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Abstract

The purpose of this special issue is to go beyond the terminological debate on Islamophobia and to
focus on the practices, which are involved in, and cause, the construction of subaltern Muslim
subjects within the Spanish state. The six articles of this monograph attempt to shed some light
on the dynamics and extent of the processes of exclusion through which persons and groups
(self-)identified as Muslim are being stigmatized and discriminated against in a structural manner,
as a result of different kinds of institutionalized Islamophobia.

Keywords: Muslims, Spain, Islamophobia, Anti-Muslim Racism, Racialisation

Resumen

El objetivo de este monografico es ir mas alld de los debates terminoldgicos sobre islamofobia,
para centrar nuestra atencién en las practicas que causan y estan implicadas en la construccién de
sujetos subalternos musulmanes en el seno del Estado espafiol. Con los seis articulos del

1 Beneficiary of a scholarship from the Ministry of Education for the training of university teaching staff (FPU
2015/01243).
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monografico se busca profundizar en la comprension de las dinamicas y el alcance de los procesos
de exclusién a través de los cuales las personas, y los grupos, (auto)identificados como
musulmanes son estigmatizados y discriminados de un modo estructural, por medio de diferentes
tipos de islamofobia institucionalizada.

Palabras clave: musulmanes/as, Espafia, islamofobia, racismo anti-musulman, racializacion

This special issue is the result of a collaborative work by researchers from different fields and
universities, who have been working together over the last years in various research projects
related to Muslim populations in Spain and Europe. The three coordinators of this monograph and
part of its authors are also members of GRAIS (Group of Analysis on Islam in Europe), a
Complutense research group created in June 2016 for the analysis of social, political, economic,
religious and legal dimensions related to the presence of Muslim minorities in European societies
[http://www.ucm.es/grais].

The outset of this publication is to be found in a panel organized for the Il International
Symposium of EDiSo (Association for the Study of Discourse and Society) held in June 2017 at the
Pompeu Fabra University in Barcelona. Said panel, titled Las dimensiones de la islamofobia: un
andlisis desde los discursos, aimed to analyse the discursive practices of Islamophobia and
specifically those dimensions of institutional Islamophobia that derive from biases within the legal
system or from the mechanisms through which the so-called “radicalized subject” is constructed.

Twenty years after the publication of the 1997 Runnymede Trust Report on British Muslims and
Islamophobia (Islamophobia: A challenge for us all), which had defined Islamophobia not only as
an unfounded hostility towards Islam, but also as a discrimination of Muslims and their exclusion
from mainstream political and social affairs (1997: 4), the consideration of Islamophobia as a form
of anti-Muslim racism, i.e. the external adscription to a religious group, independent from one’s
own beliefs (Modood, 2005), has nowadays become accepted more generally. In fact, the 2017
report leaves no space for doubt and clearly mentions that “Islamophobia is anti-Muslim racism”
(Runnymede Trust, 2017: 7). Over these two decades, annual reports have been prepared in many
countries with information and statistics on Islamophobia considering it part of the xenophobic
and racist practices that take place all over Europe (EUROISLAM, 2013; European Islamophobia
Report, 2016; ENAR, 2016; Plataforma Ciudadana Contra la Islamofobia, 2017).

The concept of racialisation (Cole & Maisuria, 2007; Fassin, 2011; Khiabani & Williamson, 2008;
Meer, 2013; Meer & Modood, 2009; Moosavi, 2015) serves to connect racism and Islamophobia.
The racialisation of Muslim people provides for a focus on groups and individuals who are the sites
of racial inscriptions, instead of concentrating on religious prejudice or intolerance (Meer, 2013:
390). According to De Koning (2016: 174), the process of racialisation transforms a diverse set of
people into an allegedly homogeneous category and denies their individuality. Daniel Gil-
Benumeya (this issue) notes that “it is precisely the concept of racialisation that tackles analytically
the affiliation between Islamophobia and racism, to the extent that race is considered a fiction
created to naturalize a relation of dominance”. This argument is congruent with the work of
Garner & Selod (2015) and Lépez Bargados & Ramirez Fernandez (2015), who consider that
Islamophobia is a form of racism which makes the rejection of difference and dissent (based on an
alleged contempt towards religion) acceptable. Such rejection or exclusion may not always be
direct (Peter, 2013), but can be hidden in other discriminatory practices which are less evident.
Vincent Geisser (2003) supports the notion that this “new” or “latent Islamophobia” excludes
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Muslim people from the social, economic and public life, while being validated by a dominant
discourse of universalism and defence of human rights. Following Sayyid (2014), Islamophobia
should be understood as the undermining of the ability of Muslims to project themselves into the
future as Muslims (2014: 14). The author considers Islamophobia as a form of racialized
governmentality, i.e. “a series of interventions and classifications that affect the well-being of
populations designated as Muslim” (2014: 19) and, therefore, it concerns a political hostility which
exceeds the emotional, religious and cultural.

In order to fully understand the scope of anti-Muslim racism, we must refer to gendered
Islamophobia and its entwinement with institutions. Though our panel at the EDiSo Symposium
comprised a presentation on this subject matter, unfortunately it has not been possible to include
such contribution in this monograph. However, it is undeniable that in recent years, researchers
have become increasingly interested in the gendered nature of Islamophobia, focusing on how
Muslim women are a focal point of the Islamophobic discourse and practice becoming the most
vulnerable group among Muslims (Hammer, 2013; Khiabani & Williamson, 2008; Zine, 2006). The
negative construction of a female Muslim embodiment becomes particularly apparent when the
hijab or Muslim headscarf is called into question (Mijares & Ramirez, 2008; Mijares, 2014;
Ramirez, 2011; Scott, 2010). Academic investigations on the centrality of Muslim women in
Islamophobic policies or actions indicate how the characterization of these women as being
oppressed and in need of being “saved from Islam”, forms the core axis of Islamophobia.
Therefore, stating that anti-Muslim racism is deeply affected by gender issues goes far beyond the
mere consideration that women are its main victims; it implies the instrumentalization of the
oppression of Muslim women to legitimize Islamophobia in all its strands.

With this special issue our intention is to go beyond a terminological debate and to focus on the
practices which are involved in, and cause, the construction of subaltern Muslim subjects within
the Spanish state (with an analysis of the European context in Relano’s article). The six articles of
this monograph pretend to improve our comprehension of the dynamics and extent of the
processes of exclusion through which persons and groups (self-)identified as Muslim are being
stigmatized and discriminated against in a structural manner. These processes are embedded in
power relations and therefore we want to emphasize the importance for academic investigations
to include the specific local (and international) social and political contexts in which discrimination
against Muslims take place.

Our perspective is based on different studies, mostly from the last ten years, which argue that
Islamophobia is an ideological construction embedded in the political role of the United States of
America as the global leader in a unipolar world (Sheehi, 2011) and, as a structural feature of
capitalism, facilitates the projection and denial of imperialistic violence (Kundnani, 2016).
Massoumi, Mills y Miller (2017) identify the State as one of the main pillars of Islamophobia
causing and legitimizing anti-Muslim racism through its anti-terrorist activities’. These
investigations therefore connect Islamophobia with the “war on terror” politics deployed since the

2 The authors identify “five pillars of Islamophobia”, specific social actors that produce the ideas and practices that
result in disadvantage for Muslims. These five pillars are: 1) the state as the result of the activities of counter-
terrorism; 2) the neoconservative movement; 3) (parts of) the Zionist movement; 4) the counterjihad movement and
the far right; 5) elements of liberal, left, secular and feminist movements (Massoumi, Mills and Miller, 2017: 4).
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attacks of September 11, 2001 (Akhtar, 2011; Allen, 2004; Moosavi, 2013; Nabi, 2011; Tufail &
Poynting, 2013) and conceive counter-terrorism policies, either justified by the defence of human
rights or based on (inter)national security, as indicators of the presence of Islamophobia in the
institutions of the State. According to Sheehi (2011), this racist ideology intends to increase the
power of the United States and to manage dissident voices, to protect the economic order of
global capitalism. In this regard, a recent study by Ruiz Bejarano (2017) informs about the
tendency to target the expanding Islamic economy in order to hinder the growth of halal
commerce. In addition, Kundnani (2016) considers that Islamophobia is fully integrated in our
political and economic structures and serves to racially classify populations, in order to organize
the spatial distribution of rights, naturalize an unfair social order and to depoliticise any resistance.
In this respect, the extent of this political rationality exceeds Muslims as a group targeting the
“potentially dissident” population in general (Ramirez, 2016).

The articles of this monograph seek to shed light on the relation between Islamophobia and
certain institutions, either by focusing on the top-down structure of Islamophobic discourse and
practice (Fernandez Garcia, Gil-Benumeya, Lopez Bargados, Relafio and Téllez) or by concentrating
on the lived experiences of anti-Muslim racism by Muslims themselves (Mijares & Lems). These
discourses and practices can be identified in the policies performed at various levels of
government, as in the case of the Barcelona city hall (Lopez Bargados) or at state level (Fernandez
Garcia on homonationalism and Téllez as regards the Spanish State); in right-wing ideologies and
political practices but also in those of the Left (Gil-Benumeya); as well as in supranational and
European court decisions and legal regimes (Relaiio).

Alberto Lépez Bargados takes us to the city of Barcelona, where in January 2017 the town hall
launched a pioneering project to raise awareness of, and fight against, Islamophobia. Following
the attacks of August 2017 in Cambrils and Barcelona, and further to the loud opposition displayed
in the Prosperitat neighbourhood against the opening of a Muslim prayer center there, the town
hall adopted certain measures and policies which were explicitly not based on the nowadays
omnipresent rhetorics of fear. Particularly concerned about the impact of “secular imaginaries”
(Gole, 2015) on the making and implementation of these local policies, Lopez Bargados examines
both the achievements and limitations of the program as elaborated by the city council to fight
anti-Muslim racism.

In his article on queered Islamophobia, Daniel Ahmed Fernandez, following Puar’s definition of
homonationalism (2007), analyses the increasingly pervasive homonationalist discourses and their
aim to spread an LGBTIQ+phobic characterization of Islam. Based on various forms of
ethnography carried out in Spain, South Africa and the Netherlands, Fernandez discusses the
resistances that have emerged in the last decade(s) against the instrumentalization of queer
Muslim identities, both in countries of Muslim majority and those located within the “West”.

The article authored by Virtudes Téllez, concentrates on the construction of a Muslim subject as a
“potential suspect of terrorism” following the recent implementation in Spain of specific security
policies and devices. Téllez analyses the so called “prevention and control” measures and policies
and how these actions encourage citizens to suspect of their Muslim co-citizens and urge them to
participate in said construction. Hence, the threat of terrorism, and its manipulation based on fear
and suspicion, procures other types of political and structural violence, such as a decrease in
individual rights and freedoms not only of Muslims but of all citizens.
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Although racist attitudes and actions are generally understood to be characteristic of the
(extreme) right part of the political field, the anti-Muslim coalition is much broader, though not
always as explicit. In his study on the positions within the political Left in Spain and Europe with
respect to “the Muslim question”, Daniel Gil-Benumeya identifies the agents involved in the
(re)production of contemporary Islamophobia and provides an up-to-date account of the role of
secularism, feminism and international politics within left wing thought, which reveals antagonistic
approaches.

Eugenia Relaiio’s article focuses on practices by the EU Court of Justice and the European Court of
Human Rights. Based on her analysis of two recent cases (Achbita and Bougnaoui), the author
considers that these European Courts contribute to the denial of personal autonomy of Muslim
women and points out how Islamophobic prejudice forms part of their legal reasoning.

Furthermore, this issue includes an analysis on the impact of Islamophobic violence on persons
(self)identified as Muslim. The imposition of normativities by political power produces alterities,
which at the least hinder any sociopolitical participation by Muslims in the public sphere and,
additionally, define the terms under which one is allowed to be Muslim (Ramirez, 2014). This
subject matter is dealt with by Laura Mijares and Johanna M. Lems, who explores the ways in
which the Muslim populations in Madrid deal with practices of stigmatization and discrimination
they are subject to. Based on the material obtained with the Discussion Group technique and
following the status model as articulated by Nancy Fraser (2000), the authors analyse the
discursive positions existing among Muslims in Madrid about the willingness to participate in any
type of (collective) action. The article shows that the awareness of a collective Islamic subalternity
is but one of many elements in the construction of the options to demand recognition and
redistribution of resources from the State, in addition to gender, place of birth, age, social class,
labour precariousness, etc.

Taking into account the worrying rise of anti-Muslim racism in the majority of countries with
Muslim minorities, this special issue addresses the different ideologies and practices behind the
homogenisation and criminalisation of a group of persons by virtue of their assumed condition as
Muslim. To conclude the introduction of this monograph, we wish to underscore the importance
of analysing Islamophobia beyond its mere consideration as a social construct focused on Islam as
a non-normative religiosity in order to avoid essentializing both the concept and its implications.
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Resumen

En este articulo se analiza la relacién entre el reciente desarrollo de politicas securitarias
amparadas en la garantia de la democracia y de las libertades sociales en el Estado espafiol, y la
configuracion de un nuevo sujeto sospechoso: “musulméan/a potencialmente terrorista”. En el
seno de estas politicas se ha dotado a la ciudadania de herramientas de control para participar
activamente en la construccion y denuncia de la sospecha, bajo la légica de la prevencién de una
amenaza global utilizada para crear y modificar una legislacién que, al mismo tiempo, recorta los
derechos y libertades individuales de toda la ciudadania.

Palabras clave: politicas securitarias, “Pacto Antiyihadista”, terrorismo, islamofobia, sospecha

1 Este articulo se inserta en los procesos de investigacidn desarrollados en dos proyectos de investigacién: “Cambio
religioso en Espafia. Secularizacion, diversidad religiosa e islam” (PPII-2014-020-P) financiado por la Junta de
Comunidades de Castilla La Mancha y “Participacion politica, islam y transnacionalidad en el mundo arabo-islamico y
en contexto migratorio” (CS02014-52998-C3-1-P). Desde la autoria de este articulo no se busca defender, apoyar o
justificar la violencia asociada al “terrorismo yihadista” ni a cualquier delito de odio. El objetivo es reflexionar sobre las
formas en que la amenaza de esta nueva forma de terrorismo es instrumentalizada para el ejercicio de otras formas
de violencia (estructural y politica) basadas en el miedo y la sospecha.
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Abstract

This article analyses the relation between the recent development of security policies, based on
the guarantee of Democracy and Social Freedoms within the Spanish state, and the construction
of a new suspicious subject: “the Muslim as a potential terrorist”. These policies have developed
control tools to be used by citizens in order to participate actively in the construction and report of
these suspicions. In doing so, global threat is used as a preventive logic to create and modify a
legislation that, at the same time, reduces the individual rights and freedoms of all citizens.

Keywords: Security Politics, “Antijihadist Pact”, Terrorism, Islamophobia, Suspicion

Introduccion

“Doblepensar significa el poder, la facultad de sostener dos opiniones contradictorias albergadas a
la vez en la mente. El intelectual del Partido sabe en qué direcciones han de ser alterados sus
recuerdos, por tanto, sabe que estd trucando la realidad; pero al mismo tiempo se satisface a si
mismo por medio del ejercicio del doblepensar en el sentido de que la realidad no queda violada.
Este proceso ha de ser consciente, pues, si no, no se verificaria con la suficiente precisién, pero
también tiene que ser inconsciente para que no deje un sentimiento de falsedad y, por tanto, de
culpabilidad [...] Decir mentiras a la vez que se cree sinceramente en ellas, olvidar todo hecho que
no convenga recordar, y luego, cuando vuelva a ser necesario, sacarlo del olvido sélo por el tiempo
que convenga, negar la existencia de la realidad objetiva sin dejar ni por un momento de saber
gue existe esa realidad que se niega..., todo esto es indispensable. Incluso para usar la palabra
doblepensar es preciso emplear el doblepensar. Porque para usar la palabra se admite que se
estan haciendo trampas con la realidad. Mediante un nuevo acto de doblepensar se borra este
conocimiento: y asi indefinidamente, manteniéndose la mentira siempre unos pasos por delante
de la verdad”.

(George Orwell, 1984)

La aprobacién del “Acuerdo para afianzar la unidad en defensa de las libertades y en la lucha
contra el terrorismo”, popularmente conocido como “Pacto Antiyihadista”, pone de manifiesto, en
su analisis, los modos en los que la legislacion se elabora y aplica atendiendo a diferentes ldgicas.
Los objetivos por los que aparentemente fue elaborado se difuminan en los discursos securitarios
del poder. A modo del doblepensar de George Orwell, la enunciacién de su necesidad encubre las
consecuencias de su aplicacién. La apelacién a una amenaza global y la ilusién local de tener la
capacidad de prevenir “los males” de la amenaza, no es mds que un canto de sirenas que busca
generar un sentimiento comunitario con resonancia en un pasado triunfalista. Por medio de la
construccion del sujeto sospechoso “musulman/a potencialmente terrorista”, se puede manipular
a la totalidad de la ciudadania, y extender sobre ella una regulaciéon que implique un recorte de
sus derechos vy libertades individuales y colectivas. La clave es encontrar al chivo expiatorio que
permita esta operacién. El “yihadismo” o “terrorismo yihadista”? encaja perfectamente en estas
Iégicas. Por medio de él, y de sus propuestas de prevencion y control, se puede llegar a normalizar

” o«

2 A lo largo de todo este articulo se verd que ciertas denominaciones como “terrorismo yihadista”, “yihadismo” y
“radicalizacién violenta” apareceran siempre entrecomilladas. Con ello lo que se pretende es mostrar que son
constructos del contexto sociopolitico en el que se enmarca esta reflexion. En el texto se utilizan como tales.
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la vision de las personas musulmanas como personas proclives a la comision de actos terroristas.
En este proceder, puede observarse como se instaura y normaliza una politica que, por los
principios y modos en que se desarrolla, se caracteriza por asentar y legitimar una islamofobia
institucional. A través de la sospecha, se anima a la ciudadania a ser cémplice y perpetradora de
este tipo de islamofobia, dotandola de herramientas con las que participar activamente en
politicas securitarias que tienen la capacidad de ocultar la carga represora que contiene contra si
misma.

Este tipo de sospecha se fomenta ante una diversidad de formas en las que la religiosidad islamica
se visibiliza en el espacio publico. La codificacion de estas formas en términos de “radicalizaciéon
violenta” permite reforzar los argumentos de quienes sostienen estas medidas securitarias y
animar a la ciudadania a que aplique las mismas. ¢De qué manera se regula para legalizar este tipo
de persecuciones? ¢Como y qué define a una persona en proceso de “radicalizacidn violenta”?
¢Cémo se argumenta vy justifica este proceso? ¢ Qué formas de ciudadania son las que promueve y
cuales son perseguidas, incluso de manera preventiva? ¢Se puede llegar a argumentar que este
tipo de actuaciones son intentos de establecer un modelo de aparente secularismo con base
islamdéfoba? ¢Son sélo eso? éSu afectacidon es mas amplia?

En las siguientes lineas se pretende dar respuesta a estas preguntas por medio del analisis de las
practicas institucionales securitarias del Estado espafiol, que en su concepcidon y aplicaciéon
contienen y proyectan formas concretas de islamofobia. Este tipo de islamofobia institucionalizada
es un reflejo de una politica internacional que se mencionara para ubicar el contexto politico y
juridico en el que se enmarca este analisis. Para presentar las légicas y formas de esta islamofobia
institucionalizada detallaré en qué consiste el “Pacto Antiyihadista”, qué modificaciones legales y
debates parlamentarios previos y posteriores lo acompafan, cdmo se complementa con el Plan
Estratégico Nacional de Lucha Contra la Radicalizacion Violenta (en adelante, PEN-LCRV) y sus
herramientas securitarias y de prevencion de “radicalismos violentos” y qué implicaciones sociales
tienen en la religiosidad islamica presentada por estas vias en clave de sospecha.

Para poder realizar este andlisis, me he basado en el contenido de la nota de prensa del 2 de
febrero de 2015 en la que se comunico la adopcidn del pacto por parte de dos de las fuerzas
politicas con mayor representacion parlamentaria, Partido Popular (PP) y Partido Socialista Obrero
Espafiol (PSOE). Ademas, tomo como fuente de analisis los debates parlamentarios recogidos en
los Diarios de Sesiones del Congreso de los Diputados, antes, durante e inmediatamente después a
la ratificacién y entrada en vigor del “Pacto Antiyihadista” (entre 2012 y 2015)3. Junto a esto,
examino los planes y herramientas securitarias estatales generadas como parte de la estrategia de

3 Estos diarios de sesiones han sido elegidos teniendo en cuenta un criterio: que contuvieran discursos parlamentarios
relativos al Codigo Penal (Ley Organica 10/1995, del 23 de noviembre) y su reforma (25 de abril de 2015), la Ley de
Enjuiciamiento Criminal (Real Decreto de 14 de septiembre de 1882) y su reforma del 6 de octubre de 2015 (en este
caso el buscador no ofrecié diarios de sesiones) y la Ley de Seguridad Ciudadana (Ley Orgénica 4/2015, de 30 de
marzo). En cada uno de estos diarios se ha realizado una busqueda de intervenciones donde se hablara de terrorismo,
yihad(ismo/ista), radicalizacidn e islam(ismo/ista). El total de estos diarios de sesiones asciende a 53, en un periodo de
tiempo que transcurre entre el 22 de febrero de 2012 y el 1 de octubre de 2015. 22 de los diarios corresponden a
intervenciones en comisiones, 1 en comision mixta y 30 en plenos. La codificacion de estos diarios puede verse en el
apartado de referencias bibliograficas.
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lucha contra la “radicalizacidn violenta”, en consonancia directa con el “Acuerdo para afianzar la
unidad en defensa de las libertades y en la lucha contra el terrorismo” o “Pacto Antiyihadista”.

El contraterrorismo estatal y la institucionalizacidn de la islamofobia

La ofensiva internacional denominada “Guerra contra el terrorismo” o “Guerra al terror”, lanzada
por la Administracién de Bush tras los ataques terroristas del 11 de septiembre de 2001 en Nueva
York y Washington, encontrd el apoyo de varios miembros de la OTAN, y otros aliados, que a titulo
global y local (estatal) han desarrollado una serie de politicas securitarias dentro de esta ldgica.
Este hito histérico ha sido sefialado por diversos autores como el comienzo (contemporaneo) de la
institucionalizacion de la islamofobia (Abbas, 2004; Allen, 2004; Bleich, 2009; Césari, 2010;
Helbling, 2012; Moosavi, 2013; Tufail y Poynting, 2013). Desde entonces hasta la actualidad, se ha
podido ver una sofisticaciéon de propuestas y medidas que han favorecido el afianzamiento de la
misma. En este sentido se puede sefalar la Resolucidon del Consejo de Seguridad de Naciones
Unidas de 24 de septiembre de 2014 (2014 S/RES/2178), donde se instd a los Estados a realizar las
modificaciones legales necesarias para “poder procesar y condenar a los combatientes retornados
y a los [llamados] lobos o actores solitarios”.

En este marco es en el que se han establecido las decisiones y actitudes politicas consideradas a la
vanguardia de la politica internacional, a la que el Estado espafiol también se ha intentado ubicar
ofreciendo las suyas propias. El “Acuerdo para afianzar la unidad en defensa de las libertades y en
la lucha contra el terrorismo” (Pacto Antiyihadista) fue anunciado publicamente el 2 de febrero de
2015% como propuesta de reforma juridica que amparara legalmente las acciones estatales
referidas al PEN-LCRV, presentado publicamente unos dias antes, el 30 de enero de 2015.

En la presentacion de este acuerdo se aludié a la necesidad de renovar el anterior pacto de Estado
en la lucha contra el terrorismo® para incluir las llamadas “nuevas formas de terrorismo”, esto es,
las senaladas como formas propias del “terrorismo yihadista”:

“el desplazamiento al extranjero para incorporarse a una organizacidén terrorista o
colaborar con ella [..], la captacién y el adiestramiento de terroristas, incluido el
adiestramiento pasivo, el uso de las redes de comunicacidn y tecnologias de la
informacién a estos efectos, la financiacién de organizaciones terroristas y las distintas
formas de colaboracién activa con ellas”.

Para hacer frente a este terrorismo internacional se proponian ocho medidas de aplicacién

4 Para leer el contenido integro del Acuerdo véase
http://www.lamoncloa.gob.es/presidente/actividades/Documents/2015/Acuerdo%20para%20afianzar%20la%20unid
ad%20en%20defensa%20de%20las%20libertades%20y%20en%20la%20lucha%20contra%20el%20terrorismo.pdf
[consulta: 13 de abril de 2018].

