. Els treballs se sotmetran a un procés de seleccio i avaluacié anonim i per
experts, segons el procediment i els criteris fets publics per la revista.
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NORMES EDITORIALS I D’ESTILS

1. Els articles estaran redactats en Word amb lletra Times New Roman, mida
de 12 punts i amb un interlineat d'un espai i mig.

2. Lextensio no excedira de 9000 paraules, incloent-hi notes i bibliografia.
3. La primera linia de cada paragraf anira sagnada.

4. Les notes, que s’hauran de reduir a I'indispensable i s'utilitzaran només per
a informacio suplementaria, seran a peu de pagina, amb lletra de 10 punts i
interlineat senzill. La crida en el text anira abans del signe de puntuacio.

5. Les referencies bibliografiques aniran entre paréntesis en el text de l'article,
no en les notes, seguint les indicacions seguents:

5.1. Referencia a una idea d'un autor/a el nom del/la qual no se cita ex-
pressament en el text:

— «En la cultura renacentista y humanistica italiana este debate so-
bre los sexos tuvo una muy especial viveza» (Blanco 265).

— El debate sobre los sexos fue muy vivo en la cultura del Renaci-
miento y del Humanismo italianos (Blanco 265).

No es posa coma [,] entre el nom i el ntimero de pagina.
5.2. Referencia a una idea d’'un autor el nom del qual si se cita en el text:

— Segun Moi, «la obra de Kristeva no se puede considerar funda-
mentalmente feminista» (174).

5.3. Si 'autor solament té una obra citada, no s'inclou I'any d’edicio.

5.4. Si se cita més d'una obra d’'un mateix autor, cal incloure la data d’edi-
ci6 de cadascuna, darrere del nom. Ha d’inserir-se una coma [,] SOLA-
MENT entre l'any i la pagina:

— «En la cultura renacentista y humanistica italiana este debate so-
bre los sexos tuvo una muy especial viveza» (Blanco 1997, 265).

5.5. Utilitzeu «ver» o «Ver». No empren «cfr.», «véase», «vid.» o «comp.».
En cap cas s'usen indicacions com «op. cit.», «art. cit.», «loc. cit.», «id.»,
«ibid.», «supra», «infra», «passim», «et alii».
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6. Les cites extenses (quatre o més linies) es destaquen del text mitjancant
un paragraf sagnat. No s'usen cometes. El punt anira en aquest cas davant del
parentesi que conté la referencia bibliografica i no després.

7. Els diferents apartats del text s'ordenaran seguint la numeracio arabiga
(1, 2, 3,...) i el titol de cadascun anira en lletra majascula i en negreta. Els
subapartats s’enumeraran de la manera segtient: 1.1, 1.2, 1.3, etc. i els seus
titols aniran en mintscula i en negreta.

8. Les fotografies i imatges s’han de lliurar en format digital, separades del
text, en format tif, amb una qualitat de 300 punts per polzada. Han d’estar
identificades convenientment segons siguen citades en el text.

9. Llista d’obres citades:

9.1. Les entrades bibliografiques apareixeran al final del document, orde-
nades alfabeticament i amb sagnat frances.

9.2. Elsnoms dels autorsi editors es donaran complets, i mai en majtscula.

9.3. Quan s’incloga una obra de diversos autors, solament en el primer es
fa precedir el cognom.

9.4. Quan s’inclou més d'una obra d'un mateix autor, s'ordenen cronolo-
gicament; en tots els casos es fa constar el nom de l'autor.

9.5. En les revistes, el numero de volum i fascicle es donara sempre amb
caracters arabics.

9.6. Cada entrada s’organitzara de la manera seguient:
A. LLIBRES

e Amb unic/a autor/a o editor/a: Cognom, Nom. Titol del llibre en cursiva.
Edicio utilitzada. Numero de volums [si més d’'un]. Nom de la serie o col-
leccio [si escaul. Lloc de publicacio: Nom de l'editorial, data de publicacio.

Bloom, Harold. Poetry and Repression: Revision from Blake to Stevens. New
Haven: Yale University Press, 1976.

Moi, Toril (ed.). The Kristeva Reader. Oxford: Blackwell Publishers, 1986.