5 Los anteriores pactos sellados durante el actual periodo de democracia del Estado espafiol son: el Pacto de Madrid
de 1987 (Pacto firmado con el fin de coordinar y poner fin a la violencia de la organizacion terrorista Euskadi Ta
Askatasuna -ETA-); el Pacto de Ajuria Enea del 1988 (cuyo nombre oficial era “Acuerdo para la normalizacion y
pacificaciéon de Euskadi” y cuyos firmantes compartian la necesidad e importancia de la accién policial para erradicar el
terrorismo, proteger los principios de una convivencia democratica, prevenir atentados y perseguir a sus autores); y el
Pacto por las Libertades y contra el Terrorismo de 2000 (conocido también como “Pacto Antiterrorista”, denominacion
que se ha intentado reproducir con la expresion popular de “Pacto Antiyihadista” en el actual acuerdo).
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estatal. En primer lugar, modificaciones del Cddigo Penal en materia de delitos y terrorismo, a
través de una Proposicién de Ley Orgdnica. En segundo lugar, aplicar la maxima pena privativa de
libertad recogida en el Cédigo Penal para los delitos de terrorismo con resultado de muerte. En
tercer lugar, impulsar reformas legislativas para actualizar y reforzar el marco juridico para
aumentar la eficiencia de jueces, fiscales y Fuerzas y Cuerpos de Seguridad. En cuarto lugar,
mantener vivo el recuerdo a las victimas del terrorismo y asegurar su reconocimiento y apoyo a
las asociaciones y organizaciones representativas. En quinto lugar, garantizar los recursos
humanos y materiales necesarios en la lucha del terrorismo en la Administracion de Justicia,
Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado y servicios de inteligencia. En sexto lugar, poner en
marcha politicas activas para erradicar cualquier forma de “radicalizacién violenta”, expresiones
de racismo, xenofobia o discriminacidn por distintas opiniones, creencias o confesiones religiosas.
En séptimo lugar, promover la adopcién de politicas de prevencidn, persecucién, cooperacién y
sancion penal contra el terrorismo en el seno de la Unién Europea y en instituciones
internacionales como el Consejo de Seguridad de Naciones Unidas donde se sefiala que se busca
poner en valor el papel de Espafia entre sus iniciativas securitarias. Y, finalmente, en octavo y
ultimo lugar, alcanzar el mas amplio consenso posible sobre el acuerdo entre las fuerzas politicas
con representacion parlamentaria en las Cortes Generales del Estado espafiol.

Esta propuesta de reforma, en un Estado que ya contaba con una experiencia politico-juridica de
una treintena de afios en gestién interna del terrorismo, se abria a nuevas formas con una
conciencia, anclaje y discursos muy aferrados a las argumentaciones y contra-argumentaciones
pasadas, expuestas en relacién al modus operandi del terrorismo vasco® y sus repercusiones
sociales, politicas y juridicas. Esta dualidad puede identificarse en cada uno de los aspectos
relacionados con la negociacién, apoyo y rechazo a este nuevo pacto, donde las alianzas y
desencuentros ante el mismo reproducen las dindmicas politicas previas entre los distintos
grupos parlamentarios; y donde “la cuestion yihadista” queda diluida entre las problematicas e
intereses partidarios internos a la trayectoria politica-legal del Estado espafiol (cuestion que no
sucede en el PEN-LCRV, donde se incide en ella para justificar las formas de control expuestas en
la estrategia).

Asi, al igual que sucediera en el anterior pacto, este fue presentado por las dos fuerzas politicas PP
y PSOE, amparados en la mayoria parlamentaria de sus escaifos; mayoria que garantizaria la
aprobacion por votacién de las modificaciones necesarias en las dos leyes que se veian afectadas
por el pacto, esto es, el Cédigo Penal’ y La Ley de Enjuiciamiento Criminal. Esta alianza inicial se vio
ampliada tras los atentados del 13 de noviembre de 2015 en Paris. El impacto de los mismos
reactivo el debate parlamentario sobre la necesidad o no de construir una unién de Estado ante la

6 Podrian referirse otras formas de terrorismo de Estado como a las que, por ejemplo, aludia el diputado Larreina
Valderrama del Grupo Mixto en el Diario de Sesiones del 28 de noviembre de 2012 (DSCD-10-PL-76, pp. 41-42), pero
en la generalidad de los debates parlamentarios se realiza la asociacion entre terrorismo y actos perpetrados por la
organizacion terrorista ETA, asociacidn limitante que es denunciada en esta misma intervencion por este diputado.

7 La anterior reforma del C4digo Penal se habia realizado en 2010. En esta ocasidn, como consecuencia de la
propuesta del popularmente Ilamado “Pacto Antiyihadista”, “las medidas propuestas se implementan mediante
proposicion de ley que no necesita de informes previos de los 6rganos constitucionales del Estado para su aprobacion.
El resultado de esto es la sancién de una ley antiterrorista que no requiere de informes previos de constitucionalidad”
(Llamazares Trigo, DSCD-10-PL-254, pp. 38-39). Esta forma de proceder ha llevado a diputados como Tarda i Coma del
Grupo Mixto a calificarlo de un cédigo de derechas y no de derechos (DSCD-10-PL-254, pp. 28-29).
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amenaza del terrorismo yihadista. Esta aclamada unidn se producia en un Estado que dos meses
atras, en septiembre de 2015, habia visto los avances del proceso soberanista cataldn con la
victoria de Junts pel Si (JxSi), coalicién electoral formada por los partidos politicos Convergencia
Democratica de Catalufia (CDC) y Esquerra Republicana de Catalunya (ERC), con el fin de declarar
la independencia de Cataluia. Es curioso cdmo la apelacion a la unidén estatal en el momento
concreto en que se realizaba se tradujo el 26 de noviembre de 2015 en una anexion al Pacto
Antiyihadista de aquellos partidos que no apoyan o consideran viable este proceso
independentista, es decir, los grupos Ciudadanos (Cs), Coalicién Canaria (CC), Foro de Ciudadanos
(FAC)?, Partido Aragonés (PAR), Unién Democratica de Catalufia (UDC)®, Unién del Pueblo Navarro
(UPN) y Unién Progreso y Democracia (UPD); y en un rechazo a unirse a él entre quienes lideran o
simpatizan con él, esto es, Esquerra Republicana de Catalunya (ERC), Unidos Podemos, Partido
Nacionalista Vasco (PNV), el actual Partido Demdcrata Cataldn (PdeCat)!?, Compromis y En
Comutl,

Del mismo modo, el mayor nimero de intervenciones transcritas en los 53 diarios de sesiones
consultados para la elaboracidn de este articulo se relacionan con el terrorismo de ETA y no con el
“terrorismo yihadista”. Se sefialan cuestiones que afectan auln en el presente a presos y detenidos
por el terrorismo de ETA, o que, por ejemplo, afectarian en el futuro a los manifestantes que
fueran detenidos por considerar que sus practicas son formas de ‘terrorismo’!?. Las tematicas
abordadas en estas intervenciones muestran cémo el impacto mediatico del “Pacto Antiyihadista”
se diluye en la cotidianeidad de los debates parlamentarios. De las casi 300 intervenciones
relativas a terrorismo, radicalizacion, yihad(ismo/ista) e islam(ismo/ista), 17 se hicieron haciendo
alusién al “terrorismo yihadista”, 9 al “terrorismo islamista”, 7 al terrorismo internacional y 4 a la
radicalizacién (teniendo en cuenta que no sélo se refiere a “radicalizacion islamista”).

Las intervenciones restantes, en torno a unas 260, tenian un doble cariz. Por un lado, entre los
detractores de la nueva propuesta, se planteaban cuestiones relacionadas con la forma en la que
se habia venido aplicando hasta la fecha la legislacién antiterrorista'® (destacando el tiempo vy el

8 Conocido también como Foro de Asturias.

% Socio de la federacién de partidos Convergencia i Unid (CiU), presidido por Josep Antoni Duran i Lleida en el
momento de su disolucién, el 24 de marzo de 2017.

10 partido refundado a partir de la anterior Convergencia Democréatica de Catalufia, el otro brazo de la federacién de
partidos Convergencia i Unio (CiU) que se disolvié en 2015.

11 Esta decisién de no unirse al pacto supuso su expulsién de sus reuniones por parte del Gobierno que, a finales de
diciembre de 2017, rectificd su decision y permitié a estas formaciones acudir a las mismas.

12 Esta situacién es la que ha vivido un grupo de jévenes de Alsasua-Altsasu que, tras la aplicacién de las reformas de
las leyes mencionadas, fueron puestos en el banquillo por ‘terrorismo’ (de ETA) tras una pelea y/o paliza (definida de
distinto modo en funcién de las partes implicadas) con dos Guardias Civiles (de paisano) y sus parejas, en una noche
de fin de semana. Finalmente la sentencia judicial considerd que no podia acreditarse un fin terrorista en sus actos.
Desde aqui no se defiende ningun tipo de violencia, pero si quiere destacarse las consecuencias de las modificaciones
legales que en su ampliacidon del concepto de terrorismo, posibilitan que anteriores delitos de agresiones puedan ser
considerados actuales ataques terroristas, hasta que no se demuestra o no se pueda considerar judicialmente que asi
sean, con las implicaciones que eso tiene en las posibles penas y condiciones de detencidon que se imponen a los
acusados. Para tener mas detalle sobre este  juicio, véase a modo de ejemplo
https://politica.elpais.com/politica/2018/04/13/actualidad/1523640407 574369.html, [consulta: 22 de abril de 2018]
y https://politica.elpais.com/politica/2018/06/01/actualidad/1527851227 341982.html [consulta: 6 de junio de
2018].

13 A modo de ejemplo puede leerse la contundente sentencia pronunciada por el diputado de lzquierda Abierta,
Gaspar Llamazares Trigo: “Si el terrorismo lo es todo, el terrorismo es nada” (DSCD-10-PL-254, pp. 38-39).
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espacio reservado a cuestiones relativas a ETA y la mencidén a las politicas y actitudes de los
partidos de derecha como terrorismo de derecha); se denunciaban las medidas del pacto que
podian considerarse anticonstitucionales (como la detencidn incomunicada por un periodo
superior a 72h en detenciones por delito de terrorismo); se cuestionaba la adecuacién y aplicacion
de la prisién permanente revisable, la libertad vigilada post-penitenciaria, la inhabilitacion para el
ejercicio profesional en el ambito educativo tras ser inculpado por delito de terrorismo, la
regulacién de la intervencién de comunicaciones sin orden judicial ante la sospecha de acciones
terroristas, la doctrina Parot'4, etc.); y se rechazaba el uso populista y electoralista del terrorismo y
de la Ley de Seguridad Ciudadana asociada a la propuesta del “Pacto Antiyihadista”. Por otro lado,
entre sus defensores, se sostenia la necesidad del nuevo pacto, de las nuevas regulaciones y de las
modificaciones de las anteriores; se manifestaba un discurso triunfalista de derrota del terrorismo
de ETA (derrota que se presentaba como el futuro del “terrorismo yihadista”) como consecuencia
de las acciones del Estado de Derecho?”; se consideraba que el Estado espafiol estaba siguiendo la
via de la vanguardia europea en la lucha contra el terrorismo; se hacia un reconocimiento especial
a las victimas del terrorismo y se valoraba la necesidad de garantizarles ciertos beneficios para
resarcir su condicion. El peso de las intervenciones realizadas sobre el terrorismo de ETA recaia
mayoritariamente en los diputados y diputadas de PNV, UPN y UPyD. El grupo mixto y la izquierda
plural lideraba las denuncias de recortes de libertades ciudadanas como consecuencia de la
modificacion legal relativa a la aplicacion del pacto. Y, en todos los casos, las réplicas llegaban por
parte de los grupos PP y PSOE, propulsores de la nueva reforma antiterrorista.

La exposiciéon de estos temas muestra una incoherencia entre el nombre dado a la ultima
propuesta en materia antiterrorista (“Pacto Antiyihadista”) y las preocupaciones mostradas en las
intervenciones de los diputados, y/o expertos invitados para reflexionar sobre las formas y los
efectos de la legislacidn antiterrorista. El impacto mediatico del nombre, el contexto politico en el
gue se propone y las regulaciones que deberia plantear en relaciéon al llamado “terrorismo
yihadista” no han protagonizado los debates parlamentarios, salvo en algunos dias puntuales,
donde las referencias en este sentido se han realizado en relacién con la defensa y el
cuestionamiento de los beneficios de la “Guerra contra el terror” y de su participacién en la
misma, con la necesidad de obtener consenso para regular esta nueva fenomenologia terrorista,
de dotarse de herramientas para hacerle frente (como el PEN-LCRV), y de las formas especificas en

14 La doctrina Parot es la jurisprudencia establecida a partir de una sentencia del Tribunal Supremo espafiol que ha
permitido que presos con condenas largas, principalmente de ETA, retrasaran su salida de prision. Funciona
cambiando el sistema de cdmputo de la pena maxima que se puede cumplir en Espafia: 30 para los juzgados con el
Cdadigo Penal de 1973 que es a los que se aplica esta doctrina. Esta norma elevd la pena de prisidn a la etarra Inés del
Rio de 2008 a 2017. La terrorista recurrid esta decisidn al Tribunal Europeo de Derechos Humanos, que le dio la razén
y con ello indujo a su puesta en libertad”. Para tener mds informaciéon, véase a modo de ejemplo
http://legal.practicopedia.lainformacion.com/procedimientos/como-entender-la-doctrina-parot-en-siete-sencillos-
pasos-20418 [consulta: 22 de abril de 2018].

15 A modo de ejemplo puede leerse la intervencidn del entonces Ministro del Interior, Jorge Ferndndez Diaz, del PP:
“[...] el Estado democratico y de derecho ha conseguido derrotar policialmente a ETA y también al Grapo, y ahora se
trata de dotarnos de los medios adecuados para hacer frente a la amenaza de ese terrorismo del siglo XXI, de signo
yihadista. Es evidente que entre todos lo vamos a conseguir [...]” (DSCD-10-PL-254, pp. 18-19).
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que el “terrorismo yihadista” se pone de manifiesto en Catalufia, donde se ha producido el mayor
nimero de detenciones por esta sospecha.

Varios son los ejemplos que Lopez Bargados ha sefialado en este sentido (2011 y 2014, entre
otros). Las detenciones preventivas que no pueden probar delitos y los modos en los que se han
llevado a cabo los procedimientos son un ejemplo de islamofobia institucional. El desinterés por la
proteccion de la presuncion de inocencia y otros derechos de los acusados (y sus familias) sefiala
la falta de respeto legal y humano a los mismos. La ubicacién principal del chivo expiatorio en
Catalufia, muestra nuevamente cdmo desde la Administracién central se alude al “yihadismo” y se
aprovecha de él para tomar una serie de medidas restrictivas que dotan de poder a las fuerzas de
seguridad estatales frente a las autondmicas, intentando mostrar cudl es el statu quo en el
presente del Estado espafiol, tal y como el 11 de diciembre de 2014 denunciaba el diputado
Guillaumes i Rafols, del antiguo CiU y actual PdeCat, adelantandose a los riesgos que podrian darse
y se dieron dos afios y medio después en el atentado del 17 de agosto de 2017 en Barcelona y
Camobrils:

“El otro dia, el ministro, con mucha razén, dijo que el crimen organizado y el yihadismo
son un gran problema en Cataluiia. Tiene razédn. No creemos que sea una buena
orientacién el hecho de privar del acceso a la informacién a la policia que esta sobre el
territorio en el que estd sucediendo esto, que son los Mossos d’Esquadra. Para decirlo
claramente, un mosso o una mossa d’Esquadra que detenga a un italiano con aspecto
sospechoso no puede consultar en el ordenador de su coche si aquel sefior proviene de
la mafia napolitana. No puede, sencillamente esta a ciegas. Esto algun dia nos puede
llevar a tener un disgusto grande, que espero que no suceda, porque esto no es un tema
competencial, no es un tema de descentralizacidn, es un tema de sentido comun, es un
tema de vivir en el siglo XXI, y ustedes nos niegan esto, o sea, la policia que esta sobre el
territorio no tiene acceso a informacidon de las bases de datos policiales internacionales”
(DSDC-10-PL-248, p. 81).

La policia autondmica no cuenta con ese acceso, pero si la Policia Nacional y Guardia Civil
desplazada o destinada a Catalufia. Asi, el “terrorismo vyihadista” es arglido en las
argumentaciones que sefialan la necesidad de mantener la unidad parlamentaria, administrativa
y territorial del actual Estado espanol, frente a un enemigo comun. Si en el pasado este enemigo
comun de los demdcratas (vascos y espaiioles) era el terrorismo de ETA, en el presente, el
“terrorismo yihadista” es introducido (ya se ha visto que ETA protagoniza aun los debates) como
amenaza comun que permite poner en cuestion la viabilidad del proceso independentista catalan,
discutiendo sus capacidades frenadas por las limitaciones establecidas desde la Administracidon
central. La intervencion realizada el 10 de diciembre de 2014 por el entonces Ministro del
Interior, Jorge Fernandez Diaz, miembro del Partido Popular, es una muestra de ello:

“Brevisimamente le voy a decir unas cuantas cosas y con datos, sin perjuicio de que en la
réplica, si usted insiste, le pueda dar algunos datos mas que le interesan y posiblemente
también a su grupo y al conjunto de la Cdmara. La politica del ministerio en relacién con
Cataluiia es la misma que en relacién con el conjunto de Espafa, Iégicamente, teniendo
en cuenta el autogobierno que tiene Catalufia y que competencias que en el conjunto del
territorio ejerce el Ministerio del Interior no las ejerce de manera directa en Catalufia por
ese autogobierno, por ejemplo, en materia de Instituciones Penitenciarias o de control
del trafico, que es ejercido por los Mossos d’Esquadra. Hay una policia autondmica, los
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Mossos d’Esquadra, y eso limita las competencias del Ministerio del Interior en Catalufia,
como es evidente. Eso no quiere decir que el Ministerio del Interior a través de las
Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado, entre otras instituciones dependientes del
ministerio, por tanto, Policia Nacional y Guardia Civil, ejerza en el dmbito de la ley, como
no puede ser de otra manera, y en el ejercicio de sus competencias actividades que
redundan en la seguridad de los ciudadanos de Catalufia. Le voy a dar unos cuantos
datos, sefioria. [...] En materia de lucha contra el terrorismo islamista, histéricamente
Catalufia se constituye como una comunidad auténoma que, en funcién de su poblacién
y territorio, exige de las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad, tanto Mossos d’Esquadra como
Policia Nacional y Guardia Civil, un esfuerzo adicional, de tal suerte que, en lo que hace
referencia a las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado, el 21% de las operaciones
llevadas a cabo en todo el territorio nacional contra el terrorismo yihadista —el 21%— se
realizan en Cataluia; y concretamente en la provincia de Barcelona, mas del 18% del
total de las investigadas en Espafa, por delante de Madrid, que tiene el 13%, y por
delante de Ceuta y Melilla. Y me quedo ahi por prevencion y prudencia. En relacién con
la proteccidon de las infraestructuras criticas frente a las amenazas cibernéticas —es
decir, la ciberseguridad—, debe sefialarse que 475 infraestructuras estratégicas estan
situadas en Cataluia, de las cuales 52 tienen caracter critico, y a eso dedican un esfuerzo
importante las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado a través del equipo de
respuesta ante emergencias informaticas, el CERT, creado conjuntamente por el
Ministerio de Industria, Energia y Turismo y el Ministerio del Interior. [...] Lo importante
es lo que le he comentado, que entre todos estamos contribuyendo a que Catalufia y el
conjunto de Espafia sea un pais mas seguro y que ese es uno de los valores que mds se
aprecia hoy en la comunidad internacional” (DSCD-10-PL-247: 32-33).

En ese intento de justificacidon, pareciera que no importa el uso preciso de los términos. La
indiferencia con que se alterna entre “terrorismo islamista” y “terrorismo yihadista” (a los que
puede afadirse el uso de “terrorismo internacional” en otras intervenciones) para aludir a un
mismo referente, presumiblemente conocido por todos, llama la atencidn. Esta imprecision o falta
de introduccién de matices no es puesta en cuestidon entre ninguno de los diputados, estuvieran a
favor o en contra del pacto. Ninguno sefiala la necesidad de aclarar conceptos para evitar
confusiones y estigmatizaciones. Ninguno parece mostrar interés en llamar la atencién del resto
sobre las consecuencias sociopoliticas de esta generalizacién y la instrumentalizacion del “otro”
musulman como chivo expiatorio comun. Tampoco parece haber sido importante convocar a
alguno/a de los/as expertos/as en procesos de institucionalizacion del islam en Espafia,
materializacién de acuerdos que promueven la garantia de la puesta en practica de la religiosidad
islamica en este pais, y circunstancias, necesidades y demandas de musulmanes en Espaia y
Europa (mas alld de los discursos securitarios y de radicalizacidon) para profundizar en el
conocimiento de un colectivo amplio y diverso de la ciudadania que, de un modo aproximado, en
Espaia asciende a 2 millones de habitantes (de los cuales el 42,8% tiene nacionalidad espafiola)
(Observatorio Andalusi, 2018), y en Europa a casi 27 millones de ciudadanos/as?®.

16 Véase http://www.pewresearch.org/fact-tank/2017/11/29/5-facts-about-the-muslim-population-in-europe/,
[consulta: 22 de abril de 2018].
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Esta aparente falta de conocimiento y precisidon de las condiciones de una amplia poblacion que es
estigmatizada y puesta bajo sospecha por el asumido riesgo de “radicalizaciéon”, choca con la clara
definicidon del “terrorismo yihadista” y de las medidas para hacerle frente. La denominacion de
“Pacto Antiyihadista” podria hacernos pensar que la reforma legal se hacia especificamente para
regular las particularidades del “terrorismo vyihadista”, y asi es como se ha presentado
publicamente. Sin embargo, a tenor de los debates parlamentarios, la preocupacién por el
terrorismo de ETA, las demandas explicitas de autogestion y la denuncia por el recorte de
libertades y derechos individuales!’ no hacen mas que mostrar el disenso y la desunién que busca
tapar la denominacion del pacto, intentando mostrar que la instaurada amenaza global ha de ser el
motivo por el que seguir juntos como Estado®®. ¢Quiénes son utilizados con tal fin? ¢Quiénes son
construidos como la “amenaza del siglo XXI”? éQuiénes de la “normalidad” pueden pasar al
extremismo violento por medio de un proceso de radicalizaciéon explicado no como una deriva
politica, sino como resultado de una religion, la isldamica, que para quienes sostienen este tipo de
discursos, nutre y justifica la violencia y el terror? Los musulmanes, quienes como sefalara la
antropdloga Angeles Ramirez son construidos como “nuevo enemigo de las democracias”!® por
parte de las instancias politicas del poder (2016: 24). De este modo silencioso y soslayado, por
medio del pacto, de las reformas legales que lo acompafian y las herramientas securitarias relativas
a su aplicacién se ha ido justificando una islamofobia institucional fundamentada por una sospecha
normalizada y legitimada juridicamente, una sospecha que se extiende sobre la totalidad de un
grupo diverso de poblacién concebido como un colectivo unitario, o unido por “su potencial
propension a la radicalizacidon”. Pero, éen qué consiste esta? ¢Cémo se ha instrumentalizado?
¢Cémo se articula la estigmatizacion de las personas musulmanas por medio de la radicalizacién?

La radicalizacidn y sus estrategias de control y prevencién

El papel secundario del “yihadismo” en los debates parlamentarios sobre terrorismo no
corresponde con la hipervisibilizacién del mismo en las estrategias estatales de lucha contra la

17 En este sentido es destacable un fragmento de la intervencién de Larreina Valderrama que participé en el pleno del
21 de enero de 2015 como parte del Grupo Parlamentario Mixto donde decia “nos oponemos especialmente a esta
ley, no solo porque no avance lo suficiente en el ambito del control econdmico y financiero de los partidos ni garantice
de forma clara la igualdad de oportunidades, sino sobre todo porque estdn utilizando una ley para modificar otra ley y
para recortar un principio fundamental que es el de participacién politica, en la linea que estan siguiendo ustedes en
toda la legislacién de esta legislatura. Estan abordando una reforma encubierta de la Constitucidon, recortando
derechos fundamentales en el ambito social, en el dmbito politico y en el ambito de las libertades, y eso es
inadmisible. Nosotros hemos dicho muchas veces que la Constitucion del Estado esparfiol, su Constitucion, no es
admisible para nosotros porque no reconoce los derechos colectivos. Sin embargo, hemos admitido también muchas
veces que en el ambito de los derechos individuales era una Constitucién muy avanzada. Ustedes en la practica han
ido recortando también esos derechos individuales, lo que es inaceptable para nosotros y hace que nos reafirmamos
en la necesidad de reivindicar la soberania para nuestro pais con el fin de ejercer esa soberania y crear un ambito
constitucional vasco que reconozca los derechos y libertades para todos los ciudadanos y ciudadanas” (DSCD-10-PL-
254, p. 55).