* Amb diversos/es autors/es o editors/es: Cognoms, Nom, i Nom Cognoms.
Titol en cursiva. Ciutat: Editorial, any.
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Anderson, Bonnie, y Judith P. Zinsser. Historia de las mujeres: una historia
propia. 2 vols. Barcelona: Critica, 1991.

Perrot, Michelle, y Georges Duby (eds.). Historia de las mujeres. Madrid:
Taurus, 1991.

B. ARTICLES

e Amb un/a unic/a autor/a: Cognoms, Nom. «Titol». Revista en cursiva num.
Volum en arabic. Fascicle en arabic (any): pagines (sense p./pag.).

Valcdrcel, Amelia. «El primer ensayo feminista de una teoria del poder».
Panorama 9 (1990): 59-64.

Vogel, Lisa. «Erotica, the Academy and Art Publishing: A Review of Wo-
man as Sex Object. Studies in Erotic Art, 1730-1970, New York, 1972».
Art Journal 35.4 (1976): 378-385.

e Amb diversos/es autors/es: Cognoms, Nom, i Nom Cognoms. «Titol». Re-
vista en cursiva nim. volum en arabic. Fascicle en arabic (any): pagines (sense

p-/pag.).

Lopez-Zafra, Esther y Rocio Garcia Retamero. «Mujeres y liderazgo: ;dis-
capacitadas para ejercer el liderazgo en el ambito publico?». Feminismo/s
13 (2009): 85-104.

C. COL-LABORACIO EN LLIBRE COL-LECTIU: Cognom de lautor o de
lautora, Nom de I'autor o de 'autora. «Titol de la col-laboracio». Titol del 1li-
bre en cursiva. Ed./Eds. Nom i cognoms de I'editor o de I'editora. Edicio utilit-
zada. Numero de volum [si més d'un]. Lloc de publicacio: Nom de I'editorial,
data de publicacio. Pagines.

Smith-Rosenberg, Carroll. «Writing History: Language, Class and Gen-
der». Feminist Studies. Ed. Teresa de Lauretis. Bloomington: Indiana Uni-
versity Press, 1986, 31-54.

D. TITOLS DE LLIBRES AMB DIVERSOS VOLUMS

* Si cada volum té un titol propi, es fara constar aixi:

Diaz-Diocaretz, Myriam, e Iris M. Zavala (coords.). Breve historia femi-
nista de la literatura espaiiola (en lengua castellana), I: Teoria feminista:
discursos y diferencias. Barcelona: Anthropos, 1993.
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* Si cada volum no té titol propi:

Pardo Bazéan, Emilia. Obras completas. Vol. 2. Ed. Federico Carlos Sainz de
Robles. Madrid: Aguilar, 1957.

E. CITES DE PREMSA: Cognom de I'autor, Nom de l'autor. «Titol del tre-
ball». Nom del periodic en cursiva [cas que no siga universalment conegut:
Ciutat, Pais] dia mes any: pagines

Lara, Fernando. «Victoria Kent, una mujer de suerte». Triunfo, 22 octubre
1977: 62.

E PUBLICACIO EN INTERNET: Cognom de lautor, Nom de l'autor. «Titol
del treball». Nom de la publicacio en cursiva Volum. Numero (Any): pagines
[sien té]. Data d’accés.

Safa Barraza, Patricia, y Juan Manuel Ramirez Sdiz. «Deterioro urbano y
calidad de vida en las grandes urbes: la participacion de las mujeres en las
organizaciones vecinales ». La ventana 54 (2011): 110-145. 20 de abril de
2015.

G. Les WEBS se citaran d’acord amb el model segtient:

<http://www.cis.es/cis/opencms/ES/2_barometros>, consultado el
19-06-2008.

COM PROPOSAR UN MONOGRAFIC

La proposta d'un monografic per a la revista Feminismo/s es fara arribar a
la directora de la revista (Helena.establier@ua.es) i contindra la informacio
seguient:

1. Titol provisional del monografic.

2. Un CV complet de la coordinadora o del coordinador (o de les coordinado-
res o coordinadors) del monografic.

3. Una descripcio dels objectius i una justificacio de I'oportunitat del tema
proposat (tres-centes paraules).
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4. Una llista provisional de participants en el volum, acompanyat d'una breu
ressenya biobibliografica de cadascun o cadascuna i dels titols dels treballs
previstos (als quals se sumaran posteriorment els rebuts a través de la convo-
catoria de comunicacions i que superen, com els anteriors, el procés d’avalu-
acio de la revista).