18 yéase el articulo de Lopez Bargados de este monografico para relacionar y contextualizar el “No tenemos miedo”
(“No tinc por”) que protagonizd los lemas de las manifestaciones en Barcelona, meses después del atentado en las
Ramblas y Cambrils el 17 de agosto de 2017.

19 Nétese que los “viejos enemigos de la democracia espafiola” eran los terroristas vascos y todos quienes les
apoyaban. Puede observarse asi la reproduccion de un discurso pasado en el presente, en el que lo que cambia es el
referente, los musulmanes y su religion, reconocidos ambos como elementos ajenos y extrafios a los supuestos
valores compartidos por la “comunidad politica espafiola”, caracter extranjero necesario para sostener la ansiada
unién del pais.
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“radicalizacién violenta”, antecedidas por la Estrategia de Seguridad Interior de la Unién Europea
(2005), Estrategia Integral contra el Terrorismo Internacional y la Radicalizacién (2010-2012) y la
Estrategia de Seguridad Nacional (2013). Por ello cabe preguntarse, ése trata de una cuestion
azarosa?, ivoluntaria?, éinstrumental? ¢De dénde procede el término de ‘radicalizacién’? éComo
es definido? ¢Qué implicaciones sociales, politicas y juridicas tiene su sobrerrepresentacién?

En la investigacion que llevo a cabo Ramirez para rastrear los origenes recientes del uso masivo
del término encontrd que este se ubica en el primer lustro del siglo XXI. Era un proceso
contemplado por la Estrategia Antiterrorista del Consejo Europeo de noviembre de 2005, aunque
no por la Resolucidon de Naciones Unidas sobre la Estrategia de Lucha Contra el Terrorismo de
2006. En la prensa espafiola de tirada estatal comenzé a aparecer en 2005, aunque con
antelacidn se hiciera referencia a los conceptos ‘radical’ y ‘radicalismo’. A partir de esta fecha, los
analisis medidticos sobre yihadistas se realizaron en asociacién a la idea de ‘radicalizacion’,
definida como “recorrido de una persona musulmana que se fanatiza poco a poco, que percibe el
mundo sélo a partir de su fe excluyente y que termina siendo partidaria, incluso agente, de la
accion armada o terrorista” (Ramirez, 2016: 21). Una década después, en 2015 se convirtio en el
concepto central del documento de la Agenda sobre Seguridad de la Comisidon Europea y del PEN-
LCRV en el territorio del Estado espafiiol (ib. 21-22).

Definido por el Ministerio del Interior como un espacio para el respeto y el entendimiento comun,
el PEN-LCRV “asume la radicalizacién violenta [principalmente relacionada con el “terrorismo
yihadista”] como uno de los principales riesgos para la seguridad nacional y articula la politica del
Estado en esta materia a través de una estructura integral y nacional que permite prevenir y evitar
que los procesos de radicalizacion culminen en extremismo violento y/o en terrorismo”?°. En el
plan se sostiene la necesidad de articular una actuacién integral y coordinada entre 24 organismos
(entre Ministerios, Fundaciones y Observatorios)?! con el fin de (en sus propias palabras)
“concienciar y sensibilizar a la sociedad espafiola sobre la amenaza del extremismo violento en pro
del mantenimiento de una sociedad plural que garantice las libertades de expresién vy
pensamiento y aborde cualquier ideologia violenta que intente alterar la estabilidad y convivencia
entre los ciudadanos”. Su objetivo es "constituir un instrumento eficaz de deteccién temprana y
neutralizacion de los brotes y focos de “radicalismo violento”, actuando sobre aquellas
comunidades, colectivos o individuos en situacién de riesgo o vulnerabilidad"??.

20 Véase http://www.interior.gob.es/web/servicios-al-ciudadano/plan-estrategico-nacional-de-lucha-contra-la-

radicalizacion-violenta/plan-estrategico-nacional, [consulta: 17 de abril de 2018].

2 Véase http://www.interior.gob.es/web/servicios-al-ciudadano/plan-estrategico-nacional-de-lucha-contra-la-
radicalizacion-violenta/organismos-relacionados, [consulta: 17 de abril de 2018].

22 éase nota 21.
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Para ello, en el plan se contemplan un conjunto de acciones formativas preventivas?® dirigidas a
los funcionarios de la Administracién General del Estado, colectivos vulnerables o en riesgo de
radicalizacidn, la sociedad civil en su conjunto y las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado. La
formacidon es impartida por representantes del dmbito académico universitario, del dmbito
formativo y de ensefianza de las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado y de la Direccidn
General de Apoyo a las Victimas del Terrorismo. Tiene una duracién variable en relacién al
colectivo dirigido y al grado de formacion que requiera. Los objetivos desde los que se plantean
esta formacién son: incrementar conocimientos en la actividad profesional diaria, familiarizarse
con los conceptos sobre radicalizacién (definida como “desarrollo de ideologias y creencias
extremistas”); diferenciar aspectos definitorios de la “radicalizacién violenta”; saber interpretar los
indicadores externos que puede revelar algin tipo de problematica tendente a escenificar focos
de radicalizacidn; y mejorar la capacidad e intensidad de las relaciones con la sociedad y con los
agentes y colectivos sociales involucrados en tareas que traten de impedir, obstaculizar o anular
procesos de “radicalizacién”?4,

El Plan cuenta con tres ambitos de actuacion (interno, internacional y ciberespacio) y tres areas de
intervencion (antes-prevencion, durante-vigilancia, después-actuacion en un proceso de
radicalizacién). En la rueda de prensa del 30 de enero de 2015 en la que se presentd en publico su
aprobacion, el entonces Ministro del Interior, Jorge Ferndndez Diaz, reforzaba la necesidad de su
elaboracién dado que “entre 1996 y 2012 siete de cada diez condenados por yihadismo se habian
radicalizado parcial o totalmente en Espafia y que ocho de cada diez procesos de este tipo se
producen en internet”?> y "sin perjuicio de que este Plan esté orientado hacia todo tipo de
radicalizacién violenta, no cabe duda de que, en la actualidad, la principal amenaza procede del
terrorismo yihadista, que ha provocado atentados en diversas ciudades del mundo, como en 2001
en Nueva York y Washington, en 2002 en Bali, en 2003 en Casablanca, en 2004 en Madrid, en 2005
en Londres, entre otros, y mas recientemente, a principios de este mes en Paris"?%. Frase que en
los documentos divulgativos del plan no sélo queda reflejada, sino ademas es subrayada.

Presentado como una forma de amenaza amplia y global (la “radicalizacién violenta” de cualquier
tipo), aparece exclusivamente como yihad, “yihadismo” o “terrorismo yihadista” en el apartado de
justificacion del plan, en los argumentos del gobierno con los que se busca sustentar su necesidad,
en los documentos de consulta recomendados por el plan, y en los planes de similar intervencién a

2 Un ejemplo de estas acciones se encuentra en el | Plan Transversal por la Convivencia y la Prevencién de la
Radicalizacién en la Ciudad de Malaga (2017-2020). Es interesante leer el punto 2 de este plan donde se especifican
los significados de radicalizacion, victima, persona radicalizada, persona radicalizadora, foco de radicalizacidn,
terrorismo, persona captadora, persona facilitadora y se indica qué personas son susceptibles de ser radicalizadas
(cualquier persona, aunque se identifican como mas vulnerables los jévenes, personas menores no acompafiadas y
personas menores que dejan de ser tuteladas por la adquisicion de su mayoria de edad, mujeres jévenes con lazos
afectivos con hombres radicalizados, sea cual sea su nacionalidad u origen; y se aiflade, “cualquier entorno econémico
de bajo nivel adquisitivo o determinadas situaciones personales (desengafios amorosos, aislamiento, deseos de iniciar
una nueva vida, falta de identidad, etc.) podrian propiciar la radicalizacidon de estas personas”. La globalidad de las
acciones educativas se financian con el programa Erasmus Plus. Para tener mas detalles sobre esto, véase
http://www.melillahoy.es/noticia/100055/local/erasmus-plus-acciones-educativas-para-la-prevencion-de-la-
radicalizacion.html, [consulta: 21 de abril de 2018].

2 Véase http://www.interior.gob.es/web/servicios-al-ciudadano/plan-estrategico-nacional-de-lucha-contra-la-
radicalizacion-violenta/acciones-formativas, [consulta: 17 de abril de 2018].

% Véase http://www.antena3.com/noticias/espana/gobierno-estudia-hoy-plan-prevenir-radicalizacion-
yihadista 20150130571ea7b34beb287a291ab51a.html, [consulta: 17 de abril de 2018].

26\/éase http://www.interior.gob.es/prensa/noticias/-/asset _publisher/GHU8Ap6ztgsg/content/id/3254620, [consulta:
17 de abril de 2018].
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los que remite la web oficial del Ministerio del Interior. Este protagonismo se refleja en un
documento divulgativo del plan donde para ejemplificar un acto de “radicalizacion violenta” se
refieren las quejas de musulmanes e incidentes causados por ellos ante la decision de un
ayuntamiento de cerrar un cementerio musulman. Expuesta esta situacion como un ejemplo
paradigmatico de “radicalizacién violenta” choca diametralmente con la realidad. A pesar de que
en el articulo 2.5. del Acuerdo de Cooperacién Religiosa del Estado con la Comisién Islamica de
Espafia (Ley 16/1992, de 10 de noviembre) se diga que “se reconoce a las Comunidades Islamicas,
pertenecientes a la «Comisién Islamica de Espaifia», el derecho a la concesién de parcelas
reservadas para los enterramientos islamicos en los cementerios municipales, asi como el derecho
a poseer cementerios islamicos propios” que “gozan de inviolabilidad en los términos establecidos
por las Leyes”, y que “no podran ser demolidos sin ser previamente privados de su caracter
sagrado”, pocos son los ayuntamientos que pueden decir que cuentan con un cementerio
musulman.

Este ejemplo muestra muy bien el caracter preventivo del plan (estrategia) que plantea escenarios
de conflicto ante el cierre de espacios que aun no estan creados de un modo extensivo en el pais.
Del mismo modo, la eleccién de este ejemplo indica cémo las protestas legitimas por actos de
discriminacion comunitaria son presentados como actos de “radicalizacién violenta”, surgidos ante
la desobediencia y falta de acatamiento de las decisiones gubernamentales o de las
administraciones publicas (formas de “radicalizacién violenta” que amenazan la democracia sélida
gue dice ser la espainola, ya que bajo estas logicas de pensamiento se tratarian de amenazas a la
sociedad que se arroga el calificativo de plural y tolerante y, con ello, la capacidad de decisidn,
aceptacién y o rechazo de las formas que sean consideradas disidencias); decisiones que, por otro
lado, son ejemplos de formas de promover una invisibilizaciéon de la religiosidad islamica en el
espacio publico?’.

Con el fin de transmitir a la ciudadania el valor de su participacién en estas acciones de control y
prevencion de la “radicalizaciéon violenta”, el 1 de agosto de 2014 el Ministerio del Interior, a
través de la Secretaria de Estado de Seguridad, lanzé como experiencia piloto la aplicacién para
movil Alertcops en las provincias de Madrid, Mélaga y Alicante?®, con la intencion de desplegarse
por toda Espaia a lo largo del afio 2015. Cuatro dias después, en la web oficial del Ministerio se
presentd la aplicacion como “la primera aplicacion mévil de alertas de seguridad ciudadana”?®,
disefiada para facilitar “la comunicacién de los ciudadanos con las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad

27 Es llamativo que el segundo ejemplo utilizado en el documento divulgativo del PEN-LCRV sea el desplazamiento de
una mezquita a las afueras de la localidad, como modo de ejemplificar un agravio o acto discriminatorio hacia los
musulmanes que seria combatido por el propio plan. El desplazamiento de mezquitas a las periferias de los municipios
o la proliferacion de mezquitas garaje ha sido una dinamica que ha acompafiado al proceso de institucionalizacion del
islam en Espafia y no parece que el plan en el presente esté dando muchas soluciones a ello. A modo de ejemplo de
las formas de gestion de la construccion o reserva de espacios para mezquitas en Catalufia, véase Moreras (2002,
2003, 2005, 2008, 2017a, 2017b) o Astor (2012). Para acercarse a un analisis de los modos en los que estos procesos
de radicalizacién estan construidos para el caso del islam y los musulmanes, véase Lopez Bargados (2015), disponible
en https://www.diagonalperiodico.net/global/28441-quien-senalamos-cuando-hablamos-radicalizacion.html,
[consulta: 24 de abril de 2018].

28 éase https://www.youtube.com/watch?v=YtLHzvrOLNM, [consulta: 16 de abril de 2018].

» Véase http://www.interior.gob.es/prensa/noticias/-/asset publisher/GHU8Ap6ztgsg/content/id/2332448,
[consulta: 16 de abril de 2018].
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del Estado para alertar sobre una situacién delictiva de la que es victima o testigo”. El entonces
Ministro del Interior, Jorge Fernandez Diaz, afirmaba en ese momento que la aplicacién abria “un
nuevo canal de comunicacién acorde con las demandas de la sociedad actual y sentando las bases
para una red social de seguridad”. En la web del Ministerio se destacaba que en el transcurso de
esos cuatro dias, la aplicacion mdvil habia logrado casi 17.000 descargas posiciondndose entre las
aplicaciones gratuitas mds descargadas y mejor valoradas.

Alertcops funciona por geolocalizacién. La ciudadania ofrece sus datos personales —al igual que en
una denuncia presencial o telefénica- y puede consultar el estado de alerta en la seccién “Mis
alertas”, actualizada periddicamente. Asimismo, puede abrir un chat con el Centro de Atencion de
las Salas Operativas de las Fuerzas y Cuerpos de Seguridad del Estado, o los agentes pueden
dirigirse a ella también por chat para obtener mas informacién sobre la situacién. La comunicacién
se realiza en castellano e inglés y se prevé la integracion de otras lenguas como el francés, aleman,
italiano o portugués°.

Desde esta aplicacion existe la opcidon de denuncia de radicalismos por medio de la conexién con
la plataforma “Stop Radicalismos”3!. Tal y como se describe en esta plataforma (con posibilidades
de comunicacién en lengua castellana y arabe), se puede “comunicar cualquier incidencia o
problemdtica que, posiblemente, suponga el inicio o desarrollo de un proceso de radicalizacién o
de gestacion de conductas extremistas, intransigencias o de odio por razones racistas, xenéfobas,
de creencias, o de ideologias”, asi como “comunicar la extrema situacién de radicalizaciéon de un
individuo o su posible desaparicion y salida/entrada del territorio nacional hacia/desde zonas de
conflicto bélico”32.

A 30 de diciembre de 2015, en la web del Ministerio del Interior se anunciaba que en menos de un
mes se habian recibido cerca de 600 comunicaciones sobre posibles casos de radicalizacion3. No
sabemos qué criterios son los que se utilizan para iniciar estas sospechas, ni se dan las indicaciones
para tenerlas y poder denunciarlas. Pero si se dice que el 49% de las informaciones recibidas en el
Centro de Inteligencia contra el Terrorismo y el Crimen Organizado (CITCO) contenia datos de
interés (no se especifican cuales); que el 46% de las informaciones se habian recibido a través de
la pagina web www.stop-radicalismos.es, el 40,5% a través del teléfono gratuito 900 822 066, el
7,8% por el correo electrénico stop-radicalismos@interior.es y el 5,8% via Alertcops; que la
campaia “Stop Radicalismos” también se habia activado en las redes sociales, en concreto en
Twitter, con el objetivo de contrarrestar el aparato propagandistico de DAESH; y que los distintos
canales puestos al servicio de la ciudadania tienen el objetivo de contrarrestar el “radicalismo
violento” y el reclutamiento terrorista de corte yihadista34.

30 1pidem.

31 véase https://www.youtube.com/watch?v=bPE_ZQhcdo4, [consulta: 17 de abril de 2018].

32 yéase https://stop-radicalismos.ses.mir.es, [consulta: 17 de abril de 2018].

3 Véase http://www.interior.gob.es/prensa/noticias/-/asset_publisher/GHU8Ap6ztgsg/content/id/5368201,
[consulta: 17 de abril de 2018]. Para contextualizar estos datos y esta fecha es importante tener en cuenta que el 30
de enero de 2015 el Ministerio del Interior comunicé la aprobacion parlamentaria del “Plan Estratégico Nacional de
Lucha contra la Radicalizacidn Violenta”, y que en los meses anteriores, se habia dado una gran cobertura sobre los
debates, apoyos y rechazos parlamentarios al “Acuerdo para afianzar la unidad en defensa de las libertades y en la
lucha contra el terrorismo”, conocido como “Pacto Antiyihadista”; que el 13 de noviembre la ciudadania habia sido
conmocionada por el atentado en Paris y que la amenaza del “terrorismo yihadista” es una constante de aparicion,
practicamente diaria, en los medios de comunicacion.

34 Véase http://www.interior.gob.es/prensa/noticias/-/asset publisher/GHU8Ap6ztgsg/content/id/5368201,
[consulta: 17 de abril de 2018].
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La aplicacion, en concreto del servicio “Stop Radicalismos”3?, ha sido presentada en ciertos medios
de comunicacion como “el teléfono para denunciar a los musulmanes que se estan
radicalizando”3®. Se ha transmitido como una aplicacién para informar de la radicalizacién en la
calle, en el dia a dia®’. Desde el Ministerio del Interior se contempla como una de las primeras
medidas “exitosas” adoptadas en su PEN-LCRV32. Pero, écdmo identificar a las personas que se
estdn radicalizando?, épor medio de qué manifestaciones? ¢Son estos “indicadores de
radicalizacién” marcadores estigmatizantes de las personas musulmanas? ¢En qué se sentido se
puede hablar de la instrumentalizacidn ciudadana de y por la sospecha?

La religiosidad islamica ante la sospecha

El desplazamiento a zonas de conflicto, la corporalizacién de una opcién de religiosidad islamica
(vestimenta islamica y rasgos fisicos asociados con la practica del islam — barba en el caso de los
hombres-), el nUmero de veces que se va a la mezquita y la observancia del ayuno durante el mes
de Ramadan, entre otros aspectos, son “indicadores de radicalizacion” y en consecuencia,
inductores de sospecha. Como sefiala Moreras (2016), cuanto mayor es el reconocimiento legal de
la practica religiosa isldamica, mayores son los recelos ante tales practicas (2016: 36). Cuanto mayor
es el potencial movilizador de estas prdcticas, mayores son las alertas para activar politicas
publicas que lo disuelvan y, con ello, como destacaran Lépez Bargados y Ramirez, que se procure
su invisibilizaciéon en el espacio publico (2015). Y aun mds cuanto mdas jévenes son quienes
visibilizan estas formas de religiosidad, se activa un mayor control sobre sus practicas.

Desde que se produjera el atentado del 11M en Madrid, en 2004 y se llevara a cabo la realizacién
de un retrato robot del “terrorista islamista” (Tello, 2007), el elemento juvenil ha sido
paradigmatico en la busqueda de la comprensién de este tipo de practicas. Desde el PEN-LCRV (y
su consecuente | Plan Transversal por la Convivencia y la Prevencion de la Radicalizacion en la
Ciudad de Malaga (2017-2020)), los jovenes son sefialados como uno de los grupos mas
vulnerables en el proceso de “radicalizacidn violenta”. En el contexto espanol, la gran mayoria de
la juventud musulmana del presente, a diferencia de sus padres, simboliza la performatividad,
creacién y recreacion de un “islam autéctono” que ya se ha manifestado publicamente para
clamar su ciudadania espafiola en conciliacién con su religiosidad islamica (Téllez, 2011). Sin

35 El 8 de febrero de 2016 fue premiada en Dubai (Emiratos Arabes) con el Premio a la Mejor Practica Movil
Gubernamental en materia de Seguridad, habiéndose realizado en ese momento 234.000 descargas y estando
registrados mas de 116.000 usuarios que calificaban la aplicacién con una nota de 4,29 sobre 5. En ese momento, se
aprovechd para comunicar que se estaba desarrollando la aplicacion “Alert niflos” (para denunciar otro tipo de
delitos) y que la aplicacién podia ser adquirida por cualquier pais que la solicitara al gobierno espafiol con el fin de
incorporarla en su sistema de seguridad. Véase http://www.elconfidencial.com/ultima-hora-en-vivo/2016-02-
10/aplicacion-de-seguridad-del-ministerio-de-interior-espanol-premiada-en-dubai 821789/ , [consulta: 17 de abril de
2018].

3% Véase  http://www.libertaddigital.com/espana/2015-12-04/interior-habilita-un-telefono-para-denunciar-a-los-
musulmanes-que-se-estan-radicalizando-1276563008/ , [consulta: 17 de abril de 2018].

37 véase http://www.lne.es/espana/2015/12/05/interior-crea-herramientas-denunciar-radicalismo/1851270.html,
[consulta: 17 de abril de 2018].

38 Véase http://www.lasexta.com/noticias/nacional/stop-radicalismos-estrategia-gobierno-luchar-propaganda-
daesh 20151204572433006584a81fd8828b47.html, [consulta: 17 de abril de 2018].
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embargo, y a pesar de que esta manifestacion publica se realizara con la conciencia de su
estigmatizacién, poca ha sido la repercusién de sus palabras en el imaginario colectivo o en la
academia, ante las légicas securitarias que prefieren permanecer sordas a tales declaraciones de
identificacion y pertenencia (Téllez y Madonia, 2018)%.

Para quienes defienden estas ldgicas securitarias, estos/as ciudadanos/as merecen una atencion
especial por sus formas de participacién. La magnitud de los esfuerzos para domesticar a esta
poblacién se relaciona de un modo directamente proporcional con la magnitud de sospecha desde
la que es observada. A mayor performatividad de religiosidad islamica, mayor recelo. Estas
dindmicas se han observado en escuelas e institutos, a medida que los acontecimientos politicos
se han ido sucediendo (Moreras, 2017c: 36). Uno de estos ejemplos es el Protocolo de prevencion,
deteccion e intervencidon de procesos de radicalizacién islamista (Proderai) planteado por los
Mossos d’Esquadra y el Departamento de Educacién de la Generalitat de Catalunya. Otro ejemplo
puede verse también en la iniciativa “Somos + contra el odio y el radicalismo” que, como ejemplo
de sexta medida propuesta en el “Pacto Antiyihadista”, con un enfoque de base de tolerancia,
busca prevenir la radicalizaciéon entre jévenes con materiales educativos para trabajar en los
institutos, con la designacién de youtubers juveniles famosos, presentados como ejemplares
(entre ellos los canales de Ramia’s channel y la familia TV), con la implicacién en la iniciativa con su
difusién en redes sociales y mediante la participacién en un concurso de videos desde los que los
estudiantes muestran distintas formas de discriminacién relacionadas con “radicalizacién
violenta”*, Mas recientemente, el programa Erasmus plus de aplicacion en el ambito
universitario, es otro ejemplo que se da en la misma linea®..

El aparente detalle nimio por el que la juventud aparece como receptora de las miradas
principales tiene, sin embargo, una gran carga simbdlica. Cuando la religiosidad isldmica, en sus
distintas formas, es manifestada a través de ellos, se ha legitimado la activacién de la sospecha,
trasladando la clasificacion de “buenos” y “malos” musulmanes (Mamdani, 2004) a la de “buenos”
y “malos” ciudadanos (Téllez, 2011). Las religiosidades que entroncan con el consumo y los
dictamenes capitalistas son bien recibidas, y a quienes las ponen de manifiesto se les considera
“bien integrados”, mientras que aquellas que se desarrollan con dindamicas comunitarias son
puestas bajo sospecha, y a quienes las performan se les ofrecen férmulas que promuevan su
integraciéon, siendo este el caso de las religiosidades derivadas de la corriente salafi (Ramirez,
2016; Moreras, 2017c) y del movimiento pietista Tablig (Moreras, 2017c).

Este esfuerzo se ve claramente en cada una de los intentos realizados con las distintas jovenes que
han manifestado su voluntad de acudir a clase con pafiuelo en el instituto (Mijares, 2014). Estas
formas no son las Unicas que se han aplicado para el caso de las jévenes musulmanas. La aparicién
de noticias en las que se vincula a las mujeres con la causa yihadista, ha ampliado su concepcidn

3 En esta linea de trabajo es justo sefialar aqui las intervenciones realizadas desde distintas instancias como las
acometidas por la Plataforma Ciudadana contra la Islamofobia (PCCI). Para tener mas informacidn sobre la misma
véase http://plataformaciudadanacontralaislamofobia.org, [consulta: 07 de junio de 2018].

40 En esta Ultima propuesta es destacable el video elaborado por estudiantes del IES Enrique Nieto de Melilla que mas
gue sefalar actitudes reprochables en los otros por basarse en concepciones y practicas discriminatorias, como se
puede ver en la generalidad de los otros videos, lo que hace es solicitar en primera persona la no identificacion de la
religiosidad islamica con un signo de radicalizacién. Véase https://www.youtube.com/watch?v=QCmWItg3Xd4,
[consulta: 23 de abril de 2018].

41 yéase http://www.melillahoy.es/noticia/100055/local/erasmus-plus-acciones-educativas-para-la-prevencion-de-la-
radicalizacion.html, [consulta: 21 de abril de 2018]
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de victimas a perpetradoras, tal y como puede leerse en el estudio “El papel de la mujer en
yihadismo global y en la prevencidon de la radicalizacion violenta y desradicalizacion” de la
investigadora Carola Garcia-Calvo del Real Instituto El Cano (presentado en un seminario bajo el
mismo nombre*?). Aqui, las jovenes que caen en sospecha son descritas por una serie de rasgos:
proceden de familia de origen marroqui; son mujeres jovenes, con una media de edad de 24 afios
(mientras que la media de edad de los hombres yihadistas identificados es de 31 afos); el 45% son
solteras (frente al 17% de los hombres); ninguna de las mujeres es analfabeta y la mayoria tiene
estudios secundarios (algo con lo que sélo cuentan el 10% de los hombres); la mayoria se ha
radicalizado a través de las redes sociales por su buen manejo de las aplicaciones telefdnicas y su
presencia en distintos grupos online; y, finalmente, en muchas ocasiones son captadas por otras
mujeres que les ofrecen confianza, o son engafiadas con falsos matrimonios virtuales por los que
se unen al Estado Islamico.

Su peligrosidad es destacada, en palabras de la antigua fiscal de la Audiencia Nacional para el
“terrorismo vyihadista” y actual Ministra de Justicia, Dolores Delgado, porque “su poder de
determinacién es mayor que el de los hombres, que son mds participativas y que, en muchos
casos, de ellas puede depender la radicalizacion o no de los miembros de su familia”#3. Estos
perfiles de origen, edad, estado civil y nivel de escolarizacion coinciden con los de muchas mujeres
gue protagonizan el movimiento juvenil musulman en el estado espaiol (para el caso de Madrid
puede verse Téllez, 2011 y Madonia, 2017). Asi, mujer u hombre, joven, musulman/a y
ciudadano/a despiertan una mayor sospecha cuando no han permitido que sus cuerpos y sus
religiosidades hayan sido fiscalizadas en el espacio publico. O son extranjerizados, o son puestos
bajo sospecha si se comprueba que no son ciudadanos ddciles (que oculten su religiosidad en el
espacio publico), predispuestos a ser domesticados.

Estos intentos de domesticaciéon pueden considerarse formas de islamofobia, o racismo anti-
musulman, por el que el peso no recae en un rechazo a la religion islamica, sino a los musulmanes
y a la visibilidad de la religiosidad islamica que se observa en el espacio publico a través de su
presencia, acompafnado de un desprecio y estigmatizacién por supuesto origen social y anclaje en
el patriarcado (Ramirez, 2016: 28). Esto ultimo se pone de manifiesto en el PEN-LCRV, cuando se
alerta del aumento de riesgo de radicalizacidon por pertenencia a un entorno econémico de bajo
nivel adquisitivo, y cuando se identifica a las mujeres jovenes como mas vulnerables por mantener
lazos afectivos con hombres radicalizados de cualquier nacionalidad u origen. Esta afirmacidn, a
modo de ejemplo de lo que identificamos aqui como islamofobia institucional, no es mas que una
reproduccion del fanatismo con la que desde una concepcién orientalista (Said, 1978) se han
construido los arabo-musulmanes, representantes del imaginario local cuando se evoca la
condicidon de musulman. En este presente, esta caracterizacion tiene un efecto de sospecha mayor
entre quienes son ya ciudadanos/as.

2\/éase

http://www.realinstitutoelcano.org/wps/portal/rielcano_es/actividad?WCM GLOBAL CONTEXT=/elcano/elcano_es/c
alendario/actividades/seminario-mujeres-organizaciones-terroristas-yihadistas-prevencion-radicalizacion, [consulta: el
23 de abril de 2017].

43 Véase http://www.libertaddigital.com/espana/2017-03-29/que-perfil-tiene-una-espanola-yihadista-1276595881/,
[consulta: 23 de abril de 2017].
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Conclusiones

La islamofobia institucional que puede identificarse en estas dindmicas politicas y estrategias
legales y juridicas, en tanto que construcciones susceptibles de traducirse en violencia contra su
objeto (Lopez Bargados y Ramirez, 2015) penetran las instituciones y los dictamenes del orden de
un modo que, aun siendo pretendidamente maquillada en la presentacion del “Pacto
Antiyihadista”, es explicitada de un modo manifiesto en cada explicacion del PEN-LCRV y en las
herramientas para la ciudadania que se derivan de él (Alertcops, “Stop Radicalismos”, Proderai,
“Somos + contra el odio y el radicalismo”). La ambicionada unién y el buscado consenso
parlamentario expresados en diferentes intervenciones parlamentarias se intentan alcanzar
mediante concepciones islamdéfobas que se presuponen compartidas entre todos los miembros de
la cdmara, bien por la supuesta incompatibilidad con una sociedad de tradicidn nacional catdlica,
bien por tratarse de manifestaciones de un hecho religioso (véase el articulo de Gil-Benumeya en
este monografico). La escasa alusion al “terrorismo yihadista” en los debates parlamentarios
analizados, frente al protagonismo del terrorismo de ETA, el uso indistinto de términos sin
incorporar matices y precision, y que esta imprecision no haya generado mas debate
parlamentario con un andlisis mds profundo de las implicaciones que tiene sobre una parte de la
ciudadania, la musulmana, muestra como los intentos del Estado espafiol de alinearse con las
medidas de la “Guerra contra el terror” son realizados bajo una “emergencia”, sin que
previamente haya habido un debate que motivara la reforma legal y juridica acometida. De esta
forma se enfatiza en problematicas e intereses partidistas que inciden en la reproduccién de la
trayectoria politica-legal del contexto espafiol, ajenos a la “cuestidn yihadista” que, con su simple
alusién acaba estigmatizando a una parte de la poblacién, ¢de un modo voluntario?, icomo una
instrumentalizacion?, éfruto del desinterés?

Como sefialara Moreras, la repeticion a modo de mantra del término “radicalizacion” se ha
acompafiado de unos usos donde no queda claro el sentido que se le da al término o los motivos a
los que se alude para explicar el proceso (Moreras, 2015: 30). Por medio del “yihadismo”, y de sus
propuestas de prevencidon y control, se puede llegar a normalizar la visién de las personas
musulmanas como personas proclives a la comisién de actos terroristas. Es decir, son presentadas
como chivo expiatorio a partir del cual promover cambios juridicos, politicos y sociales que afectan
al global de la ciudadania a la que, en la aplicacién de estos, se le recortan los derechos y las
libertades individuales. La focalizacion en la juventud musulmana puede explicarse en tanto que
su papel como ciudadanos de derecho intenta ser domesticado para luego ser invisibilizado en la
comunidad imaginada de espafioles que se sigue construyendo al modo que sefalé Anderson
(2006 [1983]). Admitidos en tanto que obedientes y sometidos a los mecanismos sociales de
dominacién vigentes (Delgado, 2006), son definidos como radicales, radicalizados o individuos en
procesos de radicalizacion cuando no responden a las directrices de estructuras islamdéfobas
institucionalizadas. Asi, son invisibilizados bajo el amparo de una supuesta secularizacion del
espacio publico que, como modelo referencial no es mas que una forma de islamofobia implicita,
latente (Geisser, 2003). Con el doblepensar de Orwell, como estrategia politica, vemos como bajo
la amenaza del “terrorismo yihadista”, las formas de control y represidn recaen sobre toda la
ciudadania, aunque su participacion en la construccién de la sospecha intente cegarla con
estrategias securitarias dirigidas a aplacar cualquier forma de disidencia.
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Resumen

Los incidentes islamodfobos han aumentado desde al afio 2015 en toda Europa, segun los datos de
agencias europeas como la ENAR (European Network Against Racism) o la FRA (Fundamental
Rights Agency), en concreto, la islamofobia ha ido dirigida especialmente hacia las mujeres
musulmanas. En la primera parte del articulo se analizan las principales medidas y mecanismos en
el derecho de la UE y en las instituciones internacionales para combatir este fendmeno. En la
segunda parte se muestra cdmo los prejuicios islaméfobos estan presentes en los razonamientos
juridicos de las dos altas instancias juridicas en Europa: el Tribunal de Justicia de la Unidn Europea
y el Tribunal Europeo de Derechos Humanos.

Palabras claves: islamofobia, estereotipos, medidas juridicas, Tribunales supranacionales
europeos

Abstract

Since 2015, Islamophobic incidents have increased throughout Europe, according to data from
European agencies such as the ENAR (European Network Against Racism) or the FRA (Fundamental
Rights Agency). In particular, Islamophobia has been directed especially towards Muslim women.
The first part of the article will analyze the main legal measures and mechanisms adopted by the
European Union Law and the European institutions to fight this phenomenon. The second part will
show how Islamophobic prejudices are present in the legal reasoning of the two Supranational
European Courts: the EU Court of Justice and the European Court of Human Rights.

Keywords: Islamophobia, stereotypes, legal measures, Supranational European Courts
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La islamofobia en la esfera internacional

Su reconocimiento

La preocupacion por el fendmeno de la islamofobia ha estado presente en sus diversas variantes,
como el racismo antimusulman o el odio hacia el Islam, entre las prioridades de las instituciones
europeas desde principios del siglo XXI. Desde las organizaciones internacionales la islamofobia se
identificd, en un primer momento, en el marco general de la lucha contra la discriminacién racial®
y se incorporé progresivamente en la agenda de las organizaciones internacionales como término
independiente, como puede apreciarse en las recomendaciones y resoluciones de la Asamblea
Parlamentaria del Consejo de Europa? y en los Ultimos documentos de la Organizacion para la
Seguridad y Cooperacion Europea (OSCE)3.

El informe mas reciente de la Agencia de los Derechos Fundamentales de la Unién Europea (FRA)
del afio 2017, titulado Minorities and Discrimination Survey (EU-MIDIS 11): Muslims-Selected
findings (FRA, 2017), muestra sorprendentemente una similitud en su estructura y contenido al
informe realizado por su institucion predecesora, el Observatorio Europeo del Racismo y la
Xenofobia (EUMC), en el afio 2006. En dicho afio se publica el primer trabajo exhaustivo sobre la
islamofobia en el ambito europeo: Los musulmanes en la Unidn Europea: Discriminacion e
islamofobia* (EUMC, 2006). La similitud en la metodologia, resultados y medidas propuestas entre
los dos estudios, realizados con diez afios de diferencia, nos lleva a tomar conciencia bien de las
deficiencias de las medidas propuestas, de la defectuosa implementacién, o de la ausencia de un
compromiso serio para la erradicacidon de este fendmeno. La FRA alerta del peligro del estigma
hacia las comunidades musulmanas y de la importancia de resaltar, en el mayor nimero de foros
posibles, los “valores europeos” de la tolerancia, la diversidad, el respeto mutuo y la promocién de
sociedades libres y pluralistas. El estigma lleva consigo la exclusion del “otro” y es terreno fértil
para el florecimiento de las corrientes extremistas, tanto en la sociedad civil como en los partidos
politicos® (Hafez, 2014; Kedikli y Akca, 2018: 14-17).

1 La Comisidén Europea contra el Racismo y la Intolerancia (ECRI) ha publicado varias recomendaciones dirigidas a los
Estados. Algunas son especificas sobre la discriminacién hacia los musulmanes, Recomendacion de politica general n?
5 sobre la lucha contra la intolerancia y las discriminaciones hacia los musulmanes, adoptada el 16 de marzo de 2000,
y otras son recomendaciones generales en las que la islamofobia aparece como uno de los aspectos de la lucha contra
el racismo, Recomendacion de politica general n? 7 sobre la legislacién nacional para luchar contra el racismo y la
discriminacion racial, adoptada el 13 de diciembre de 2002, o bien objeto de las medidas para erradicar el discurso del
odi, Recomendacién de politica general n? 15 sobre Lineas de Actuacidn para combatir el discurso de odio, adoptada
el 8 de diciembre de 2015.

2 Resolucidn de la Asamblea Parlamentaria del Consejo de Europa 1743/2010 sobre islam, islamismo e Islamofobia en
Europa, Recomendacion 1805 (2007) sobre la blasfemia, los insultos religiosos y el discurso de odio contra las
personas por motivos religiosos, Resolucidon 1605 (2008) y Recomendacion 1831 (2008) las comunidades musulmanas
europeas confrontadas con el extremismo.

3 OSCE, Decission No. 6, Tolerance and Non-discrimination, 7 December 2002, MC(10).DEC/6. Consejo de Europa y
OSCE/OIDDH, UNESCO (2012), Directrices para educadores sobre la manera de combatir la intolerancia y la
discriminacidn contra los musulmanes: Afrontar la islamofobia mediante la educacion, Varsovia, OSCE.

4 Observatorio Europeo del Racismo y la Xenofobia (EUMC) (2006), Los musulmanes en la Unién Europea:
Discriminacion e islamofobia http://fra.europa.eu/en/publication/2006/highlights-eumc-report-muslims-european-
union-discrimination-and islamophobia (acceso 21/02/2018).

5 Informe de la Agencia de los Derechos Fundamentales de la Unién Europea (FRA) (2017) Minorities and
Discrimination Survey (EU-MIDIS 1): Muslims - Selected findings, p. 7
http://fra.europa.eu/en/publication/2017/eumidis-ii-muslims-selected-findings (acceso 21/02/2018).
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Simultdneamente a los informes de organismos internacionales y en el ambito europeo, en los
ultimos afios, se han completado varios estudios relevantes sobre la discriminacidén que sufren las
comunidades musulmanas, en concreto las mujeres musulmanas, desde organizaciones no
gubernamentales. Amnistia Internacional publicaba en 2012 el informe titulado Eleccion y
prejuicio: Discriminacion de personas musulmanas en Europa en el que se conminaba a los
gobiernos europeos a tomar mas medidas para combatir los prejuicios y estereotipos negativos
contra los musulmanes, todos ellos fomentan la discriminacién, especialmente, en el colectivo
femenino tanto en el dmbito educativo, como en el empleo (Amnistia Internacional, 2012: 28-83).

Conclusiones similares fueron expuestas por la Red Europea contra el Racismo (Europea Network
Against Racism, ENAR) en el informe sobre el impacto de la islamofobia en las mujeres de
confesion musulmana en Europa en 2016 (ENAR, 2016). La investigacion que se realizd en ocho
paises europeos, entre los cuales no figura Espafa, concluyé que las mujeres musulmanas
experimentan las mismas desigualdades en materia de empleo y padecen las mismas violencias
fisicas y verbales que otras mujeres pero con el agravante de factores ligados a su religion,
pertenencia étnica, nacionalidad y/o clase social (ENAR, 2016: 10-11; Bayrakli y Hafez, 2016; Taras,
2013). El informe indicaba que las mujeres musulmanas, sea en el acceso al empleo o en el
mantenimiento de un puesto de trabajo, encuentran mas dificultades basadas en el género, la
pertenencia étnica y la religién, siendo la discriminacién a la que se enfrentan a menudo vinculada
a “una percepcién de islamidad” y, de manera especial, a su vestimenta (ENAR, 2016: 7). Algunos
estudios basados en el CV Testing evidenciaron esta discriminacién interseccional (ENAR, 2016:
10-11). Por ejemplo, en Alemania, mientras el 18% de las empresas que recibieron curriculos
aceptaron entrevistar a mujeres con apellidos de consonancia germana, sélo un 13% lo hicieron
con candidatas de origen turco y la proporcién es ain mas baja, un 3%, en el caso de las empresas
gue contestaron a candidatas cuyo CV contenia una fotografia en la que llevaban velo (ENAR,
2016: 17). En Bélgica, el 44% de los empleadores piensan que el velo puede influir de manera
negativa en la seleccién de las candidatas. Y, en el Reino Unido, algunas mujeres fueron
cuestionadas durante las entrevistas de trabajo sobre el matrimonio y planificacién familiar. Este
era el caso para el 12,5% de las mujeres paquistanies, mientras sélo el 3,3% de las mujeres no
musulmanas se enfrentaron a este tipo de preguntas (ENAR, 2016: 17-19).

También el informe de ENAR sefiald ataques fisicos y verbales a las mujeres musulmanas -
principales victimas de crimenes de odio y agresiones verbales- las cuales estdn mas expuestas
gue sus correligionarios varones, especialmente si llevan velo. También son objeto de amenazas,
discurso de odio, violencia y odio en las redes sociales de manera significativa, especialmente en
Facebook y Twitter (ENAR, 2016: 27-29). En Francia, por ejemplo, en el 81.5% de los casos de
violencia islaméfoba registrados por el Colectivo contra la Islamofobia en 2015, las victimas eran
mujeres, principalmente, con pafiuelo. Otro capitulo relevante del informe es el relativo a los
prejuicios y las representaciones estereotipadas de las mujeres musulmanas difundidos tanto por
los medios de comunicacién como por los partidos politicos (ENAR, 2016: 26). Con frecuencia los
medios presentan a las mujeres musulmanas como victimas o como personas violentas, lo que
contribuye a construir estereotipos negativos y a concebir a las mujeres musulmanas como un
grupo homogéneo, negando su diversidad y heterogeneidad. Es preocupante observar la
tendencia mayoritaria de los medios de comunicacién a divulgar mediante ilustraciones, mensajes
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verbales o escritos, el estereotipo de la mujer con pafiuelo. Esta es la imagen dominante (ENAR,
2016: 13-16) reforzada por algunos discursos politicos que reiteran la incompatibilidad entre
algunas expresiones del islam y los “valores europeos”. Ademas, se perciben a las mujeres
musulmanas como un grupo homogéneo simpatizantes de la violencia doméstica, del terrorismo,
de la homofobia, las desigualdades de género y de los roles tradicionales domésticos. Todo esto
tiene un impacto negativo en el reconocimiento de las potenciales victimas de discriminacion y
violencia, incluso por parte de los tribunales, que tienden a ser influenciados por estos
estereotipos en sus resoluciones judiciales, tal y como veremos en la segunda parte de este
trabajo.

Propuestas juridicas y politicas en la lucha contra la islamofobia

En el informe del afio 2006 Los musulmanes en la Unidn Europea: Discriminacion e islamofobia del
EUMC, mencionado anteriormente, se proponian numerosas medidas en diferentes dmbitos para
prevenir y erradicar la islamofobia; medidas con naturaleza juridica como la exigencia de la
transposicion y aplicacion efectiva de las Directivas antidiscriminacion (Directiva 2000/43/CE
relativa a la igualdad de trato de las personas independientemente de su origen racial o étnico y la
Directiva 2000/78/CE relativa a la igualdad de trato en el empleo®) y medidas administrativas
orientadas a obtener datos desglosados en funcidn de los diferentes grupos de victimas.

Otro tipo de medidas propuestas por la EUMC, con un caracter mas programatico que vinculante,
fueron aquellas destinadas a la promocién de medidas en el ambito laboral para la mejora de las
oportunidades de empleo y la mejora en la educacién a fin de evitar que alumnos pertenecientes a
minorias fuesen segregados. Ademds, se conminaba a los Estados a revisar los libros de texto
escolares para verificar que la historia de los grupos minoritarios fuse recogida de manera
fidedigna y el programa de estudios incluyese de forma oficial temas como el racismo, la
xenofobia, el antisemitismo y la islamofobia.

Todas estas medidas quedaron en un “wishful thinking” porque, como se sefiald anteriormente,
en el 2017 se tuvieron que reiterar todas las medidas pergefiadas en el informe del 2006 ante la
falta de implementacion. Hay que resaltar que uno de los aspectos esenciales en ambos informes
es la implicacion de los medios de comunicacién y de los partidos politicos en el fomento o en la
erradicacion de la islamofobia. En el afio 2003 se instd a todos los partidos politicos de Europa a
aplicar la “Carta de los Partidos Politicos Europeos para una sociedad no racista”, firmada el 25 de
septiembre del 2003 por el presidente de la Asamblea Parlamentaria del Consejo de Europa y el
presidente del Parlamento Europeo’ (ECRI, 2018). La Carta instaba a los partidos politicos para que
actuasen con responsabilidad cuando se tratasen cuestiones relacionadas con la raza, el origen
étnico y nacional y la religion. Lamentablemente, a la vista de los discursos de numerosos politicos
europeos con motivos de la reciente llegada de refugiados, la Carta ha quedado en papel mojado?.

6 Directiva 2000/78/CE del Consejo, de 27 de noviembre de 2000, relativa al establecimiento de un marco general para
la igualdad de trato en el empleo y la ocupacidn, Diario Oficial de la Unidén Europea L 303, de 2 de diciembre de 2000,
pp. 16-22.

7 ECRI, Carta de los Partidos Politicos Europeos para una sociedad no racista, https://ec.europa.eu/migrant-
integration/librarydoc/charter-of-political-parties-for-a-non-racist-society (acceso 19/03/2018)

8 Entre otros ejemplos, el Primer Ministro Robert Fico de Eslovaquia (pais en el que solo viven 10.000 musulmanes, el
0,2% de la poblacidn total) alertd "contra la islamizacidon de Europa" y publicamente dijo que “El islam no tiene lugar
en  Eslovaquia”, http://www.europapress.es/internacional/noticia-primer-ministro-eslovaquia-reitera-no-quiere-
admitir-musulmanes-pais-20160526070628.html (acceso 20/6/2017); en la Republica Checa, el "Block Against Islam"
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Tanto los medios de comunicacidn como los partidos politicos han tenido un papel muy destacado
en el repunte de la islamofobia tras los ataques de Charlie Hebdo y Saint-Dennis en Paris en 2015y
como consecuencia de la afluencia de refugiados en Europa, en concreto, en la difusién del
discurso de odio®. Por un lado, el Consejo de Europa, en el dltimo informe del afio 2016 de la ECRI,
en la Recomendacidn General n2 15 relativa a la lucha contra el discurso de odio°, resaltd que las
tendencias islamofobas se habian fusionado con los crecientes sentimientos anti-inmigrantes,
como resultado de la afluencia continua de gran nimero de inmigrantes de paises musulmanes, y
alert6 del potencial de minimizar todos los esfuerzos de integracién realizados hasta ahora (ECRI,
2016). Esta Recomendacion General también reconocia la lamentable falta de datos precisos y
homogéneos sobre la extensién del uso del discurso de odio islamofdbico, incluyendo los que se
divulgan en Internet y en las redes sociales y resaltaba la importancia que debia concederse a la
prevencion y a la lucha contra el discurso de odio*! (ECRI, 2016). También en el &mbito del Consejo
de Europa, el Comité de Ministros subrayaba la necesidad urgente de prevenir el extremismo y la
violencia y adoptaba para tal fin, en mayo de 2015, el Plan de Accién para la lucha contra el
extremismo violento y la radicalizaciéon que conduce al terrorismo.