5. Les propostes seran considerades pel Consell de Redaccio de Feminismo/s
en el termini maxim dun mes a partir de la data de recepcio.

PROCES D’AVALUACIO

1) Els originals rebuts son valorats, en primera instancia, pel Consell de Re-
daccio de la revista per a decidir sobre I'adequacio a les arees de coneixement
i als requisits que la revista ha publicat per als autors o autores.

2) El Consell de Redaccio envia els originals, sense el nom de l'autor o de
l'autora, a dos revisors o revisores externs al Consell Editorial, els quals eme-
ten el seu informe en un termini maxim de sis setmanes. Sobre aquests dicta-
mens, el Consell de Redaccio decideix rebutjar o acceptar l'article o sol-licitar
modificacions a l'autor o autora del treball. Els autors o autores reben una
notificacio detallada i motivada en que s'exposa, retocat, el contingut dels
informes originals, amb indicacions concretes per a la modificacio si és el
cas. Feminismo/s pot enviar als autors o autores els informes originals rebuts,
integres o en part, sempre de manera anonima. En cas de discrepancia en els
informes d’avaluacio, la revista es reserva el dret de sotmetre el treball a la va-
loracio de la coordinadora o coordinador del volum i del Consell de Redacciod,
o de sol-licitar-ne una tercera avaluacio.

3) Linforme emes pels revisors o revisores inclou:
a) una valoracio global de l'article i dels resums.

b) una valoracio quantitativa de la qualitat (bona | acceptable | insufici-
ent) segons aquests cinc criteris: originalitat i interes del tema; pertinen-
cia en relacio amb les investigacions actuals en 'area; rigor metodologic
i articulacio expositiva; bibliografia significativa i actualitzada, netedat
formal i claredat de discurs.

¢) una recomanacio final: publicar | sol-licitar modificacions | rebutjar.
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COBERTURA, DIFUSIO I PRESENCIA EN BASES DE DADES

La revista esta indexada en les bases de dades I’ISOC (Base de dades del Cen-
tre d'Informacio i Documentacio Cientifica del CSIC), ERIH PLUS (European
Reference Index for the Humanities and Social Sciencies), MLA (Modern Lan-
guage Association), CIRC, DICE, MIAR, Latindex, Dialnet.

PRINCIPIS ETICS DE PUBLICACIO

La publicacio d’articles en una revista amb avaluacio d’experts és un reflex
directe de la qualitat del treball dels/de les autors/es i del compromis i la qua-
lificacio dels/de les investigadors/es que actuen com a revisors/es. Per aixo
Feminismo/s és una publicacié compromesa amb els principis etics de l'activi-
tat cientifica en els termes seguents:

1. Publicacio i autoria

Tots els articles han d’incloure una llista de referéncies, com també indicar
si han rebut suport economic. Els treballs han d’estar lliures de plagi o frau
cientific. Els suposits* de plagi i frau cientific son els esmentats a continuacio:

— Plagi: copia literal sense usar les cometes i citar la font; copia subs-
tancial (materials d’investigacio, processos, taules...); parafrasejar o
reproduir idees sense citar la font o canviant el significat original;
reutilitzar i enviar textos propis ja publicats sense indicar la font i
parafrasejar de manera abusiva fins i tot citant la font.

— Frau cientific: no reconeixement de tots/es els/les investigadors/es
que participen en l'elaboracio del treball; I'enviament simultani a di-
verses publicacions; la divisio d'un treball en parts diferents que com-
parteixen les mateixes hipotesis, poblacié i metodes, com també la
utilitzacié de dades falses o no provades. Finalment, els/les autors/
es han de declarar a la revista els potencials conflictes d'interes quan
envien un treball.

* Font: http://www.ethics.elsevier.com/
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2. Responsabilitat dels/de les autors/es

— Lenviament de treballs a Feminismo/s implica la lectura i 'acceptacio
de les normes editorials i de publicacio de la revista, incloent-hi la
participacio en un procés anonim d’avaluacio d’experts.

— Tots/es els/les autors/es que signen un treball han d’haver contribuit
de manera significativa en I'elaboracio i han d’estar d’acord amb el
resultat final i amb I'enviament del treball perque siga avaluat.

— Els treballs han de reconeixer a tots/es els/les autors/es que hi han
participat.

— Les dades utilitzades en l'article han de ser reals i autentiques.

— Els/les autors/es assumeixen l'obligacié de corregir o retractar-se da-
vant possibles errors detectats posteriorment.

— Els articles han de ser inedits i no poden ser enviats simultaniament
a cap altra publicacio.

3. Procés de revisio

Tots els articles enviats a la revista se sotmeten a un procés d’avaluacio d’ex-
perts amb les caracteristiques seguients:

— La seleccio dels/de les revisors/es es fa d’acord amb les normes i els
principis previs basats tant en la seua qualificacié com en la qualitat
de la seua produccio cientifica.

— El procés de revisio sera totalment anonim tant pels/per els autors/es
com pels/per les revisors/es. Els articles i les revisions seran tractats
confidencialment.

— Els/les revisors/es consideren, entre els criteris d’avaluacio, el respecte
als principis etics essencials en la investigacio cientifica.

— Els judicis expressats en les revisions han de ser objectius.

— Tant autors/es com revisors/es han de revelar les relacions i les fonts
de financament que puguen generar potencials conflictes d’interessos.

4. Responsabilitats dels/de les editors/es

— Lequip editorial té la responsabilitat i autoritat per a acceptar o rebut-
jar un article basant-se en les revisions.

— Lequip editorial revelara, si escau, les relacions o les fonts de finan-
cament que puguen ser potencialment considerades com a conflictes
d’interessos pel que fa a 'acceptacio o el rebuig dels treballs.
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— Només s'acceptaran els articles en els quals hi ha una evidencia certa
sobre el compliment de les normes editorials.

— El Consell de Redaccio de Feminismo/s es reserva el dret de retirar
qualsevol treball rebut, acceptat o ja publicat en cas de constatar-se
plagi, falsificacio o publicacié duplicada, com també els diversos su-
posits de frau cientific anteriorment enumerats. De la mateixa ma-
nera, promoura la publicaci6 de correccions o retractacions davant
errors detectats.

— Lequip editorial es compromet a preservar 'anonimat dels/de les re-
visors/es de manera que mai puguen ser associats/des amb els articles
revisats.

5. Qiiestions étiques de publicacio

Lequip editorial es compromet a:

— Vigilar i preservar els principis etics de publicacio.

— Mantenir la integritat de I'expedient academic.

— Evitar la publicaci6 de material plagiat o elaborat de manera
fraudulenta.

— Estar obert a la publicacio de correccions, aclariments, retractacions i
disculpes sempre que siga necessari.

—  Oferir suport en el procés de retractacio d’articles.

— Fer totes les accions necessaries per a complir els estandards de com-
promis intel-lectual i etic.

Avis legal

D’acord amb el que estableixen els articles 138-143 de la Llei de propietat
intel-lectual, la publicacio d'un treball que atempte contra aquests drets sera
responsabilitat de 'autor/a. Lequip editorial de Feminismo/s no es fa respon-
sable, en cap cas, de la credibilitat i autenticitat dels treballs. De la mateixa
manera, les opinions i els fets expressats en cada article son de responsabilitat
exclusiva dels/de les autors/es i Feminismo/s no s’identifica necessariament
amb aquests.
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COM ES POT OBTENIR LA REVISTA

La revista es ven a un preu de 12 euros a través del Servei de Publicacions de
la Universitat d’Alacant

Vendes:
Telefon: 96 590 9445
Fax: 96 590 94 45
E-mail: Publicaciones.ventas@ua.es

La revista manté intercanvis amb publicacions pertanyents a altres institu-
cions academiques o investigadores, espanyoles i estrangeres.
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HOW TO SUBMIT A MANUSCRIPT

1. The works submitted should be unpublished under no evaluation process
by other journals and must contain novel conclusions supported with a duly
proposed and justified methodology.

2. The length of the papers should not exceed 9,000 words, including notes
and bibliography.

3. The number and length of footnotes should be reduced to the minimum

necessary.

4. Authors should submit their articles in Word via electronic mail
(Revistafeminismos@ua.es) along with the following documents:

— Title of the work.

— Name of the author, the institution they belong to, full professional
address and electronic mail.

— Text file in Word format, omitting the name of the author with:

The title in Spanish and English.