Es destacable, asimismo, la accién del Parlamento europeo. Tanto eurodiputados como expertos
advirtieron, el 29 de junio de 2015, del peligro de la islamofobia en Europa, un problema agravado
por el discurso del odio que hace mella especialmente en la comunidad musulmana. "El discurso
del odio contribuye a la violencia y representa una amenaza para la sociedad democratica"'?, dijo
en la Eurocamara el presidente de la Comisién de Libertades Civiles de la Eurocdmara. Y, por otro
lado, la Comision Europea reconocid que la lucha contra el antisemitismo y la islamofobia no es
sélo una tarea de las comunidades judias y musulmanas sino de la sociedad en su conjunto. En el
contexto espafiol, en septiembre de 2015 la islamofobia se ha convertido en el principal delito de
odio en Espaia. Segun los informes policiales y del Ministerio del Interior, que hicieron publicos a
través del periddico “El Pais”, los ataques contra el islam y contra los musulmanes representan el
40% de los delitos de odio registrados por la policia'® (Ministerio de Interior, 2016: 19).

logro reunir 145.000 firmas en wuna peticion contra la entrada de inmigrantes musulmanes,
https://bajurtov.wordpress.com/2015/01/08/excelente-otro-politico-anti-islam-en-la-republica-checa-insta-a-la-
gente-a-pasear-a-los-perros-y-los-cerdos-cerca-de-las-mezquitas/ (acceso 20/6/2017) o el Primer Ministro hungaro,
Viktor Orban, manifesté con motivo de la llegada de refugiados a la frontera hingara : “No vemos a los musulmanes
como refugiados sino como invasores”, https://www.elconfidencial.com/mundo/2018-01-08/hungria-orban-
refugiados-islam-invasores 1502709 (acceso 20/6/2017)

% Vid. Informe de la Agencia de los Derechos Fundamentales de la Unién Europea (FRA), Minorities and Discrimination
Survey (EU-MIDIS 11): Muslims - Selected findings (2017). (acceso 21/02/2018)

10 Comisién Europea contra el Racismo y la Intolerancia (ECRI), Recomendacion General n2 15 relativa a la lucha contra
el discurso de odio, adoptada Estrasburgo, adoptada el 8 de diciembre de 2015, Estrasburgo, 21 de marzo de 2016.

11 En este mismo sentido, vid. Informe de la Agencia de los Derechos Fundamentales de la Unién Europea (FRA)
Minorities and Discrimination Survey (EU-MIDIS Il), 2017, op. cit.

12 http://www.dw.com/es/advierten-aumento-de-la-islamofobia-en-europa/a-18550531 (acceso 16/03/2018)

13 http://politica.elpais.com/politica/2015/09/06/actualidad/1441569646 31 615.html No obstante, en el afio 2016,
segun el Ministerio de Interior, los incidentes relacionados con las “creencias o practicas religiosas”, a diferencia del
afio 2015, han sufrido un descenso del 32,9%. Es de sefialar que el concepto “islamofobia” no aparecer como tal,
aunque si aparece la categoria de “antisemitismo”.
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Todas estas llamadas de atencién han sido medidas programaticas, recomendaciones a los Estados
gue no han llevado consigo una correlativa responsabilidad en su cumplimiento. Las principales
medidas juridicas de lucha contra la islamofobia y el odio hacia los musulmanes han estado
dirigidas tanto a los Estados como a los medios de comunicacidn, partidos politicos y sociedad en
su conjunto. Desde el punto de vista juridico, se ha instado a los Estados a ratificar el Protocolo
Adicional al Convenio sobre la Ciberdelincuencia relativo a la penalizacion de actos de indole
racista y xendfoba cometidos por sistemas informaticos, de 28 de enero de 2003 (ratificado por
Espaiia 2015) y a retirar cualquier reserva formulada al articulo 4 de la Convencién sobre la
Eliminacién de todas las Formas de Discriminacién Racial y al articulo 20 del Pacto Internacional
sobre Derechos Civiles y Politicos, asi como a reconocer la competencia del Comité para la
Eliminacién de la Discriminacién Racial para recibir y examinar las comunicaciones enviadas por
grupos o particulares conforme al articulo 14 de la mencionada Convencion.

En el ambito especificamente europeo se ha recomendado a los Estados impulsar la Propuesta de
Directiva del Consejo por la que se aplica el principio de igualdad de trato entre las personas
independientemente de su religién o convicciones, discapacidad, edad u orientacién sexual del
2008, Por otro lado, la Comisién Europea deberia iniciar procedimientos de infracciones sobre el
incumplimiento de la Directiva sobre el empleo (2000/78/CE) cuando exista una discriminacion
sistematica por motivos de religion y creencias, como son las restricciones al uso de simbolos
religiosos por motivos de estricta neutralidad en el trabajo. Ademas, la Comision Europea deberia
aplicar procedimientos de infraccidon contra los Estados miembros que no han transpuesto aun la
Decisién marco 2008/913/JAl del Consejo, de 28 de noviembre de 2008, relativa a la lucha contra
determinadas formas y manifestaciones de racismo y xenofobia mediante el Derecho penal®®.

Existen otro grupo de medidas adoptadas por la ECRI, sin vinculacién directamente juridica para
los Estados, pero de gran utilidad practica como la propuesta a la FRA y al Instituto para la
Igualdad de Género para que cooperen y presenten informes sobre la discriminacién multiple que
afecta a las mujeres con estadisticas e informacion desagregada sobre género, origen étnico y
religion (ECRI, 2016: 22). La ECRI también ha resaltado la necesidad de estudiar las condiciones
gue fomentan el empleo del discurso de odio y evaluar su difusién y el dafio que produce, a fin de
desincentivar e impedir su empleo. Para ello se deberian articular herramientas fiables para la
recogida de datos sobre discurso de odio que puedan ser utilizadas por organismos publicos y que
se no limite, exclusivamente, al ambito de la justicia penal (ECRI, 2016: 22). Con estos datos,
recabados y desglosados, las autoridades publicas deberian elaborar estrategias que permitiesen
abordar este problema. Otra faceta importante para erradicar los discursos de odio contra la
poblacidn musulmana es concienciar a los ciudadanos sobre la importancia de respetar el
pluralismo y los peligros que supone el discurso de odio. No solo para demostrar que son
inaceptables, y que las premisas en que las se basan son falsas sino, también, para impedir el
empleo de este lenguaje. De este modo se combate la informacion maliciosa, la difusion de
estereotipos negativos y la estigmatizacion. También se debe exhortar a las figuras publicas y, en
especial, a los lideres politicos, religiosos de las comunidades a que reaccionen con presteza ante
el discurso de odio, para condenarlo y para realzar los valores contra los que se atentan. Todos los

14 propuesta de Directiva del Consejo por la que se aplica el principio de igualdad de trato entre las personas
independientemente de su religion o convicciones, discapacidad, edad u orientacién sexual {SEC(2008) 2180}
{SEC(2008) 2181}, http://eur-lex.europa.eu/legal-content/ES/ALL/?uri=CELEX%3A52008PC0426 (acceso 16/03/2018)
15 Decision Marco 2008/913/JAl del Consejo, de 28 de noviembre de 2008, relativa a la lucha contra determinadas
formas y manifestaciones de racismo y xenofobia mediante el Derecho penal, publicado DOUE, nim. 328, de 6 de
diciembre de 2008, pp. 55-58.
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partidos politicos deberian firmar la Carta de los Partidos Politicos Europeos para una sociedad no
racista y adoptar los pertinentes cddigos de conducta que prevean la suspensidn y otras sanciones
en caso de infraccion de sus disposiciones (ECRI, 2016: 55). No solo los politicos, también los
medios de comunicacién deben de dotarse de mecanismos de autorregulacion y adoptar los
pertinentes cddigos de conducta en materia de discurso de odio. Se deben promover el
seguimiento y la condena del empleo y difusidn del discurso de odio; fomentar la adopcidn, si
procede, de restricciones de contenido, instrumentos de filtrado de términos y otras técnicas
similares, asi como animar a que se organice la formacién adecuada de directores, periodistas y
demas personal de los medios de comunicacidn en cuanto a la naturaleza del discurso de odio y al
modo de hacerle frente (ECRI, 2016: 59-64).

En cuanto a los poderes publicos, estos deben retirar todo apoyo econdmico o de otra indole a los
partidos politicos y otras organizaciones que empleen discurso de odio y determinar las
responsabilidades concretas de los autores de discurso de odio, prestadores de servicios de
internet, foros y hosts de internet, intermediarios on line, plataformas de redes sociales,
moderadores de blogs etc. Las administraciones deben velar por que se otorguen facultades,
sujetas a autorizacion judicial, para requerir la supresion del discurso de odio de material accesible
en internet y para bloquear sitios en los que se empleen. Todo ello debe acompafiarse con una
formacién adecuada que facilite el intercambio de buenas prdcticas entre jueces, abogados vy
funcionarios que se ocupen de casos relativos al discurso y crimenes de odio ECRI, 2016: 11- y 68).
No hay que olvidar que la finalidad de politicas de lucha contra el discurso del odio debe estar
encaminada a la proteccién de las victimas de estos discursos. Se tienen que establecer protocolos
especificos de ayuda, asesoramiento y orientacion legal, a fin de superar cualquier trauma o
sentimiento de verglienza que hayan sufrido y velar por una efectiva reparacion de los dafios
causados bien por los procedimientos administrativos, civiles o penales. El objetivo es evitar que el
miedo, la ignorancia, los obstaculos fisicos-emocionales o la falta de medios, les impidan ejercer
sus derechos (ECRI, 2016: 8-13).

En definitiva, las instancias internacionales, y mas concretamente las europeas, llevan realizando
durante la ultima década una labor de reconocimiento de la importancia de tomar en serio la
islamofobia, lo cual viene a constatar el “reproche” fruto de la desaprobacién social hacia este tipo
de fendmeno. No obstante, la mayor parte de las medidas sugeridas y exigidas a los Estados se
han articulado mediante politicas publicas e iniciativas de las distintas administraciones, sin que se
haya consolidado un derecho vinculante especifico para combatir la islamofobia en todas sus
dimensiones.

Islamofobia en los Tribunales supranacionales europeos

Tribunal de Justicia de la Unién Europea

El pasado 14 de marzo de 2017 el Tribunal de Justicia de la Union Europea (TJUE) decidié los dos
primeros casos sobre discriminacidn religiosa en el empleo, ambos relativos a la posible discriminacion
de las prohibiciones del uso visible de cualquier signo politico, filoséfico o religioso en el trabajo
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(Palomino, 2016 y Relafio, 2018): los casos Achbita y Bougnaoui®. El TIUE sostuvo que una norma
interna de una empresa que prohibe el uso visible de cualquier signo politico, filoséfico o religioso no
constituye una discriminacién directa. No obstante, en ausencia de tal norma, la voluntad de un
empresario de tener en cuenta los deseos de un cliente de que los servicios de dicho empresario no
sigan siendo prestados por una trabajadora que lleva un pafiuelo islamico, no puede considerarse un
requisito profesional que permita descartar la existencia de una discriminacion'’.

En el primer supuesto, Achbita (c. G4S Secure Solutions), el TIUE resolvié a favor de la empresa,
entendiendo que una norma interna de una empresa que prohibe el uso visible de cualquier signo
politico, filoséfico o religioso no constituye una discriminacidn directa y que, en el caso de que pueda
constituir una discriminacion indirecta, esta justificada de forma objetiva. En este caso, la trabajadora
Samira Achbita, de confesién musulmana, empleada desde el aflo 2003, comunicé a su empleador en
2006 después de una baja laboral por enfermedad, que pretendia reanudar la actividad laboral
llevando velo islamico, el dia 15 de mayo de 2006. El dia 29 de ese mismo mes, el comité de empresa
aprobo una modificacién de un reglamento interno, que entré en vigor el 13 de junio de 2006, en el
gue prohibia a los trabajadores llevar simbolos de caracter politico, filoséfico o religioso en el lugar de
trabajo. Samira Achbita fue despedida el 12 de junio de 2006 por su insistente voluntad de llevar velo
islamico. La Sra. Achbita impugnd el despido en los tribunales belgas. El TIUE considerd que la norma
interna de la empresa tiene por objeto prohibir el uso de todo tipo de signos que hagan visibles las
creencias politicas o religiosas de los trabajadores indistintamente del tipo de ideologia o religion. Esta
norma se impone por tanto de forma neutral y generalizada, y es por este motivo que no se puede
decir que se trate de una norma de discriminacién directa que establezca una diferencia de trato
basada directamente en la religién islamica.

En el segundo caso (Bougnaoui y ADDH), el TIUE resolvié que, en el caso de que el despido de la Sra.
Bougnaoui no se hubiera basado en una norma interna de la empresa se podria valorar el requisito del
art. 4.1 de la Directiva 78/2000/CE, siempre y cuando el objetivo sea legitimo y el requisito
proporcionado?®. El despido de la trabajadora de la empresa donde trabajaba (Micropole) se produjo
tras la queja de un cliente. La trabajadora habia llevado el velo islamico durante todo el periodo de
practicas en la empresa efectuadas durante el afio 2008. Al finalizar las précticas la trabajadora fue
contratada por la empresa a tiempo indefinido y usé el velo isldmico en su lugar de trabajo, sin tener
ningun tipo de problema antes de que se produjera la queja. Tras esta queja, la empresa le reiteré el
principio de neutralidad a la trabajadora pidiéndole que dejara de llevar el velo. La trabajadora se negé
y fue despedida. Bougnaoui impugnd el despido ante los tribunales franceses.

No es el lugar para analizar en profundidad las cuestiones juridicas de fondo que plantean ambas
sentencias. Sin embargo, destacaremos ciertos prejuicios islamdéfobos que se traslucen en los

16 Sentencias en los asuntos C-157/15 Achbita, Centrum voor gelijkheid van kansen en voor racismebestrijding / G4S
Secure Solutions y C-188/15 Bougnaoui y Association de défense des droits de ’'hnomme (ADDH) / Micropole Univers.
17 El Tribunal de Justicia tenia que considerar los conceptos de discriminacién directa e indirecta recogidos en la
Directiva 2000/78/CE del Consejo, de 27 de noviembre de 2000, relativa al establecimiento de un marco general para
la igualdad de trato en el empleo y la ocupacidén (Diario Oficial de la Unién Europea L 303, de 2 de diciembre de 2000,
16-22).

18 Articulo 4.1 de la Directiva 78/2000/CE sobre los requisitos profesionales: 1. No obstante lo dispuesto en los
apartados 1 y 2 del articulo 2, los Estados miembros podran disponer que una diferencia de trato basada en una
caracteristica relacionada con cualquiera de los motivos mencionados en el articulo 1 no tendra caracter
discriminatorio cuando, debido a la naturaleza de la actividad profesional concreta de que se trate o al contexto en
que se lleve a cabo, dicha caracteristica constituya un requisito profesional esencial y determinante, siempre y cuando
el objetivo sea legitimo y el requisito, proporcionado.
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razonamientos juridicos, en concreto, en el caso Achbita. En ambas sentencias el Tribunal de Justicia
de la Unidn Europea valida las conclusiones de sus correspondientes Abogados Generales (AG), Kokott
y Sharpston en su totalidad®®.

Para nuestro andlisis es destacable la Opinion de la Abogada General (AG) Kokott en el caso Achbita.
En los primeros pdrrafos sefiala que “los problemas juridicos en torno al velo islamico son un ejemplo
de la cuestién fundamental sobre el grado de diferencia y diversidad que debe admitir en su seno una
sociedad europea abierta y plural y, a la inversa, qué grado de adaptacion puede exigirse a
determinadas minorias”?°. Es decir, la premisa de partida para la AG Kokott es cudnta diversidad
puede permitirse y admitirse en Europa, dando por supuesto que la diferencia viene de fuera y la
sociedad europea, teéricamente homogénea, tuviera que tolerar al “otro”, al diferente. Este punto de
partida va a influir en toda la argumentacion juridica posterior, por ejemplo, en el concepto de religién.
En palabras de AG Kokott, “(...) a diferencia del sexo, el color de la piel, el origen étnico, la orientacion
sexual, la edad y la discapacidad de una persona, la practica religiosa no es tanto una circunstancia
invariable como un aspecto de la vida privada, en el cual ademas pueden influir voluntariamente los
trabajadores afectados. Mientras que un trabajador no puede «dejar en el guardarropa» su sexo, su
color de piel, su origen étnico, su orientacidon sexual, su edad ni su discapacidad al acceder a las
instalaciones de su empresario, si se le puede exigir un cierto recato en el trabajo con respecto al
ejercicio de su religion, ya sea en relacidon con sus practicas religiosas, sus comportamientos motivados
por la religion o (como aqui sucede) su forma de vestir’2!. De acuerdo con el razonamiento de la AG
Kokott, dado que uno puede elegir una religién, cualquier limitacion de la manifestacién de la libertad
religiosa seria adecuada porque la religiéon no es una caracteristica inmutable. Como sefiala Vickers,
este argumento es altamente cuestionado (Vickers, 2016). Incluso cuando la religiéon sea una opcién
voluntaria, el coste que soporta cualquier creyente al renunciar a un aspecto clave de su identidad es
importante. Existen otro tipo de caracteristicas personales relativas a la identidad que pueden elegirse,
como el embarazo y la identidad como madre, y no por ello podria justificarse una discriminacién
basada en el género. En contraste con la posicion de AG Kokott, la Abogada General Sharpston sostuvo
en su Opinién del caso Bougnaoui exactamente lo contrario: "seria totalmente incorrecto suponer
gue, mientras que el sexo y el color de la piel siempre acompafian a las personas, de alguna manera no
sucede asi con su religién"%2.

19 El Tribunal de la Unién Europea publica las conclusiones de los Abogados Generales, los cuales emiten un dictamen
juridico sobre la cuestién prejudicial que se somete a consideraciéon del Tribunal. La cuestion prejudicial no es
propiamente un recurso ante el Tribunal sino un procedimiento de cooperacion entre el Tribunal de Justicia y los
Tribunales nacionales. Los tribunales nacionales se dirigen para resolver dudas sobre una norma comunitaria que
debe interpretarse pero cuya validez no se discute (articulo 267 del Tratado de Funcionamiento de la Unién Europea).
En general, el Tribunal de la Unidn Europea suele validar las conclusiones de los Abogados Generales.

20 Asunto C-157/15 Conclusiones, par. 3.

21 Asunto C-157/15 Conclusiones, par. 116.

22 “(..) para un miembro practicante de una religién, la identidad religiosa forma parte integrante de su ser. Los
requisitos impuestos por la fe —su disciplina y las normas sobre la manera en que los adeptos deben llevar su vida—
no son elementos que deban aplicarse cuando uno no esté trabajando (digamos, por la noche y durante los fines de
semana para quienes tengan un trabajo de oficina) y que puedan dejarse discretamente de lado en horas de trabajo.
Segun las reglas particulares de la religiéon en cuestion y el grado en el que un determinado individuo sea practicante,
alguno de dichos elementos puede, por supuesto, no ser de obligado cumplimiento para dicho individuo y, por lo
tanto, ser negociable. Pero seria totalmente incorrecto suponer que, mientras que el sexo y el color de la piel siempre
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A mi juicio, el derecho de la Unidén Europea deberia proteger las manifestaciones de las creencias
fundamentales no porque sean inmutables, sino por su importancia y centralidad en la dignidad del
individuo. No debe olvidarse que la UE se basa, entre otros principios, en el valor del respeto de la
dignidad vy la libertad del ser humano (articulo 2 del Tratado de la Union Europea, TUE). El hecho de
gue la intensidad de la observancia religiosa pueda fluctuar a lo largo de la vida de una persona no
significa que la fe o las creencias no merezcan su debida proteccion. Lamentablemente, AG Kokott
sugiere que existen ciertos "grados" en el tema religioso al sefalar que una religion "moderada" es
mas apropiada para el dmbito laboral. Este tipo de condescendencia sobre lo que significan las
"creencias religiosas" para la vida de una persona es otra manifestacién mas del tipo de paternalismo
invasivo hacia las mujeres musulmanas en el que ha incurrido igualmente el Tribunal de Estrasburgo.
Del razonamiento juridico de Achbita se deduce que la conciencia de todo creyente, muy en concreto
de las mujeres musulmanas, se enfrenta con el dilema de dejar su religién a las puertas del trabajo o
guedarse excluidas del mundo laboral.

Es también posible detectar un rechazo a ciertas manifestaciones de la libertad religiosa que trasluce
una islamofobia soterrada. Y se hace mediante la defensa de una estricta idea de neutralidad que
afecta particularmente mas a las mujeres musulmanas que a cualquier otro grupo religioso. AG Kokott
defiende una neutralidad secularista que implica una restriccién al uso de simbolos religiosos
personales. En su Opinidn indica que “si bien la actividad de una recepcionista puede desempenarse
igual de bien con velo que sin él, también es cierto que puede formar parte del contexto en que se
lleva a cabo observar las normas de indumentaria impuestas por el empresario (por ejemplo, la
obligacién de llevar una ropa de trabajo o un uniforme, o bien la eventual prohibiciéon de llevar
simbolos religiosos, politicos o filoséficos visibles), de manera que la trabajadora desarrolla su trabajo
en un contexto en que debe renunciar a su velo (...) una empresa (como G4S) puede optar por una
politica de estricta neutralidad religiosa y de convicciones y, con vistas a la realizacién de esa imagen,
exigir a sus trabajadores como requisito profesional la correspondiente presencia neutral en el puesto
de trabajo”?3. Es decir, en el juicio de proporcionalidad que implica cualquier ponderacién de intereses
y derechos en conflicto, el elemento de la neutralidad religiosa prevalece sobre los intereses legitimos
de las trabajadoras afectadas porque no ha excedido los limites del margen de apreciacién empresarial
(es decir, el cddigo de vestir que ha impuesto el empresario). Como afirma Brems, extender la
neutralidad al sector privado significa "un gran salto" juridico porque "la neutralidad puede encubrir
facilmente prejuicios" (Brems, 2017). Si la politica de neutralidad se rige por las demandas y
expectativas de los clientes, -como indica AG Sharpston en Bougnaoui-, “cuando la propia actitud del
cliente puede indicar que éste tiene un prejuicio basado en uno de los «criterios prohibidos», como la
religion, me parece particularmente peligroso que se dispense al empresario del deber de cumplir con
la obligacidn de la igualdad de trato para complacer tal prejuicio”?*.

El impacto de estos dos casos en la jurisprudencia de los tribunales europeos nacionales estd aun por
evaluar. Sin embargo, es necesario recordar el papel del Tribunal de Justicia de la Unidn Europea como
intérprete supremo del derecho de la Unidon Europea. Como érgano encargado de proporcionar
normas comunes y orientacion para aplicar la legislacién de la UE en una Europa pluralmente religiosa
y diversa, el Tribunal ha enviado un mensaje de exclusién y de intolerancia. El resultado en estos dos

acompafian a las personas, de alguna manera no sucede asi con su religién (...), Asunto C-188/15, Conclusiones, par.
118.

23 Asunto C-188/1, Conclusiones, par. 76.

2 Asunto C-188/1, Conclusiones, par. 133.
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casos, y en los que sigan sus razonamientos juridicos, es la exclusidn de un tipo concreto de diversidad
religiosa, la de las mujeres musulmanas en el ambito laboral, las cuales quedan apartadas del sector
privado empresarial al arbitrio de la politica de neutralidad que desee imponer el empresario. Los
efectos para la cohesion social y la repercusion estructural en el mercado laboral pueden ser
devastadores para la efectiva integracion de las mujeres musulmanas.

Tribunal Europeo de Derechos Humanos

El Tribunal Europeo de Derechos Humanos (TEDH), también conocido como Tribunal de Estrasburgo,
es el organismo judicial de control de la vigencia de los derechos reconocidos en el Convenio Europeo
de Derechos Humanos y se ha convertido en el paradigma para las decisiones judiciales nacionales en
los Estados miembros del Consejo de Europa. La actividad del Tribunal Europeo respecto del derecho
de libertad religiosa, recogido en el articulo 9 del Convenio?>, cuya redaccion estd inspirada en el
articulo 18 de la Declaracidn Universal de los Derechos Humanos, ha sido muy amplia y no ha estado
exenta de polémica (Murdoch, 2012).

Una tendencia jurisprudencial del TEDH es una concepcion de la libertad religiosa desde un liberalismo
gue prima la autonomia del individuo frente a todo tipo de coaccién (libertad religiosa negativa). Como
herencia del enfoque del liberalismo clasico de los derechos humanos, se ha reconocido la primacia de
la conciencia individual sobre la coaccidn estatal y para ello el Tribunal ha diferenciado el forum
internum del forum externum (Petkoff, 2012). El foro externo, es decir la manifestacion de las
conductas exteriores motivadas por las convicciones religiosas, no se protege de igual manera para
todos los creyentes. Para aquellos pertenecientes a la confesion musulmana, el Tribunal ha adoptado
un sesgo paternalista, como veremos a continuacion. Otra tendencia del Tribunal de Estrasburgo ha
sido la prevalencia de la neutralidad estatal sobre el ejercicio de la autonomia personal. Paises como
Francia y Turquia, caracterizados por una fuerte neutralidad estatal convertida en principios
fundamentales del Estado, han protagonizado numerosas sentencias en las que se restringen la
manifestacion de la libertad religiosa de las minorias religiosas, en especial, de las musulmanas.