A 150-word abstract in Spanish and its correct English version.
This abstract should follow the following outline: objectives of
the paper, method and conclusions or thesis.

Five key words in Spanish and its correct English version.
Original text.

A short curriculum vitae (maximum of 300 words).

5. Papers will will undergo a process of anonymous selection and evaluation
peer review, according to the procedure and criteria published by the journal.
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EDITORIAL GUIDELINES AND STYLE

1. Articles should be drafted in Word with Times New Roman font, 12-point
size with with one-and-a-half line spacing.

2. Length should not exceed 9,000 words, including notes and bibliography.
3. First line of each paragraph shall be indented.

4. Notes, which should be reduced to the minimum necessary and used only
for supplementary information, will only be footnoted, with 10-point font
and single spacing. Footnote number in the text should go before the punc-
tuation mark.

5. Bibliographical references should go between parentheses in the text, and
not in the notes, according to the following instructions:

5.1. Reference to an idea of an author whose name has not been expressly
quoted in the text:

— «In the Italian Renaissance and humanistic culture, this debate on
gender had a very special liveliness» (Blanco 265).

— This debate on gender had a very special liveliness in the Italian
Renaissance and humanistic culture (Blanco 265).

No comma is used [,] between the name and page number.

5.2. Reference to an author’s idea whose name is quoted in the text:

— According to Moi, «Kristeva’s work cannot be considered funda-
mentally feminist» (174).

5.3. Should the author has an only work published, the year of publica-
tion will not be included.

5.4. Should more than work by the same author be mentioned, each
year of publication should be included after the author’s name. A comma
should be used [,] ONLY between the year and the page number:

—  «In the Italian Renaissance and humanistic culture, this debate on
gender had a very special liveliness» (Blanco 1997, 265).
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5.5. Use «see» and not «cfr.», «véase», «vid.» o «comp.». Under no cir-
cumstances expressions such as «op. cit.», «art. cit.», «loc. cit.», «id.»,
«ibid.», «supra», «infra», «passim», «et alii» will be used.

6. Large figures (four or more lines) are highlighted in the text with an in-
dented paragraph. Inverted commas are not used. Full stop goes, in this case,

in front of the parentheses containing the bibliographical reference but never
behind.

7. The different sections of the text are organised following the Arabic numer-
als (1, 2, 3,...) and the title for each section shall be capitalised in italics. Sub-
sections shall be numbered as follows: 1.1, 1.2, 1.3, etc. and their titles shall
be lowercase in Italics.

8. Photographs and images shall be submitted in a 300 pixels resolution as
a.tiff, aside from the text. They should be duly identified according to the way
they have quoted in the text.

9 List of quoted works:

9.1. Bibliographical references shall be mentioned at the bottom of the
document, in alphabetic order with hanging indentation.

9.2. The names of authors and publishers shall be given in full and never
capitalised.

9.3. In the case of a work with several authors, the surname shall only
precede the first one.

9.4. In the case of more than work by the same author, a chronological
order is needed and their name shall be mentioned in all cases.

9.5. In the case of journals, the number of issue and part shall be always
given in Arabic numerals.

9.6. Each reference shall be organised as follows:

A. BOOKS

* With only one author or publisher: Surname, Name. Title of the book in Ital-
ics. Edition used. Number of volumes [if more than one]. Name of the series
or collection [if appropriate]. Place of publication: Name of the publishing
firm, Date of publication.
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Bloom, Harold. Poetry and Repression: Revision from Blake to Stevens. New
Haven: Yale University Press, 1976.

Moi, Toril (ed.). The Kristeva Reader. Oxford: Blackwell Publishers, 1986.

e With several authors or publishers: Surnames, names and Names Sur-
names. Title in Italics. City: Publishing firm, year.

Anderson, Bonnie, and Judith P. Zinsser. Historia de las mujeres: una histo-
ria propia. 2 vols. Barcelona: Critica, 1991.

Perrot, Michelle, and Georges Duby (eds.). Historia de las mujeres. Ma-
drid: Taurus, 1991.

B. ARTICLES

e With one author : Surname, Name. «Title». Revista en cursiva volume no. in
Arabic numerals. Issues in Arabic numerals (year): pages (without pg./pgs.).

Valcdrcel, Amelia. «El primer ensayo feminista de una teoria del poder».
Panorama 9 (1990): 59-64.