En todo caso, el caracter neutral del Estado deberia implicar el respeto por las comunidades que
coexisten en el territorio. El Estado aparece como el “arbitro” entre los “competidores” religiosos y el
garante de un pluralismo de hecho. Este fue el enfoque adoptado el Tribunal de Estrasburgo en el caso
Kokkinakis contra Grecia®® cuando afirmaba que el pluralismo es, en su dimensién religiosa, uno de los
elementos mas importantes que conforman la identidad de los creyentes y de su concepcidn de la
vida, ademas, de un activo valioso para ateos, agndsticos, escépticos?’. En este sentido, el pluralismo

25 Articulo 9 CEDH: “1. Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de conciencia y de religién; este
derecho implica la libertad de cambiar de religién o de convicciones, asi como la libertad de manifestar su religion o
sus convicciones individual o colectivamente, en publico o en privado, por medio del culto, la ensefianza, las practicas
y la observancia de los ritos. 2. La libertad de manifestar su religién o sus convicciones no puede ser objeto de mas
restricciones que las que, previstas por la ley, constituyan medidas necesarias, en una sociedad democratica, para la
seguridad publica, la proteccién del orden, de la salud o de la moral publicas, o la proteccién de los derechos o las
libertades de los demas”.

26 STEDH, Kokkinakis c. Grecia, Sentencia de 25 de mayo de 1993, Application no. 14307/88.

27 “Tal y como la protege el articulo 9, la libertad de pensamiento, de conciencia y de religidn constituye una de las
bases de una “sociedad democratica” en el sentido del Convenio. Figura en su dimension religiosa entre los elementos
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es el medio y el fin de una verdadera libertad religiosa, asi como un bien bdsico para una democracia
saludable. Si bien el respeto por el pluralismo fue fundamental en Kokkinakis o en Iglesia
Metropolitana de Besarabia y otros contra Moldavia®®, en los llamados casos isldmicos, el pluralismo
deja de ser consubstancial a nuestra sociedad y queda limitado con el argumento de la proteccién del
orden y de la seguridad publica (Evans, 2000 y Martinez-Torrén, 2003) o por nuevos limites de
creacion jurisprudencial como el concepto de “vivir juntos” creado por el TEDH en el caso de S.A.S
contra Francia®®.

Autonomia y dignidad de los creyentes musulmanes

Existen varias manifestaciones de prejuicios islamdfobos en los razonamientos juridicos de las
sentencias del Tribunal de Estrasburgo. La primera manifestacién seria la negacién de la autonomia
personal de los creyentes musulmanes, en concreto de las mujeres que llevan el velo. Entre las
decisiones del TEDH relativas al uso del pafiuelo o velo isldamico, destacan Dahlab c. Suiza®°, Leyla Sahin
c. Turquia®!, Kervanci c. Francia®? y Dogru c. Francia®?, todas ellas relativas a la prohibicién del uso del
velo islamico no integral en el contexto escolar. A estas hay que afiadir las tres sentencias sobre la
prohibicion del velo integral en S.A.S c. Francia, Belcacemi y Ousar c. Bélgica y Dakir c. Bélgica. En este
tipo de casos el uso de un determinado simbolo religioso personal —el hiyab o el velo integral- va en
menoscabo de los principios democraticos de las sociedades europeas, es decir, son considerados en si
mismos “antidemocraticos”.

En el caso Dahlab, relativo a la prohibicion de llevar velo por parte de una profesora de escuela
primaria conversa al islam, el TEDH sostuvo que no prevalece el derecho de libertad de creencias sobre
el interés del Estado en la proteccidn de los derechos y libertades de los demas y la conservacién del
orden y la seguridad publicas: "Por lo tanto, parece dificil conciliar el uso de un islamico pafiuelo con el
mensaje de tolerancia y respeto por los demds”3*. El Tribunal se arroga la competencia de valorar el
significado de un simbolo religioso, lo cataloga como antidemocratico y lo contrapone al principio
constitucional de neutralidad. De este modo, la titular del derecho de libertad religiosa, la mujer
musulmana que desea expresar su libertad religiosa mediante el uso de un simbolo religioso personal,
gueda silenciada ante el peso de los principios del secularismo y los valores democraticos. Igualmente
en Sahin, el Tribunal sefialé que "(...) es el principio de secularismo, tal como lo ha entendido el
Tribunal Constitucional, lo que subyace a la prohibicién del uso de simbolos religiosos en las
universidades"?°.

En Dogru, un caso en el que una estudiante musulmana se negd a quitarse el pafiuelo en las clases de
educacion fisica y deportes fue expulsada del colegio, el TEDH determind que “(...) Cuando se trata de
cuestiones relativas a la relacién entre el Estado y las religiones, sobre las cuales la opinidén en una

mas esenciales de la identidad de los creyentes y de su concepcion de la vida, pero es también un bien precioso para
los ateos, los agndsticos, los escépticos o los indiferentes. Es una manifestacion del pluralismo, claramente
conquistado en el curso de siglos, consubstancial a nuestra sociedad”, par. 31.

28 STEDH, Iglesia Metropolitana de Besarabia y otros c. Moldavia, Sentencia de 3 diciembre de 2001, Application
31/12/2001, par. 116.

2 STEDH, S.A.S. c. Francia, Sentencia de 1 de julio de 2014, Application no. 43835/11.

30 STEDH, Dahlab c. Suiza, Sentencia de 15 de febrero de 2001, Application no. 42393/98.

31 STEDH, Leyla Sahin c. Turquia, Sentencia de 10 de noviembre de 2005, Application no. 44774/98.

32 STEDH, Kervanci c. Francia, Sentencia de 4 de diciembre de 2008, Application no. 31645/04.

33 STEDH, Dogru c. Francia, Sentencia de 4 de diciembre de 2008, Application no. 27058/05.

34 STEDH, Dahlab c. Suiza, par. 1.

35 STEDH, Sahin c. Turquia par. 116.
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sociedad democratica puede diferir razonablemente, se debe otorgar especial importancia al papel del
6rgano nacional en la toma de decisiones. Este sera el que decida sobre la regulaciéon de uso de
simbolos religiosos en las instituciones educativas (...)"3®. Asimismo, también, merece la pena destacar
que en Dogru el Tribunal de Estrasburgo sugiere que se ha tomado en cuenta "los derechos y
libertades de los demds" cuando, en realidad, se ignoré la autonomia y la voz de la alumna Begin
Dogru al rechazarse su sugerencia de usar una bandana, en lugar del velo a fin de cumplir con las
reglas internas de la escuela.

En todos estos casos el Tribunal se preocupa por la preservacién de los principios constitucionales del
Estado -la democracia, la tolerancia, la laicidad, el orden publico y los derechos y la libertad de los
demas- ignorando los argumentos de las solicitantes respecto a sus nomos religiosos y a su autonomia
personal. Cuando se trata de mujeres musulmanas la negacién de la autonomia personal va, ademas,
acompanada de un paternalismo abusivo que trata de proteger a la mujer de su propia
autoafirmacion, libre e individual, sobre lo que es digno para si misma (Howard, 2012: 160). La jueza
Tulkens, en su opinién disidente en Sahin, al preguntarse si el hiyab se ajusta a los valores
democraticos de la igualdad de género y de la tolerancia enfatizaba: "(...) Por lo tanto, se considera
gue la prohibicidon de usar el velo es promover la igualdad entre hombres y mujeres. Sin embargo,
écudl es, de hecho, la conexidn entre la prohibicién y la igualdad sexual? La sentencia no lo dice. De
hecho, écudl es el significado de usar el pafiuelo en la cabeza? ... Lo que falta en este debate es la
opinidn de las mujeres, tanto de quienes usan el pafiuelo como de quienes eligen no hacerlo”?.

La negacion de las voces de las mujeres musulmanas no solo implica el paternalismo de convertirse en
portavoz de aquellas que “no tienen voz” sino que, ademas, significa la cosificaciéon de la mujer, al
desposeerla de su propia singularidad. El Estado se convierte de esta manera en el portavoz de cémo
perciben y viven el islam estas mujeres. Es la negacién de lo “otro” y la suplantacién de lo que quiere la
sociedad que sea eso “otro”.

No obstante, la légica del Tribunal de Estrasburgo en los casos mencionados ha sido corregida en
sentencias posteriores hasta llegar a reconocer que la autonomia de las mujeres ha de ser tomada en
consideracion (Brems, 2013: 2-14; Brems, 2014; O’Neill et al, 2014; Vakulenko, 2012). Asi se sefialé
tanto en Eweida y otros contra Reino Unido y como en S.A.S%%. Paraddjicamente, en Eweida que
implicaba la exhibicién de un simbolo cristiano, el Tribunal dio peso en la argumentacién juridica a la
autonomia de la creyente cristiana, en concreto, a su visién personal de su propia libertad religiosa.
Por el contrario, en S.A.S, si bien se le dio igualmente voz a la mujer musulmana sobre lo que
significaba para ella la exteriorizacion de su libertad religiosa, no fue determinante para la decisién de
la sentencia®. En todo caso, lo destacable es que el Tribunal de Estrasburgo afirmo en Eweida que el

36 STEDH, Dogru c. Francia, par. 63.

37 STEDH, Sahin c. Turquia, Opinién discrepante de la jueza Tulkens, par 11.

38 En Eweida y otros c. Reino Unido, Application num. 48420/10, 36516/10, 51671/10, de 15 de enero de 2013, relativo
al uso de llevar una cruz visiblemente en el trabajo, el Tribunal consideré que el comportamiento de la Sra. Eweida
formaba parte del contenido del articulo 9, por tanto, era parte de su manifestacion religiosa, en forma de culto,
practica y observancia.

3 En S.A.S, la demandante, una mujer de nacionalidad francesa, declaré utilizar -aunque con caracter esporadico- el
velo integral como parte de la manifestacion externa de su cultura y su religion musulmana.
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deseo de manifestar las propias creencias es un derecho fundamental porque una sociedad
democrdtica saludable necesita tolerar y sostener el pluralismo y la diversidad, pero también por el
valor que tiene la religidn para la persona que la ha convertido en el eje central de su vida, en
consecuencia, tiene el derecho de comunicar esta creencia a los demds. Como indicé el antiguo
Comisario de Derechos Humanos, Thomas Hammarberg, Human Rights League y Human Rights
Watch, “la prohibicion del velo, en lugar de ayudar a las mujeres que son obligadas a llevarlo, limitara
su capacidad para buscar asesoramiento y ayuda. El primer efecto de esta medida va a ser confinar a
las mujeres con velo en sus hogares en vez de liberarlas” (Human Rights Watch, 2010 y Human Rights
League, 2010)%°. Este tipo de iniciativas legislativas son contraproducentes para la igualdad de género
(Relafio, 2015 y Howard, 2012).

Prejuicios negativos

La segunda manifestacién de islamofobia es la tendencia a interpretar el islam y a los musulmanes
como una realidad monolitica y compacta (Marranci, 2005; Halliday, 1999). Las sociedades europeas
siguen atribuyendo a los musulmanes unas singularidades predefinidas. Esta visién del islam no lleva
consigo necesariamente prejuicios islaméfobos. Sin embargo, el imaginario social europeo sigue
atribuyendo a los musulmanes una singularidad predefinida y estereotipos negativos (Bravo, 2011).
Bajo la categoria de musulman se incluye a personas esencialmente religiosas, en ocasiones
inintegrables, debido al fuerte arraigo cultural en sus propias comunidades (Rana, 2007). Se impone
una determinada caracterizacién negativa a los musulmanes, al tiempo que se ignora la autodefinicion
gue hacen los musulmanes de si mismos (Bectovic, 2011).

En los casos del uso del pafiuelo o velo islamico, el Tribunal ha construido una imagen negativa del
pafuelo en la cabeza, calificdndolo como simbolo que no cumple con los valores de la democracia
europea (Peroni, 2014: 201-2013). Por ejemplo, en Dahlab, la Gran Sala se refirié al uso del pafiuelo en
la cabeza como un "poderoso simbolo externo" que "parecia imponerse a las mujeres por un precepto
religioso dificil de conciliar con el principio de igualdad de género". Afortunadamente en S.A.S, diez
afios después de Sahin, el Tribunal ya es consciente de los estereotipos negativos que existen en la
sociedad sobre las mujeres musulmanas como mujeres oprimidas que necesitan proteccion y corrige
los argumentos del gobierno francés relativos a la igualdad de género. El Tribunal de Estrasburgo, por
el contrario, sostiene que la igualdad de género sigue siendo un reto fundamental para los Estados
miembros y puede justificar injerencias en ciertos derechos y libertades convencionales. Ahora bien,
un Estado parte no puede invocar la igualdad de género para prohibir una practica que es defendida
por las propias mujeres que la observan, en ejercicio de su libertad y sin estar sometidas a coaccion,
como ocurre en el caso de la demandante en S.A.S.

Restricciones al ejercicio de la libertad religiosa

Por ultimo, se ha podido constatar prejuicios islamdéfobos al valorar las restricciones legitimas a la
manifestacion de la libertad religiosa contenidas en el segundo parrafo del articulo 9. La jurisprudencia
del TEDH analiza si existe violacion del derecho de libertad religiosa en dos pasos. Primero se estudia si
la conducta invocada por el demandante puede considerarse una manifestacion religiosa y, en un
segundo momento, en el caso de que la respuesta haya sido positiva, se evalla si el obstaculo que se
denuncia como contrario a la libertad religiosa cumple los tres requisitos mencionados en el apartado

40 vid. Thomas Hammarberg, “Rulings anywhere that women must wear the burga should be condemned- but banning
such dresses here would be wrong”, www.commissioner.coe.int (acceso 16-03-2018)
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241, Si los cumple, se trata de una restriccidn legitima a la libertad religiosa. Si no los cumple, se trata
de una violacién de la libertad religiosa.

Si se observan los casos que han tratado la prohibicion del velo integral en Francia y en Bélgica (S.A.S,
Belcacemi & Ousar, y Dakir), el Tribunal ha concluido que las leyes de prohibiciones de caracter
general, como la ley francesa y la ley belga, sélo resultarian proporcionadas si persiguen un objetivo
legitimo. Y el TEDH ha afirmado que el objetivo legitimo es la proteccidn de los derechos de los demas,
que se concreta en establecer las condiciones necesarias para garantizar la convivencia (living
together) entre los individuos. Para este fin, el Estado dispone de un amplio margen de apreciacion en
el ejercicio de su politica legislativa que necesariamente se desarrolla dentro de los valores sociales
vigentes en un tiempo y lugar concretos. A partir de ahi, el TEDH concluye que la cuestion de la
aceptacién o no del uso del velo integral en el espacio publico constituye una eleccién de la sociedad y
cuando hay en juego cuestiones de politica general, “serd necesario conceder una importancia
particular a la funcién de quien lleva a cabo la decisidén nacional”#?. En otras palabras, Francia disponia
en el caso de un amplio margen de apreciacidon para prohibir el velo integral por motivos de identidad
nacional*3.

Merece la pena destacar el voto particular discrepante de la mayoria en el caso S.A.S de las juezas
Nussberger y Jaderblom que sostienen que se han sacrificado los derechos individuales por principios
abstractos (living together) que no tienen correspondencia directa con los derechos y libertades
garantizados en el Convenio*. Sin duda la jurisprudencia del TEDH ha sefialado el deber del Estado de
promover una tolerancia mutua entre los grupos opuestos y ha declarado que “la funcién de las
autoridades (...) no consiste en eliminar la causa de las tensiones suprimiendo el pluralismo sino en
vigilar que los grupos que compiten se toleren unos a otros”*°. Al prohibir el velo integral, segun las
juezas, el legislador francés ha hecho exactamente lo contrario: lejos de garantizar la tolerancia entre
una muy amplia mayoria y una pequefia minoria, ha prohibido lo que aparece como un factor de
tensiones. No ha quedado demostrado que las prohibiciones hayan sido medidas necesarias y
proporcionadas para la salvaguarda de la seguridad publica. Al contrario, esta legislacién prohibitiva ha
puesto de manifiesto hasta dénde puede el derecho doblegarse a la cultura del miedo y la importancia
de las presunciones, especulaciones y estereotipos de apariencia juridica, muy peligrosos para una
democracia saludable y plural (Relafio, 2015: 33). Es decir, han eliminado de la esfera publica un tipo
de manifestacion de identidad cultural o religiosa que es precisamente una de las posibles
manifestaciones del islam. Del razonamiento del TEDH parece desprenderse, en palabras de Thomas
Hammarberg, ex Comisario de Derechos Humanos del Consejo de Europa que “en varios paises
europeos, el debate publico se haya centrado casi exclusivamente en el caracter musulman de la
vestimenta, dando la impresién de que se tiene puesta la mira en una religion especifica. Se han

41 Articulo 9.2. La libertad de manifestar su religién o sus convicciones no puede ser objeto de mas restricciones que
las que, previstas por la ley, constituyan medidas necesarias, en una sociedad democratica, para la seguridad publica,
la proteccién del orden, de la salud o de la moral publicas, o la proteccion de los derechos o las libertades de los
demas.

42 STEDH, S.A.S. c. Francia, par. 154.

3 Ipid. par. 155.

4 Ibid. voto particular, par. 5.

4 Ipid. voto particular, par. 14.
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utilizado algunos argumentos claramente islamofdbicos, y eso no ha ayudado a tender puentes ni a
favorecer el didlogo”.

Conclusion

Los esfuerzos internacionales de los organismos europeos en la lucha contra la islamofobia han
puesto en evidencia, precisamente, el fracaso de las medidas adoptadas desde hace décadas por
los mismos organismos que reiteran, hoy en dia, su compromiso para erradicar un fenédmeno que
va en aumento. La causa del fracaso reside tanto en el caracter no obligatorio de la mayoria de las
recomendaciones, como en la ausencia de una adecuada supervision e implantacion. Las
respuestas juridicas y politicas existen, pero no son efectivas puesto que los estereotipos que
inducen a una islamofobia larvada, incluso en instancias judiciales, se han extendido en la sociedad
civil europea. No cabe duda que se ha ahondado en las conciencias de todos los actores y se ha
crecido en la sensibilizacion de actores publicos como privados. Sin embargo, puede también
apreciarse politicas publicas, implementadas por partidos conservadores, que han ignorado las
politicas de integracidon y la existencia de la diferencia en nuestras sociedades. Como se ha
sefialado, el Consejo de Europa y la ECRI han insistido a los gobiernos a tomar medidas resolutivas
y efectivas para erradicar los perjuicios negativos alimentados por el miedo al “otro” (musulman).
Estas medidas también conciernen a los operadores juridicos que, lamentablemente, no escapan a
la tendencia al estereotipo y a la fobia al islam.

Cuando el presidente del Tribunal de Luxemburgo, Lenaerts, leyé en voz alta la sentencia del caso
Achbita en su lengua materna leyé "pafnuelo islamista”, en lugar de "pafuelo isldmico". Si bien en
holandés las palabras “islamista” e “isldmico” se diferencian en wuna sola letra
(Islamitisch/Islamistisch), cualquiera que tenga cierta familiaridad con los debates sobre el islam y
el islamismo conoce la gran diferencia entre ambos términos. Ante este tipo de islamofobia casi
“inconsciente”, se hace necesario reiterar el cumplimiento de las obligaciones internacionales en
todo lo relativo al respeto de la diversidad religiosa y a la lucha contra la islamofobia. Basta con
volver una y otra vez a los principios basicos y vinculantes de la Constitucién europea y a los
pilares sobre los que se ha levantado la Unidén Europea: la libertad, igualdad y el respeto por la
dignidad del ser humano.
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Resumen

Este articulo pretende acercarse a una comprensiéon de las posiciones de la izquierda europea y
espafiola sobre la islamofobia, asi como de sus silencios, que contrastan con la centralidad que
tiene la problematizacién del islam en otros segmentos del campo politico y en las dindmicas de
gobernanza global y local. Para ello, aborda en primer lugar la construccién de la cuestién -
musulmana en paralelo al auge del neoliberalismo, se pregunta por las dindmicas de poder que
subyacen a la (re)produccién de la islamofobia y finalmente propone un marco de analisis para las
posiciones de la izquierda y una taxonomia de las mismas.
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Abstract

This article aims at understanding the positions of the European and Spanish left on Islamophobia,
as well as its silences, which contrast with the centrality of the problematization of Islam in other
segments of the political field and in the dynamics of global and local governance. To do so, it first
addresses the construction of the Muslim question, in parallel with the rise of neoliberalism. Then,
it considers the power dynamics that underlie the (re)production of Islamophobia and finally
proposes a framework for the analysis, as well as a classification of the positions of the left.

Keywords: islamophobia, Islam, racism, left, politics

REIM N2 24 (junio 2018)
ISSN: 1887-4460



mailto:daniel.gil@ucm.es
https://doi.org/10.15366/reim2018.24.004

Introduccion

¢Cual es la funcién politica de la islamofobia? Son comparativamente pocos los estudios sobre la
cuestion que investigan a fondo las conexiones de la islamofobia con estrategias politicas. Los
enfoques estructurales se han centrado mas en investigar cémo funciona el estigma que en por
gué funciona, o, en otros términos, se ha hecho mds hincapié en los imaginarios de la islamofobia
gue en su funcidn sistémica y los actores sociales que la (re)producen y sus intereses (Kundnani,
2017: 73).

A ello se afiaden las dificultades para delimitar la naturaleza de la islamofobia que, como se ve en
la introduccion de este monografico, se manifestaron ya tempranamente en la definicién multiple
del Runnymede Trust (1997). La islamofobia es, a la vez, un hecho global y local que articula un
discurso geopolitico internacional con la gestién de las minorias musulmanas en el interior de los
Estados. En la mayoria de las sociedades europeas, la islamofobia sucede y se solapa con la
xenofobia, dirigidas una y otra contra las mismas personas, primero por su origen geografico y
sucesivamente por su «cultura» y su «religion» reales o supuestas. Por esa razén se ha propuesto
hablar de musulmanofobia o racismo antimusulmdn (Halliday, 1999: 898) entendiendo que sus
victimas son las personas «leidas como» musulmanas y no la religion en si. Sin embargo, ese
racismo antimusulman es dificilmente disociable del cuestionamiento de la legitimidad del islam
como fe y practica religiosa y cultural y sobre todo de la legitimidad de su prdctica en las
sociedades del Norte.

El concepto de racializacion soluciona analiticamente la filiaciéon de la islamofobia con el racismo,
en la medida en que considera que la raza no es una propiedad genética sino una ficcidn creada
para naturalizar una relacion de dominacidén. Eso permite aplicar a la islamofobia todo el corpus
analitico producido sobre el racismo, incluido el que sefiala su caracter estructural en el Estado
moderno, como dispositivo® que justifica la colonizacidn, la division del trabajo y los mecanismos
de inclusidn y exclusién inherentes a la formacidén de los Estados nacionales. Sin embargo, mas alla
de ese marco general, la identificacion de islamofobia y racismo no explica por si sola qué agentes
la (re)producen y en funcién de qué intereses especificos (Massoumi et al., 2017a; Kundnani,
2017). La constatacion de que existen quienes se benefician de ella no explica el papel sistémico
de la islamofobia. Al contrario, la inconcrecidén parece sugerir que los actores politicos no hacen
mas que aprovechar, instrumentalizandolo y magnificdndolo, un problema generado
espontaneamente por el encuentro traumatico entre Occidente y el islam (Gole, 2007 [2005]: 19).
Sin embargo, ningun hecho social constituye per se un problema publico, ni siquiera el hecho de
gue produzca un cambio objetivo en el dmbito de la vida social al que se refiere. La condicién de
posibilidad de un problema publico es que sea construido como tal y aceptado socialmente a costa
de otros potenciales problemas, para lo cual tienen que existir, entre otras cosas, unos agentes
sociales que lo construyen y reproducen (Lorenc, 2005: 142-146; Hajjat y Mohammed, 2016: 102).

La islamofobia fue denunciada y nombrada como tal a mediados de los afios noventa, pero deriva
genealdgicamente de un proceso mas largo al que llamaré «cuestiéon musulmana» y que voy a
resefiar brevemente. A continuacién intentaré una caracterizacién politica del problema y sus
agentes para abordar por ultimo los vinculos entre racismo, islamofobia e izquierda. Para el

! Dispositivo en sentido foucaultiano, es decir, red que integra instituciones, discursos, leyes, medidas administrativas,
enunciados cientificos, proposiciones ideoldgicas, filosdficas, morales, etc.
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analisis he tenido en cuenta sobre todo el marco que proporcionan las experiencias del Reino
Unido y Francia sefialando, cuando es necesario, las especificidades del caso espafiol. No me ha
parecido util circunscribirme a este ultimo, ya que la cuestion musulmana emerge en Espafia
tardiamente y, en gran medida, ya construida desde los paises centrales del espacio europeo. Por
otra parte, la convergencia comunitaria y la caracterizacién pospolitica del problema ha tendido a
unificar su gestién y las percepciones sociales del mismo, pese a la diversidad de situaciones de
partida (Rea, 2006: 161-167; Tyrer, 2013: 88).