Vogel, Lisa. «Erotica, the Academy and Art Publishing: A Review of Wom-
an as Sex Object. Studies in Erotic Art, 1730-1970, New York, 1972». Art
Journal 35.4 (1976): 378-385.

¢ With several authors Surnames, Name, and Name surnames. «Titles». Re-
vista en cursiva volume no. in Arabic numerals. Issues in Arabic numerals
(year): pages (without pg./pgs).

Lopez-Zafra, Esther and Rocio Garcia Retamero. «Mujeres y lideraz-
go: idiscapacitadas para ejercer el liderazgo en el ambito publico?».
Feminismo/s 13 (2009): 85-104.

C. COLLABORATIVE BOOK: Author’s surname, author’s name. «Title of the
collaboration». Title of the book in Italics. Publisher’s name and surname. Edi-
tion no. Volume no. [if more than one]. Place of publication: Name of the
publishing firm, publication date. Pages.

Smith-Rosenberg, Carroll. «Writing History: Language, Class and Gen-
der». Feminist Studies. Ed. Teresa de Lauretis. Bloomington: Indiana Uni-
versity Press, 1986, 31-54.
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D. BOOK TITLES WITH SEVERAL VOLUMES

* Should every volume have its own title, state them as follows:

Diaz-Diocaretz, Myriam, and Iris M. Zavala (coords.). Breve historia femi-
nista de la literatura espariiola (in Spanish), I: Teoria feminista: discursos y
diferencias. Barcelona: Anthropos, 1993.

* Should every volume have different titles:

Pardo Bazan, Emilia. Obras completas. Vol. 2. Ed. Federico Carlos Sainz de
Robles. Madrid: Aguilar, 1957.

E. PRESS QUOTES: Author’s surname, author’s name. «Title of the article».
Name of the newspaper in Italics [if not universally recognised: City, Country]
Day Month Year: pages

Lara, Fernando. «Victoria Kent, una mujer de suerte». Triunfo, 22 October
1977: 62.

E PUBLICATION IN THE INTERNET: Author’s surname, author’s name.
«Title of the work». Name of the periodical in Italics. Volume. No. (Year): pages
[if any]. Date of consultation.

Safa Barraza, Patricia, and Juan Manuel Ramirez Saiz. «Deterioro urbano y
calidad de vida en las grandes urbes: la participacion de las mujeres en las
organizaciones vecinales ». La ventana 54 (2011): 110-145. 20 April 2015.

G. WEB SITES shall be quoted according to this model:

<http://www.cis.es/cis/opencms/ES/2_barometros>, consulted on
19-06-2008

HOW TO PROPOSE A MONOGRAPH

The proposal for a monograph for Feminismo/s journal should be submit-
ted to the editor of the journal (Helena Establier@ua.es) with the following
information:

1. Provisional title of the monograph.

2. A comprehensive CV of its coordinator/s.
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3. A description of their objectives and a justification for the timing of the
proposed topic (300 words).

4. A provisional list of participants in the volume, along with a brief bio-bib-
liographical review of each participant and titles of the planned papers (and
added to those submitted through our call for papers provided they pass the
journal selection process).

5. Proposals will be considered by the Editorial Board of Feminismo/s within
a maximum period of one month from the date of receipt.

ASSESSMENT CRITERIA

1) Original papers are firstly assessed by the Editorial Board of the journal on
their suitability to the fields of knowledge and the requirements established
for authors by the journal.

2) The Editorial Board submits originals (without the author’s name written
down) to two external reviewers, who shall release a report within six weeks.
On these views, the Editorial Board decides on rejecting or accepting the arti-
cle or apply for modifications to the author. Authors are given a detailed and
reasoned notification where the content of original reports (retouched) is ex-
posed with specific indications for modifications if appropriate. Feminismo/s
can send authors the original reports submitted, either complete or in part
and always anonymously. In the case of a discrepancy with assessment re-
ports, the journal reserve the right to submit the paper for either assessment
of the Issue Coordinator and the Editorial Board or to request a third party
assessment.

3) The report submitted by reviewers includes:
a) a global assessment of both the article and abstracts.

b) a quantitative assessment of the quality (good | acceptable | insuffi-
cient) according to 5 criteria: originality and interest of the issue; appro-
priateness with respect to current research in the area; methodological
rigour and expository articulation; relevant and updated bibliography;
formal neatness and clear discourse.