La construccion de la «cuestion musulmana»

La «cuestién musulmana» se inicia en las postrimerias de los «treinta afos dorados» del
capitalismo, las décadas de desarrollo industrial y econémico que siguieron a la segunda guerra
mundial en los paises del Norte global. Como se ha sefialado, la cuestién tiene una dimension
internacional y otra doméstica. Edward Said denuncié tempranamente en Orientalismo (1990
[1978]: 337) que los discursos antisemitas de preguerra se estaban transfiriendo de los judios a los
arabes. Una razoén era la emergencia de la resistencia palestina después de 1967 que dio forma al
«terrorismo arabe» en escenarios «occidentales» cada vez mas decantados hacia Israel (Kapitan,
1997: 30, Finkelstein, 2002 [2000]). La segunda razén fue la crisis del petrdleo de 1973 que
propicid una larga serie de representaciones sobre el «peligro arabe» (Said, 1990 [1978]: 337-338).
Mads tarde, la Revolucién irani de 1979 supuso un hito fundamental en la construccion del «mal»
terrorista racializado (Kumar, 2017: 61) y favorecio la decantacion de la amalgama arabe-islamica
hacia el segundo elemento. La emergencia del islamismo politico y su correlato cultural, el
revivalismo islamico o «nuevo pietismo» (Gole, 2007 [2005]: 127) generaron importantes
contradicciones en las izquierdas del Norte. Si bien la «nueva izquierda» y la «extrema izquierda»
surgidas en los sesenta y setenta tenian un poso anticolonial y habian tendido a simpatizar (e
incluso colaborar) con las organizaciones antiimperialistas del mundo arabe e isldmico (Rio, 2012:
17-18) la entrada en escena del islamismo politico cambié las tornas. éEra el islam un mero
«lenguaje» anticolonial superpuesto a unas luchas de liberacion cuya esencia permanecia
inmutable o debia entenderse como una «doctrina» a todos los efectos y por tanto tomar nota de
sus incompatibilidades con la izquierda laica? Ese es, presentado con trazo grueso, uno de los
debates inacabados de la izquierda en su relacidn con el islam.

Al colapso del bloque socialista a partir de 1989 siguié la reafirmacion de la hegemonia
estadounidense que estaba en crisis desde mediados de los setenta. La devastacién de Iraq (1990-
1991) fue el acontecimiento inaugural de un «nuevo orden mundial» definido por el «choque de
civilizaciones» y la emergencia de una nueva amenaza isldmica global que cristalizaria tras el 11-Sy
la «guerra contra el terror». La islamofobia surge como ideologia imperial (Kundnani, 2017;
Kumar, 2017) que funciona gracias a que concuerda, por una parte, con el racismo estructural de
la Modernidad colonial europea y por otro con un repertorio antiislamico de largo recorrido.

La dimensiéon interior del problema musulman aparece con la revolucién neoliberal. El
desmantelamiento del pleno empleo y el Estado del bienestar derivd tempranamente en una
estigmatizacién de la mano de obra no cualificada de origen inmigrante, importada masivamente
durante las décadas anteriores, y especialmente aquella que procedia de las colonias y excolonias
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europeas. La problematizaciéon de la inmigracion no detuvo la afluencia de migrantes —
probablemente no lo pretendia— pero si cred un estigma funcional a la reorganizacién productiva
y social que por un lado precarizaba y por tanto abarata la mano de obra —tanto la inmigrante
como la autdctona, obligada a competir con ella— y por otro creaba un chivo expiatorio adecuado
a las esperanzas frustradas de la clase obrera nativa. El neoliberalismo popularizé discursos
xendéfobos que hasta entonces habian sido patrimonio de sectores ultraconservadores vy
ultraderechistas, transformandolos en un activo, no ya politico sino pospolitico, en la medida en
gue se presentaban como una cuestién de «gestién eficiente», transversal o ajena a las ideologias
politicas. En ese contexto, se produjeron las primeras conexiones entre el «problema de la
inmigracion» local y el «problema musulman» global, esencialmente como un medio de
desacreditar las reivindicaciones de la clase obrera inmigrante y de crear un estigma culturalista,
gue escapara a las definiciones de racismo generalmente admitidas (Hajjat y Mohammed, 2016:
105-106). Los “asuntos del velo” en Francia y el caso Rushdie en el Reino Unido (1989) fueron los
gue consolidaron la percepcidon de un «problema musulman» global y local a la vez, que cristalizé
una década mas tarde con el 11-S y la aparicién del «terrorismo islamico» en Europa?.

La revolucién neoliberal supuso también un importante cambio en las izquierdas. El
desmantelamiento de la fabrica como espacio hegemédnico de la produccién, pero también del
antagonismo de clase, hizo que la izquierda obrerista asistiera a la lenta reducciéon de su base
social y su capacidad de accién, desbordada por los nuevos patrones de trabajo, interacciéon social
y control biopolitico, en los que resultaba cada vez mas dificil orientarse. Las izquierdas ni siquiera
pudieron rentabilizar la «critica cultural» de la nueva izquierda, sensible a los factores
deshumanizadores de la produccidon en masa de los «afios dorados», ya que en gran medida el
capital se apropié de ella para transformarla en instrumento de reestructuracién (la indistincién
entre lugar y tiempo de vida y de trabajo, la movilidad laboral y la formacién permanentes, los
nuevos modelos empresariales, etc.). En cuanto a la inmigracion, las izquierdas ya habian tenido
dificultades para integrar en sus estructuras a los trabajadores inmigrantes no cualificados (Pitti,
2004; Brah, 2011 [1996]: 53; Keucheyan, 2013 [2010]: 115) y el problema se hacia mas agudo
ahora debido a su percepcidon como competidores de la clase obrera local. Por otro lado, si bien las
izquierdas se mostraban sensibles al racismo, los nuevos racismos culturalistas y la islamofobia
provocaron en su seno contradicciones similares a las que habia propiciado el auge del islamismo
a nivel global.

2E| caso espafiol fue algo distinto. Espafia recogid a finales de los ochenta la inmigracién excedente de Europa, que
crecid en paralelo a la burbuja inmobiliaria, en un proceso cuya intensidad y rapidez no se habia dado en ningln otro
pais de la UE (Gonzalez Enriquez, 2017: 3-5). La Ley de Extranjeria de 1985 ya discriminaba a los musulmanes —
incluidos los habitantes de Ceuta y Melilla— en el acceso a la nacionalidad, por lo que desde los inicios funciond un
«filtro étnico», mas alimentado por la morofobia que por el rechazo al islam (Lopez Garcia, 2002: 130-137). Los
sucesos de El Ejido en febrero de 2000 marcaron el gran punto de inflexion de la problematizacion de la inmigracidn,
todavia no de la musulmaneidad. La amenaza especificamente musulmana se construyo sobre el llamado «terrorismo
isldmico». Aunque Espafia ya habia sido escenario, en 1985, de uno de los primeros atentados atribuidos al
«yihadismo», el problema no se planted hasta dos décadas mas tarde, ya en la estela del 11-S, con los atentados del
11 de marzo de 2004 en Madrid y los del 17 de agosto de 2017 en Barcelona (con relacion a estos ultimos, remito al
articulo de Alberto Lopez Bargados en este mismo nimero).
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La islamofobia y sus agentes

La islamofobia ha sido identificada como una forma de caza de brujas (Kumar, 2017: 61). Mas alla
del uso figurado de la expresion, la caza de brujas propiamente dicha, que recorrié Europa y sus
colonias en los albores de la Edad Moderna, fue analizada por Silvia Federici como un mecanismo
de disciplinamiento de poblaciones ligado a la reorganizacidon social y productiva del primer
capitalismo y en particular a la acumulacion primitiva de fuerza de trabajo. Federici sefiala (2010
[2004]: 24) que «cada fase de la globalizacion capitalista, incluida la actual, ha venido acompafiada
de un retorno a los aspectos mds violentos de la acumulacion primitiva». En esta linea, podemos
entender que la islamofobia es una forma de racismo ligada a las nuevas reconfiguraciones del
capitalismo. La destruccidon de Iraq, el desplazamiento masivo de poblaciones a través de los
conflictos o la privatizacidn de los servicios publicos (cuyo déficit se achaca entre otras cosas a la
sobreexplotacion por parte de los inmigrantes) son otras tantas formas de lo que David Harvey
(2004 [2003]) ha llamado «acumulacidn por desposesidon». Esto es, una captura violenta del bien
comun que tiene por objeto reiterar peridédicamente la acumulacion primitiva a fin de reimpulsar
el rendimiento del capital. Por otra parte, el 11-S y la «guerra contra el terrorismo» constituyen el
punto de inflexién hacia lo que Giorgio Agamben (2004 [2003]: 25) ha llamado un estado de
emergencia o de excepcidn permanente como paradigma de gobierno. Guantdnamo es el icono
temprano de esa excepcionalidad ligada a la gestion de la «xamenaza terrorista» y la construccién
de los musulmanes como «categoria punible de personas» mas alla del derecho (Lépez Bargados,
2015: 27). La islamofobia no es pues (o no Unicamente) una discriminacién religiosa sino «una
expresion emblemdtica del racismo biopolitico contempordneo» (Tyrer, 2013: 21), cuyo leitmotiv
es la religion pero que se nutre, ademas, de otros resortes de alterizacion e inferiorizacién como la
xenofobia, el clasismo, el sexismo o la peligrosidad.

¢Quiénes producen y reproducen la islamofobia? Partiendo de la identificacion propuesta por
Massoumi et al. (2017a), nombraré a tres agentes sociales3. En primer lugar, lo que vagamente
podriamos llamar «ultraderecha» —enseguida matizaré la idea—, de la que procede el grueso del
discurso islaméfobo explicito. En segundo lugar, las instituciones estatales, agente medular del
racismo y no mero instrumento, cuyo papel sin embargo solo se esbozard ya que lo contrario
excederia los propdsitos de este trabajo. Y, por ultimo, me referiré a un sector de la izquierda; en
la seccidn siguiente se propondrd una taxonomia de posiciones de izquierda sobre la islamofobia y
se mostrara como existen sectores y discursos dentro de la misma que intervienen de manera
activa en la produccion del estigma antimusulman.

La «ultraderecha» en un sentido laxo esta conformada por al menos tres movimientos de élite con
caracteristicas distintas, aunque puedan darse combinaciones y desplazamientos. En primer lugar,
el movimiento neoconservador, que proporciond el apoyo ideoldgico al giro beligerante
emprendido por la politica exterior de Estados Unidos a partir de mediados de los afios noventa y

3 Massoumi et al. (2017a) hablan en realidad de «cinco pilares» de la islamofobia: 1) el Estado; 2) partes del
movimiento sionista; 3) el movimiento neoconservador; 4) el movimiento counterjihad y la extrema derecha; y 5)
diversas corrientes de izquierda, progresistas y feministas. En este articulo se contemplan todos, pero he optado por
una reduccidn a tres bloques.
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del que procede gran parte de la expertise sobre la «amenaza isldmica»*. En segundo lugar, la
ultraderecha propiamente dicha: los movimientos de raiz fascista y racista, generalmente
homoéfobos y sexistas, abonados a la estigmatizacién y, frecuentemente, la violencia directa contra
toda clase de minorias, y que a menudo hacen bandera del antisemitismo del fascismo histérico>.
Y en tercer lugar, el fendmeno emergente del llamado «extremismo de centro», «nuevo fascismo»
o «populismo de derechas», entre otras denominaciones, que aqui llamaré posfascismo siguiendo
a Tamas (2000, 2015) y Traverso (2015, 2016).

En los paises de Europa occidental, esa modalidad de ultraderecha ascendente que ha sido
calificada provisionalmente como posfascismo tiene importantes diferencias con el fascismo
clasico, del que en ocasiones procede y otras veces no. En primer lugar, se preocupa en marcar
distancias con todo aquello que pueda ser identificado como ultraderechista®. En segundo lugar,
no es totalitario ni revolucionario: no se opone a las formas politicas dominantes de democracia
electoral y gobierno representativo, y con frecuencia hace bandera de los derechos individuales,
incluida la igualdad de género y la libertad sexual. No es en absoluto antisemita; todo lo contrario:
comparte con los neocon su afinidad con el sionismo y la transformacién del Holocausto en una
nueva «religion civil» (Traverso, 2016: 113-127). No se basa «en movimientos de masas violentos y
filosofias irracionales y voluntaristas» (Tamds, 2000) y de hecho no estd respaldado, al contrario
qgue el fascismo cldsico, por ninguna produccion tedrica resefiable, aunque si cuente con hitos
literarios de gran circulacion como La rabia y el orgullo de Oriana Fallaci (2001) o Sumision de
Michel Houellebecq (2015), por citar un texto fundacional y otro reciente. El posfascismo carece
de autodefinicidn politica clara; de hecho, se trata de un movimiento netamente pospolitico y
populista, que se presenta como ajeno o transversal a las ideologias y que reivindica el retorno de
la «gente comun» a la «normalidad» perdida por las transformaciones sociales de las ultimas
décadas, en particular el multiculturalismo.’ El posfascismo disputa la hegemonia a la izquierda no
solo en sus mismos espacios y segmentos sociales, sino también con sus mismos moldes
discursivos e iconicos (Reguera, 2017). En la mayoria de los casos puede decirse que lo ha hecho
exitosamente. ¢ Qué justifica entonces su asimilacion a la extrema derecha? Para Tamas (2010), la

4E| espacio neocon esta representado sobre todo por think-tanks y grupos de presidn como la Henry Jackson Society
en el Reino Unido, Counterjihad Europa o European Fundation for Democracy, entre otros. En Espafia, el espacio
neocon lo dominan el Grupo de Estudios Estratégicos (GEES), la Fundacién para el Andlisis y los Estudios Sociales
(FAES), la Fundacion Burke y quizas la Fundacion Juan de Mariana —a la que otros identifican mas bien con lo que en
el dmbito anglosajén se denomina libertarianism—, asi como algunos medios de comunicaciéon como Libertad Digital e
Intereconomia (Carmona et al., 2012).

5 Un problema para determinar quiénes se adhieren a esta categoria es que gran parte de las grandes organizaciones
europeas de ultraderecha —como el FN francés, el Partido de la Libertad de Austria (FPO) o el Vlaams Belang
(heredero del Vlaams Blok, flamenco)— se han deslizado hacia posiciones mas afines a las del posfascismo. Las
organizaciones que responden mas netamente a la tipologia (neo)fascista serian Amanecer Dorado en Grecia, Casa
Pound en ltalia, Ley y Justicia en Polonia o el Movimiento por una Hungria Mejor. En Espania, el espacio fascista lo
representan organizaciones como el Movimiento Social Republicano, Espafia 2000 o la Falange, y experiencias de
nuevo cufio como el madrilefio Hogar Social, inspirado en el movimiento de centros sociales okupados. Pero por
razones diversas (Casals Meseguer, 2017 y Gonzalez Enriquez, 2017), no han prosperado los intentos de dotar a la
ultraderecha constituida como tal de una base social amplia, ni siquiera con desplazamientos posfascistas (como los
amagados por formaciones como Espafia 2000, Plataforma per Catalunya o Vox).

5 El recambio generacional en el FN seria el ejemplo més claro de esa distancia. Pero hay formaciones sin pasado
fascista como el Partido por la Libertad (Partij Voor de Vrijheid, PVV) de Geert Wilders o los circulos de Pim Fortuyn o
Donald Trump. En Espafia, aunque existen organizaciones que pretenden trascender los marcos cldsicos de la
ultraderecha, el grueso del discurso posfascista se expresa por el momento a través de medios de comunicacién y
personalidades integradas en diversas formaciones politicas.

’En este aspecto, coincide con el analisis neocon del «peligro isldmico», cuando se expresa no en nombre de valores
ideoldgicos sino en términos de gobernanza.
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principal caracteristica compartida entre fascismo y posfascismo es que «revierten la tendencia de
la llustracién de asimilar la ciudadania a la condicion humana» y restituyen al Estado soberano la
capacidad de decidir discrecionalmente quién puede y quién no pertenecer a la comunidad civica,
y por tanto quién es objeto de derechos y quién no. Si bien podemos objetar que esa distincidon
estd implicita en la llustracién (piénsese en las colonias, por ejemplo), y de hecho fue teorizada por
Ernst Fraenkel (1941) bajo la denominacion de Estado dual, el discurso del posfascismo instituye y
explicita la idoneidad de un poder formado por dos ambitos: uno normativo, donde la actividad
estatal esta sujeta a una reglamentacion juridica y fiscalizada por un poder judicial independiente,
y otro discrecional, donde el poder actla permanentemente como en un estado de excepcion vy el
derecho positivo es anulado o supeditado a las necesidades de la situacion excepcional. Recrea el
poder sacro premoderno, que se ejercia de manera heterogénea o asimétrica, e incide en la
facultad del soberano para decidir en todo momento cémo y a quiénes se aplica un régimen u
otro, lo que en si constituye una discrecionalidad permanente. Al contrario que en el fascismo
clasico, totalitario, el Estado discrecional solo es vagamente visible para los ciudadanos del Estado
normativo, que en el Norte global constituyen la mayoria de las poblaciones. Por otro lado, la
racializacidn-extranjerizaciéon del otro facilita su exclusidon de la ciudadania, dentro de la légica
implicita en el Estado nacién. Es un «capitalismo sin rostro humano» (Traverso, 2017: 17).

El discurso posfascista goza de un predicamento que va mucho mds alld de los agentes que lo
producen. La discrecionalidad soberana que el posfascismo reclama existe de hecho: la gestién de
las fronteras, los Centros de Internamiento de Extranjeros, el acoso policial, los programas de
lucha antiterrorista o de denuncia y prevencion de la «radicalizacion», asi como la frecuente
unidireccionalidad de las consideraciones laicistas, marcan a determinados segmentos de la
poblacién como personas sujetas a la excepcionalidad, en funcién de caracteristicas raciales no
explicitadas normativamente pero no menos operativas. Cuando la aplicacion de esa
discrecionalidad rebasa el ambito del Estado y se hace extensible a la sociedad —pensemos en
violencias y arbitrariedades cometidas contra musulmanes (y mas habitualmente, musulmanas) en
el espacio publico, con razones y normas improvisadas— viene a la mente la figura del homo
sacer, la persona desprovista de ciudadania, reducida a nuda vida, «con respecto al cual todos los
hombres actian como soberanos» (Agamben, 2003 [1995], 110).

Lo anterior lleva entonces a considerar que el mayor agente de la islamofobia y a la vez el menos
nombrado, su «columna vertebral» (Massoumi et al., 2017a: 8 y ss.), lo constituyen las
instituciones estatales. El racismo, en efecto, no es una coleccién de prejuicios sino ante todo una
relacion de poder institucionalizada, que requiere una violencia legalmente autorizada, una rutina
burocratica y una deshumanizacion de las victimas como objetos de la burocracia, que no podria
darse sin el concurso de los aparatos ideolégicos del Estado (Bauman, 1998 [1977]: 27, 87-88, 133-
136). Aungue los poderes publicos no formen un bloque homogéneo sin fisuras ni contradicciones,
resulta complicado ver en ellos una instancia arbitral y mediadora en materia de racismo salvo que
se reduzca el racismo a un problema de «tolerancia» en las relaciones interpersonales, que es el
enfoque que adoptan, necesariamente, las iniciativas «antirracistas» institucionales.
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Islamofobia e izquierda

La indefinicidn de la izquierda respecto a la cuestion musulmana contrasta con la centralidad del
tema en otros puntos del campo politico y lleva a interpretaciones opuestas. La acusacién de
islamoizquierdismo—que recuerda al judeobolchevismo de otros tiempos— sugiere una
complicidad de la izquierda con los sectores mas reaccionarios del islam. Otros achacan el silencio
de la izquierda a su matriz colonial y a que considera el racismo como mero derivado
superestructural de las relaciones de clase (Garcés, 2017). Se ha sefialado también a determinados
sectores de la izquierda y del «progresismo» como uno de los agentes fundamentales de la
produccién del discurso islamdéfobo (Massoumi et al., 2017b). é{Se pueden extraer conclusiones
generales? Sin adentrarnos en la complejidad que subyace al significante izquierda, las tomas de
posicién sobre la cuestion musulmana, cuando existen, ponen de manifiesto aproximaciones
antagodnicas, que no se corresponden con las segmentaciones ideolégicas y que a menudo
responden a estrategias que tienen poco que ver con el discurso que se explicita (Lévy, 2010: 30).

Si bien el antirracismo no ha sido una lucha central de la izquierda, también es cierto que ha sido
una de sus luchas recurrentes®. De hecho, dentro de la abundante literatura sobre el fracaso de la
izquierda, se sefialan con insistencia sus derivas «culturalistas» y su abandono de la clase obrera
blanca en favor de las «minorias». Volveré sobre ello. Dejando aparte la instrumentalizacion del
antirracismo por fendmenos como SOS-Racisme (Juhem, 1998), han existido numerosas
experiencias interseccionales en el terreno de los movimientos y centros sociales, sin duda
minoritarias pero no planteadas necesariamente en términos «morales» mds o menos
bienintencionados®, sino desde un cuestionamiento de los fundamentos de la nacionalidad, la
ciudadania y el racismo (Suarez-Navaz et al., 2007).

Por tanto, mas que referirse a caracteristicas esenciales quizas seria util analizar las distintas
apuestas politicas en términos de adquisicién o pérdida de capital (Bourdieu y Wacquant, 1995:
63-76). Un esquema posible seria considerar que el capital por el que compite la izquierda en el
campo politico se estructura en torno a dos ejes. El primero refleja la tensidn entre la produccion
de efectos sociales, es decir, la capacidad de incidencia social, y la reproduccion de la izquierda
como espacio de legitimidad e identidad. La tension radica en que el lado de la produccion
implicaria una mayor adecuacion de los mensajes a los imaginarios sociales mayoritarios, aun a
costa de una rebaja de las formulaciones ideoldgicas explicitas, que serian en cambio celosamente
guardadas por el lado de la reproduccion. El segundo eje, siguiendo la diferenciacion propuesta
por Chantal Mouffe (2007: 16-17), se arbitraria entre la politica, esto es, la esfera institucional y
por tanto la competencia por la gestiéon de las instituciones, y lo politico, que remite a los
antagonismos sociales y por tanto a cuestiones de legitimidad y luchas simbdlicas sobre los
principios de visidn y division del mundo. ¢Cédmo se inserta en este marco la cuestion del racismo?
Con seguridad, una mayoria social considera reprobable la discriminacién «por el color de piel»,
por lo que los agentes que aspiren a adquirir capital en el extremo de lo productivo tendran que

8 Seglin Dancygier (2017: 83-85, 96), los asuntos relativos a la no discriminacién de personas de origen migrante o los
derechos de migrantes y refugiados ocupan entre un 8 y un 17% de los discursos publicos de la izquierda europea
(Bélgica, Reino Unido, Austria y Alemania), mientras que no llegan a un 1% en el caso de la derecha. A la inversa, las
representaciones negativas de migrantes y refugiados ocupan entre un 14 y un 17% de los discursos de derechas y
entre un 1 y un 2% de los de izquierdas. Los partidos de izquierdas tienen también una representacién
considerablemente mayor de candidatos musulmanes.