¢) a final recommendation: publish | apply for modifications | reject.
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COVERAGE DISSEMINATION AND PRESENCE IN
DATABASES

The journal is indexed in ISOC (Database of CSIC’s Scientific Information
Documentation Centre, ERIH PLUS (European Reference Index for the Hu-
manities and Social Sciencies), MLA (Modern Language Association), CIRC,
DICE, MIAR, Latindex, Dialnet.

PUBLICATION ETHICS AND MALPRACTICE STATEMENT

The publication of articles in a peer-review journal is a direct reflection of the
quality of the work of their authors, and the commitment and qualifications
of the researchers who act as reviewers. Therefore Feminismo/s is a publica-
tion committed to the ethical principles of scientific activity on the following
terms:

1. Publication and authorship

All manuscripts must include a list of references, and indicate whether they
have received financial support. Works must be free of plagiarism or scientific
fraud. Mlustrative cases* of plagiarism and scientific fraud can be consulted in
a non-exhaustive list below:

— Plagiarism: literal copy without quoting and referencing the source;
substantial copying (research materials, processes, tables...); para-
phrasing or reproducing ideas without citing the source and/or
changing the original meaning; text-recycling (reusing a published
own text) without indicating the source, and abusive paraphrasing
even quoting the source.

— Scientific fraud: no recognition of all the participating researchers in
the study, simultaneous submission to several publications, the divi-
sion of a work in different parts (‘slices’) that share the same hypoth-
eses, population and methods, as well as the use of false or unproven
data. Finally, the authors should disclose potential conflicts of interest
to the journal when a manuscript is sent.

* Source: http://www.ethics.elsevier.com/
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2. Authors’ Responsibility

The manuscripts submission to Feminismo/s involves reading and ac-
ceptance of the journal publishing guidelines, including participation
in an anonymous peer-review process.

All authors signing a work must have contributed significantly to its
development and must agree both with the end result and with the
manuscript submission for evaluation.

Manuscripts must acknowledge all authors who have participated in
their elaboration.

Data used in the article must be real and authentic

The authors assume the obligation to retract/correct when possible
errors are later detected.

Articles must be original and cannot be sent simultaneously to any
other publication.

3. Review Process

All articles submitted to the journal are subjected to a peer review process
with the following characteristics:

The selection of reviewers is done according to rules and principles
based on both their qualification and the quality of their scientific
production.

The review process will be totally anonymous both for authors and
for reviewers. Manuscripts and reviews will be treated confidentially.
Reviewers will take into account for their evaluation criteria the re-
spect for the ethical principles that are essential in scientific research.
The judgments expressed in the reviews should be objective.
Authors and reviewers should disclose all relationships and funding
sources that could generate potential conflicts of interest.

4. Editors’ Responsibilities

The editorial board has the responsibility and authority to accept or
reject a manuscript based on the peer reviews.

The editorial board will reveal any relationships or funding sources
that could potentially be considered contflicts of interest regarding the
rejection or the acceptance of manuscripts.

The journal only accepts manuscripts when reasonably certain of
compliance with editorial standards.
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— The Editorial Team reserves the right to remove any received, accept-
ed or already published work where plagiarism, falsification, dupli-
cate publication or scientific fraud is found. Similarly, it will encour-
age the publication of retractions or corrections to errors detected.

— The editorial team is committed to preserve the anonymity of the
reviewers so that they can never be associated with the reviewed
manuscripts.

5. Publishing ethical Issues

The editorial board is committed to:

— Monitoring and maintaining the publishing ethics.

— Maintaining the integrity of the academic record.

— Avoid publishing plagiarized or fraudulently prepared material.

— Be willing to publish corrections, clarifications, retractions and apolo-
gies when needed.

— Provide support in the process of retracting articles.

— Perform all actions required to meet the standards of intellectual and
ethical commitment.

Disclaimer

Regarding the provisions in articles 138-143 of the Spanish Law on Intellec-
tual Property, the publication of a work prejudicial to those rights shall be the
responsibility of the author. The editorial team of Feminismo/s is not responsi-
ble, in any case, for the credibility and authenticity of the works. In the same
way, the opinions and facts expressed in each article are the sole responsibility
of the authors and Feminismo/s does not necessarily agree with them.
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HOW TO GET THE JOURNAL

The journal is on sale at €12 through the University of Alicante Publications
Service

Sales:
Tel. 96 590 9445
Fax: 96 590 94 45
E-Mail: Publicaciones.Ventas@ua.es

The journal exchanges publications with other journals from Spanish and
international academic and/or research institutions.
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Numeros anteriores publicados

Feminismo/s 1. Feminismo y multidisciplinariedad. Helena Establier (coord.)

Feminismo/s 2. Imagin/ando a la mujer. Pilar Amador Carretero (coord.) y
Monica Moreno Seco (ed.)

Feminismo/s 3. Mujer y participacion politica. Monica Moreno Seco y Clarisa
Ramos Feijoo (coords.)

Feminismo/s 4. Writing, memoirs, autobiography and history. Silvia Caporale
Bizzini (coord.)

Feminismo/s 5. Habitar / escribir / conquistar el espacio. Teresa Gomez Reus

(ed.)

Feminismo/s 6. Violencia estructural y directa: mujeres y visibilidad. Carmen
Manas Viejo (coord.)

Feminismo/s 7. Heléne Cixous: Huellas de intertextos. Maribel Penalver Vicea
y Rosa Maria Rodriguez Magda (eds.)

Feminismo/s 8. Mujeres y derecho. Nieves Montesinos Sanchez y M.* del Mar
Esquembre Valdés (coords.). Nieves Montesinos Sanchez (ed.)

Feminismo/s 9. Género, conflicto y construccion de la paz. Reflexiones y
propuestas. Eva Espinar Ruiz y Eloisa Nos Aldas (coords.)

Feminismo/s 10. Medicines i Genere. El torsimany necessari. Elizabeth Mora
Torres, Albert Gras i Marti (coords.)

Feminismo/s 11. La representacion/presencia de la mujer en los Medios de
Comunicacion. Sonia Nunez Puente (coord.) y Helena Establier Pérez (ed.)

Feminismo/s 12. Mujeres en democracia. Nieves Montesinos Sanchez y M.* del
Mar Esquembre Valdes (coords. y eds.)

Feminismo/s 13. Mujeres y diversidad funcional (discapacidad): construyendo
un nuevo discurso. Carmen Manas (coord.)

Feminismo/s 14. Género y nuevas tecnologias de la informacion y la
comunicacion. Eva Espinar Ruiz (Coord.)

Feminismo/s 15. ;Feminismo de la igualdad y feminismo de la diferencia? Elena
Najera (Coord.)

Feminismo/s 16. Género e imagen del poder en la historia contempordnea.
Monica Moreno Seco y Alicia Mira Abad (Coords.)



Feminismo/s 17. La arquitectura y el urbanismo con perspectiva de género.
Maria Elia Gutiérrez Mozo (Coord.)

Feminismo/s 18. Salud puiblica desde la perspectiva de género: Hitos e innovacion.
Maria Teresa Ruiz Cantero (Coord.)

Feminismo/s 19. Mirada/s trans/identitarias. Angel Amaro (Coord.)

Feminismo/s 20. La Diosa y el poder de las mujeres. Reflexiones sobre la
espiritualidad femenina en el siglo XXI. Angie Simonis (Coord.)

Feminismo/s 21. Mujeres, actividad fisica, deporte y ocio. Juan Tortosa Martinez
y Lilyan Vega Ramirez (Coords.)

Feminismo/s 22. Ecofeminismo/s: Mujeres y Naturaleza. Lorraine Kerslake y
Terry Gifford (Coords.)

Feminismo/s 23. Todo sobre mi familia. Perspectivas de género. Adrian Gras-
Velazquez (Coord.)

Feminismo/s 24. Género y humor en discursos de mujeres y hombres. G. Angela
Mura y Leonor Ruiz Gurillo (Coords.)

Feminismo/s 25. Violencia escolar y género. Almudena Iniesta Martinez
(Coord.)

Feminismo/s 26. Feminismos en las sociedades drabes. Eva Lapiedra Gutiérrez
(Coord.)

Feminismo/s 27. Comunicacion y relaciones de género: prdcticas, estructuras,
discursos y consumo. Alejandra Hernandez Ruiz y Marta Martin Llaguno
(Coords.)
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