% Asi se denunciaba recientemente en un debate monografico sobre fascismo y racismo en Radio Vallekas (La
Contraparte, 2018).
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marcar distancias con el racismo en su acepcién mas comun. No ocurre lo mismo con lo relativo a
la inmigracién, que remite a una regulacion legal —distincion nacionales/extranjeros,
legales/ilegales...— coherente con la légica del Estado nacidon que las propias izquierdas, con
escasas excepciones, aceptan como marco politico. Por ese motivo, la solidaridad con migrantes o
desplazados, particularmente cuando se juega en el terreno de la produccion y de la politica, se
basa mds en una apelacidon a lo humanitariol® que en una critica a los modelos de ciudadania y
circulacién de personas. Por otro lado, la culturalizacion del racismo genera algunas distorsiones:
discriminar por el origen «étnico» (o el sexo) se considera mas grave que discriminar por las
practicas culturales, pues se entiende que lo primero es innato y lo segundo es de naturaleza
adquisitiva: puede que sea heredado, pero en ultima instancia mantenerlo o revertirlo es una
eleccién. Cuando, como ocurre a menudo con el islam, la practica cultural cuestionada se presenta
como ilegitima desde una dptica laica (es una religién), securitaria (es peligrosa), nacionalista (es
extrafia), progresista (es retrégrada), antisexista (oprime a las mujeres), etc. (Hajjat y Mohammed,
2016: 200-203), el antirracismo debe sortear aquellos aspectos de la racializaciéon que le resultan
incdmodos. En estas circunstancias, el antirracismo solo puede ser funcional en términos de
adquisicion de capital a costa de determinadas disecciones, en las que se aisla por ejemplo lo
«étnico», mas asumible, de la discriminacién legal o de la estigmatizacién culturalista. De modo
gue sea posible solidarizarse con alguien en tanto que «negro» o «extranjero» sin necesidad de
cuestionar su estatuto de «no ciudadano» o reivindicar su libertad religiosa, por ejemplo.*!
Naturalmente, esto implica construir unos referentes ideales, que no se corresponden con una
realidad en la que los distintos resortes de alterizacién se presentan entrelazados. Pero esta
construccion es posible porque esa realidad es en el fondo poco relevante para el juego: su papel
es simbolico. Por ese motivo, ocurre que dos valores conceptuados de izquierdas como el
multiculturalismo y el laicismo se conjuguen por ejemplo en un antirracismo islamdéfobo. Este es
sin duda contradictorio respecto al colectivo social de referencia, pero puede resultar coherente
cuando lo que se pretende no es tanto producir un antirracismo con efectos reales sino
enarbolarlo como representacion simbdlica (Dancygier, 2017).

0 Lo humanitario como ambito separado de lo politico, dice Agamben (2003 [1995]: 169) es «la fase extrema de la
escision entre los derechos del hombre y los derechos del ciudadano». Las acciones humanitarias, por definicidn,
tratan a las personas objeto de su solidaridad como nuda vida y no como sujetos de derechos, por lo que «mantienen,
a su pesar, una secreta solidaridad con las fuerzas a las que tendrian que combatir».

11 Un ejemplo de todo esto lo hemos podido ver con las reacciones del entorno politico del Ayuntamiento de Madrid a
la muerte del mantero Mame Mbaye tras una persecucion policial en marzo de 2018. Las manifestaciones de
condolencia y solidaridad por su situacion humanitaria (senegalés, inmigrante, precario) fueron asumidas por el
equipo de gobierno al mas alto nivel. La critica especifica al acoso policial al que se somete a los vendedores
ambulantes o al hecho de que Mbaye no tuviera residencia legal a pesar de llevar mas de una década en Espaiia,
cuestiones ambas que remiten al papel que cumplen determinadas disposiciones legales y practicas institucionales en
la produccidon de exclusion social, solamente se prodigaron en los sectores criticos del equipo municipal y su entorno
politico. La discriminacién religiosa subyacente a la colecta organizada por sus compafieros para la repatriacion del
caddver no parece haber sido objeto de comentario. Hay que recordar que, mas alla de las preferencias personales y
familiares, el hecho de que la mayoria de los musulmanes fallecidos en Madrid sean enterrados fuera, pese a los
costes, se debe a la ausencia de un cementerio isldmico en la capital (promesa hasta la fecha incumplida por el equipo
municipal) y a la extendida hostilidad de las administraciones hacia los enterramientos islamicos (Gil-Benumeya,
2016). Ni siquiera Esteban lbarra, presidente del Movimiento contra la Intolerancia, que sefialaba que Mbaye era
«sufi, la rama del Islam mas parecida a Ghandi [sic], pacifista» (Europa Press, 2018) establecia la relaciéon entre una
cosa y otra.
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Asi, no es infrecuente la representaciéon de colectivos racializados en la izquierda, incluidos los
musulmanes, ya sea a través de personas que ocupan puestos visibles (aunque pocas veces
dirigentes) en las organizaciones o en las candidaturas, o que actian en diversos foros como
interlocutores o referentes «autorizados» —es decir, a los que el propio universo cultural de la
izquierda otorga un marchamo de autoridad—. También puede tratarse de una representacién
meramente iconografica. Sin embargo, esta inclusién no pretende interpelar a los sectores sociales
racializados como agentes de cambio social sino simbolizar el cardcter antirracista, cosmopolita y
abierto de la izquierda de cara a su base social, electoral y militante de clase media «blanca». De
hecho, Dancygier (2017: 31-32; 2018) afirma que esa representacion simbdlica, que en el caso de
los musulmanes es muy frecuentemente encarnada por mujeres, es tanto mas habitual cuanto
menos importante es, en términos politicos (y electorales), el segmento social representado. Por
esa razoén, es irrelevante que esa representacion se ajuste a la realidad social que pretende
representar; basta con que coincida con los marcos sociales y simbdlicos en los que se despliega la
actividad de la izquierda.

Analizando, pues, el antirracismo en términos de adquisicion o pérdida de capital politico en el
esquema arriba propuesto tenemos que, en el extremo de lo productivo, la mayoria social puede
ser sensible a determinadas formas, instituidas, de antirracismo pero ello no impide que los
dispositivos de discriminacion institucionalizados y el racismo culturalista estén relativamente
normalizados. Por otro lado, la masa social directamente concernida por el racismo es poco
relevante en términos politicos y electorales (ademas de que nada hace presagiar un apoyo
necesario a opciones de izquierda).'? En el extremo reproductivo, el antirracismo tiene cierto lugar
simbdlico como valor «de izquierdas», pero enfrenta diversas dificultades: a) los sujetos
racializados son poco relevantes en la masa militante y la audiencia de las organizaciones de
izquierdas; b) las mutaciones del racismo complejizan el debate antirracista —la tensidn
laicismo/islamofobia, por ejemplo—, que puede ser soslayado por excesivamente complejo y poco
rentable; y c) el antirracismo parece tener la facultad de resucitar, reactivamente, la idea de la
lucha de clases como verdadero terreno de la lucha de la izquierda en el que deben subsumirse los
demas (Khiari, 2012 [2011]).

En efecto, la pérdida de terreno frente a los fascismos y posfascismos ha dado pie a un género
autocritico con el distanciamiento de la izquierda respecto a la clase obrera —o a la «gente»— y
sus preocupaciones (Halimi, 2016a; Herndndez, 2017a; Lenore, 2018; Bernabé, 2018). En parte, el
auge de este discurso se debe a que la crisis iniciada hace ahora una década resitud en el debate la
cuestion de la desigualdad material, que habia quedado eclipsada por una cierta idea de
autonomia de lo discursivo y lo politico (Carretero, 2017). En este marco han surgido obras como
la de Owen Jones (2012 [2011]), que reivindican la (re)centralidad de las relaciones de clase.
Aunque este discurso no desconoce la importancia de «las nuevas demandas civiles de las
minorias y del feminismo y ecologismo», si sefiala que se han articulado «a costa de abandonar a
los segmentos mas desprotegidos de la clase trabajadora» (Garzén, 2016). Lo cual da paso al
corolario que identifica a la clase obrera —o a la «gente»— con la clase obrera «blanca» (y
masculina)'? y sefiala de manera mds o menos explicita, segln los casos, el lastre que supone para

12 pancygier (2017: 57-59) sefiala entre la poblaciéon musulmana europea tendencias mas conservadoras que la propia
derecha en lo tocante a igualdad de género, derechos de los gais y religiosidad. Coincidirian globalmente con la
izquierda en la necesidad de politicas redistributivas.

13 Seglin Dancygier (2017: 64-65), los originarios de paises de mayoria musulmana en Europa globalmente tienen
mayores indices de paro y peores salarios que sus conciudadanos de origen nativo. Sin embargo, la clase obrera
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la izquierda ocuparse de cuestiones que suponen poco significativas o incluso contrapuestas a las
preocupaciones de la gente comun, como la igualdad de género, la libertad sexual y, por encima
de todo, la solidaridad con migrantes y minorias culturales (Romero y Tirado, 2016: 24, 220). El
discurso sobre el aburguesamiento multiculturalista y feminista de la izquierda se recupera y
amplifica con cada avance de la ultraderecha. Zizek (2016: 71), por ejemplo, reafirma el
antagonismo de clase como sobredeterminante de todos los demas y sefala que el feminismo y el
antirracismo funcionan «como una herramienta ideoldgica de las clases medias altas para afirmar
su superioridad sobre las clases bajas».

En el diagrama propuesto, la invocacidon de la clase tiene un indudable valor en el eje de la
reproduccion, porque remite a los origenes mismos de la izquierda. En el eje de la produccidn, sin
embargo, aunque la mayoria social pudiera encajar en la definicién de clase, muy poca gente se
reconoce en la misma, de ahi los diversos intentos de nombrar un nuevo sujeto politico
mayoritario —«el 99%», «los de abajo», los que no pertenecen a «la casta», etc.—. Sin embargo,
la izquierda suele carecer también en este caso de una masa activista vinculada a esa «clase» a la
gue se quiere interpelar. En efecto, el mismo discurso autocritico reconoce el desplazamiento del
perfil militante hacia la uniformidad de clase media (Herndndez, 2017b; Dancygier, 2018). En
palabras de César Rendueles, «En Espafia apenas hay militantes de clase baja. Se pueden contar
con los dedos de una mano. [...] La realidad son circulos muy reducidos, casi siempre de clase
media, con alta cualificacion académica y normalmente con alguna conexién familiar con el
mundo de la izquierda tradicional», en un tejido asociativo que es, por lo demas, muy inferior a la
media europea (cit. en Lenore, 2016)*4. En esas circunstancias, no es extrafio que la invocacién de
la clase parezca mas una ceremonia de autoafirmacion que una categoria analitica y operativa real
(Khiari, 2012 [2011]: 327-328). De ahi también que el retorno a la politica de clase se haga casi
inevitablemente desde la exterioridad y la representacién (Alba, 2014; Moscoso, 2016; Pacheco,
2017; Parra, 2017), igual que ocurre con el antirracismo, y que adopte con frecuencia el ropaje
paternalista de quien se sabe situado por encima, como tantas veces traiciona el lenguaje (Alvarez
y Ouvifia, 2017). Son menos frecuentes los andlisis que sefialan que, centrado en la «clase» o
centrado en la «cultura», el discurso de izquierdas tiende a separar el sujeto politico (los activistas)
del objeto que debe ser interpelado, concienciado u organizado (las mayorias sociales), por lo que
en realidad el quid del debate estaria no en lo que la izquierda debe o no hacer sino en la
autonomia y el encuentro de los diversos colectivos subalternos en formas de resistencia utiles
(Fernandez-Savater, 2018; Rodriguez, 2018).

Diversos estudios muestran que la idea de raza ha sido desacreditada y desplazada politica y
analiticamente en toda Europa, aunque siga siendo de facto un principio organizador de sus
sociedades europeas (Johansson, 2017: 4). Posiblemente la islamofobia haya contribuido a
ahondar en la confusion respecto a qué son la raza y el racismo y cudl es su funcién estructural. La
dualidad de la islamofobia, al dirigirse a la vez contra un grupo humano y contra una practica
cultural y religiosa —reducida a rasgos monstruosos—, genera algunas aporias. Centrar el debate

nativa, votante de izquierdas o de derechas, tiene también mas reticencias a las politicas de no discriminacion
respecto a las personas de origen inmigrante, que son percibidas como competidoras por los recursos sociales.

14 Rendueles se refiere al Informe Foessa 2014, que da un 29% de asociacionismo en Espafia frente a un 42,5% de
media europea y muy lejos de los niveles superiores que representan Dinamarca (91,7%), Suecia (82,2%) y Holanda
(79,5%) (cit. en Lenore, 2016).
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en la cuestiodn religiosa invisibiliza los demas resortes del racismo y el hecho de que este afecta
también a personas no musulmanas o incluso se puede dar entre personas musulmanas. Aunque
la islamofobia haya «convertido una religion, el islam, en una raza» (Bayoumi, 2006: 270), se nutre
de elementos diversos que van mas alld de la pronunciacién de la shahada. Por otro lado, poner el
foco en la religidon da pie a que se consideren islaméfobas per se las criticas al islam. En el otro
extremo, ignorar o minimizar la dimensién religiosa, como hace una parte del antirracismo,
significa crear un sujeto irreal, a la medida de las obsesiones antirreligiosas, y no tener en cuenta
gue la problematizacién del islam es en estos momentos el principal mecanismo de produccién de
alteridad y naturalizacion de una relacidon de dominacion.

Teniendo en cuenta que la mayor parte de la izquierda no manifiesta posturas concretas ni
explicitas sobre la islamofobia, si pueden sefialarse al menos tres posiciones emergentes.

En primer lugar, la existencia de sectores que, desde la izquierda, participan activamente en la
estigmatizacion de los musulmanes ha sido sefialada repetidas veces, incluso como uno de los
pilares en los que se sustenta la islamofobia. En particular, la islamofobia de izquierdas aparece
vinculada a tres ejes: los lineamientos en politica internacional, el laicismo y determinadas
posturas del feminismo liberal. Con frecuencia, sobre todo en el caso de agentes individuales —
académicos, intelectuales medidticos—, la islamofobia forma parte de un desplazamiento
ideoldgico general hacia la derecha y la ultraderecha. Pensemos en los «nuevos filésofos»
franceses, de origen maoista (Achcar, 2016 [2013]: 53-77), o en los exmilitantes trotskistas
fundadores del movimiento neocon (Massoumi et al., 2017b: 234). Existen no obstante
posicionamientos islaméfobos anclados en légicas de izquierdas.

Las segmentaciones de la izquierda y del movimiento feminista en torno a los distintos “asuntos
del velo” en Francia participan tanto de la légica laica como de la larga tradicidn dialéctica islam-
occidente construida en torno a «la mujer» y su regulacion vestimentaria (Gole, 2007 [2005]: 130-
131; Ramirez, 2014). Si bien la izquierda francesa representa un caso singular en su asuncion
mayoritaria del consenso social «republicano» (Lévy, 2010), las posiciones de «laicismo
excluyente» o de «laicismo incluyente autoritario» que analiza Angeles Ramirez (2014: 120-125)
encuentran correlatos en otros lugares. En Espaia, la problematizacién del uso del velo en la
escuela y sus justificaciones progresistas y laicas (Mijares, 2014) parecen trasladar directamente el
debate francés, a pesar de la disparidad de los contextos. Quizas se deba a la influencia de la clase
intelectual surgida durante la Transicion, de formacién francéfona y de raiz izquierdista, aunque
luego haya evolucionado hacia posturas diversas (Gomez, 2014). En el dambito anglosajén,
tradicionalmente mas favorable a la expresion religiosa y cultural, se ha sefialado la influencia
ejercida por el new atheism y en particular por la obra de Richard Dawkins, cuya caracterizacion de
las religiones como inherentemente opresivas y violentas cimentd el repertorio antiisldamico. Un
desarrollo de las ideas de Dawkins en la izquierda lo constituye el libro God is not Great de
Christopher Hitchens (2007)%, antiguo militante del Socialists Workers Party (SWP), que
constituye una muestra de la «adaptacion de la causa del ateismo a la islamofobia» (Molyneux,
2008).

15 Traducido al castellano con el titulo Dios no es bueno (Debate, 2008), aunque el titulo original realiza un juego de
palabras evidente con el takbir musulman.
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Existe una variante del laicismo que considera el islam como particularmente intolerable, bien
porque juzga que el cristianismo es constitutivamente mas afin a la izquierda, bien porque piensa
gue la Iglesia, en Occidente al menos, ha sido domefada por la llustracion, lo que no ha ocurrido
con el islam. En ese sentido, los postulados de Slavoj Zizek sobre una reactivacién de las
cuestiones de clase pasan por superar lo que llama «tabues de la izquierda»: el multiculturalismo,
la critica al eurocentrismo, la relativizacién de los valores occidentales, etc. (Zizek, 2016: 23 y ss.).
El fildsofo esloveno considera que el Refugees welcome y otras frivolidades «buenistas»
constituyen una instrumentalizacion de la izquierda por el islam politico y que la pérdida de
territorio en favor de la ultraderecha es una consecuencia de ese candor que va a contrapelo del
sentir de gran parte de la poblacién europea. Zizek separa a duras penas lo que llama
«islamofascismo» del islam a secas, ya que, como muchos otros autores, parece considerar que el
«mal islam» no es mas que el desarrollo hasta las ultimas consecuencias de una religidn
esencialmente machista y violenta: «Los musulmanes son en Occidente una minoria explotada y
apenas tolerada (si, pero los negros africanos también lo son, incluso mas, y sin embargo no se
dedican a lanzar bombas y a matar)» (Zizek, 2015: 14). Otros autores consideran que la izquierda
laica no puede establecer afinidades con el islam equivalentes a las que se han dado con otros
movimientos religiosos como la Iglesia de base o la teologia de la liberacién, debido no solo a que
el islam no ha tenido su llustracidn sino también a que, al contrario que el cristianismo, no posee
una «afinidad electiva» con el socialismo (Achcar, 2016 [2013]: 38-47)%°.

En cuanto a los efectos de la politica internacional, las guerras contra Iraq (1990 y 2003) y otras
intervenciones estadounidenses en Oriente Medio, si bien suscitaron una amplia contestacion
antibélica, también contaron con defensores de la «accién humanitaria» y la necesidad de
provocar cambios de régimen en favor de la democratizacién y los derechos humanos. La guerra
de 1990-1991 encontrd entre sus principales defensores a un sector que era, en los afios noventa,
hegemodnico en la izquierda radical alemana: el movimiento antideutsche («antialeman»). Esta
corriente articulaba el comunismo con un acusado apoyo militante a Israel, lo que resultaba en
posiciones atipicas. Asi, durante la guerra del Golfo, tomaron —y lograron que otros sectores de la
izquierda alemana los secundaran— posiciones favorables a la intervencién estadounidense, que
caracterizaban la oposicidn a la guerra y la solidaridad con el mundo arabe y con Palestina como
filonazi y antisemita (Nadi, 2014a y 2014b)"’. En el Reino Unido, la ocupacidon de Afganistdn y la
guerra de 2003 dieron pie a la amplia coalicién Stop the War, construida sobre la alianza entre el
ala izquierda del laborismo, el SWP y la Muslim Association of Britain (MAB). Un sector de la
izquierda reacciond entonces contra lo que consideraba una relaciéon contra natura y un abandono
de los valores democraticos y progresistas en favor de un reaccionarismo antisemita y sexista que
a su juicio representaban tanto las organizaciones musulmanas en la coalicidn como los regimenes
contra los que se dirigia la accién militar. Una consecuencia directa de esta oposicion fue el
Manifiesto de Euston, que llamaba la atencion a la izquierda por sus derivas islamdfilas,

16 Achcar entiende el concepto weberiano de afinidad electiva como una «propensién» de cada una de las religiones
(cristianismo e islam) a tener puntos comunes con el socialismo. Considera que el retorno del cristianismo a su origen
constituye un «utopismo comunitarista», mientras que lo propio en el caso del islam solo conduce al «utopismo
reaccionario» de los islamistas (Achcar, 2016 [2013]: ibid.: 43).

713 linea antideutsche ha declinado desde entonces en la izquierda radical alemana, debido en gran medida a sus
lineamientos islamoéfobos y proestadounidenses. Sin embargo, sigue siendo influyente en circulos académicos e
intelectuales y en sectores de formaciones como Die Linke o Die Griinen.
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propalestinas y similares. Uno de sus promotores fue el tedrico marxista Norman Geras (Geras et
al., 2006), y uno de sus firmantes el arriba nombrado Christopher Hitchens. También el apoyo sin
fisuras al gobierno sirio que ha mostrado una parte de la izquierda espafiola en las circunstancias
actuales, sobre la base del supuesto laicismo de aquel, ha sido interpretado como un factor
alimentado por las mismas visiones esencialistas del islam (y del islam politico) que forman parte
del repertorio islaméfobo (Karvala et al., 2016: 12; Hayek, 2017).

La segunda posicidn seria la de un sector de la izquierda europea, encabezada especialmente por
el SWP britanico, que en la dicotomia raza/clase o cultura/clase esbozada mas arriba trata de
establecer alianzas con los colectivos racializados desde la posicion clasica de la centralidad de
clase. En todo caso, se adhiere a una interseccionalidad estratégica que considera que la clase
obrera europea realmente existente es «cada vez mas diversa en sus colores, origenes nacionales
y creencias religiosas» (Callinicos, 2004). Esta posicidn deriva en gran medida de la bisqueda de
puntos de encuentro entre la izquierda y el islam politico expresada por Chris Harman (1994) en
The Prophet and the Proletariat, y estd fundada en dos aspectos. El primero, la constatacién del
papel de la islamofobia como principal apoyo ideoldgico del imperialismo, similar al que tuvo el
racismo clasico en los siglos XVIIl y XIX, lo que obliga a una comprensién tedrica del hecho religioso
para adoptar una orientacién politica adecuada. El segundo es un analisis de la religién no en
términos esencialistas ni mecanicistas sino como fendmeno susceptible de una seleccién,
interpretacion y adaptacion casi infinitas, por lo que lo decisivo no es la doctrina sino la base social
en una situacién social especifica (Molyneux, 2008). EI SWP se centra por tanto en deshacer las
reticencias laicas de la izquierda recordando que para el marxismo y sus tradiciones
revolucionarias fundacionales la religién es «mas que opio»*®, lo que tiene el efecto a su vez de
centrar el analisis de la islamofobia en su aspecto religioso, aunque no ignore los demas. También
toma de la tradicién comunista su vocacién de partido de vanguardia, cuya responsabilidad como
«tribunos del pueblo» le obliga a proporcionar a los musulmanes un vinculo colectivo
anticapitalista, que a la larga pueda sustituir a la religion (Callinicos, 2004). Las posiciones del SWP
tienen un correlato en otras organizaciones pertenecientes a la Corriente Socialismo Internacional,
como En Lucha en el caso espafiol, o afines a ella en el analisis, como Que Faire ?, publicacién y
corriente del NPA francés (Acqua, 2010) o Corriente Roja, nuevamente en Espafia. La obra
colectiva Combatir la islamofobia, dirigida por David Karvala (2016) se situa en esta linea y
también considero mas o menos analoga Islamofobia, de Santiago Alba (2015). Hubo un daspero
debate entre el SWP britanico y un sector de la izquierda radical francesa en torno a la
compatibilidad del islam y la tradicidn revolucionaria, que incluyé un cruce de acusaciones de
complicidad con la islamofobia o con el islamismo. Los distintos modelos de gestion de la
diferencia en ambos paises parecen reflejarse en sus izquierdas, incluso en aquellas que
pertenecen a tradiciones muy cercanas (Cassen, 2004, Callinicos; 2004). Igual que el modelo del
SWP es defendido en Francia por un sector del NPA, la Alliance for Workers’ Liberty (AWL),
también trotskista, representaria las posiciones laicas y anticulturalistas en el Reino Unido.

18 Se trata de un guifio a la famosa frase «la religién es el opio del pueblo», que falsea la cita original de Marx: «La
miseria religiosa es, al mismo tiempo, la expresién de la miseria real y la protesta contra ella. La religidn es el sollozo
de la criatura oprimida, es el significado real del mundo sin corazdn, asi como es el espiritu de una época privada de
espiritu. Es el opio del pueblo» (Marx, 2010 [1844]: 7-8).
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Por ultimo, la tercera posicién seria la de la critica descolonial. El Parti des Indigenes de la
Républigue (PIR), creado en 2005, articula en Francia una potente experiencia de autoorganizaciéon
de colectivos racializados, reapropiandose de la categoria colonial de indigenas igual que hicieron
décadas atrds los blacks britanicos. El PIR se vincula a la linea de pensamiento descolonial (o
decolonial), que incide en el cardcter estructural e institucional del racismo, en la
sobredeterminacion de la «matriz de poder» colonial sobre las multiples jerarquias imbricadas (o
heterarquia) que constituyen el capitalismo —raciales, sexuales, de género, de clase, espirituales,
linguisticas, pedagodgicas, epistemoldgicas, etc.— vy critica el pretendido universalismo del
pensamiento europeo. Aboga por la autonomia estratégica de los sujetos subalternos, cuya
diversidad de resistencias se analiza en términos de pensamiento fronterizo o transmodernidad,
entre otros. Desde esa perspectiva, el pensamiento descolonial no tiene contradiccién con las
resistencias formuladas desde marcos como el del islam o el islamismo politico. El PIR, como el
resto del pensamiento descolonial, dirige buena parte de sus criticas contra la izquierda
«eurocéntrica» de la que procede (Grosfoguel, 2009; Khiari, 2012 [2011]), precisamente porque la
considera «aliada indispensable de los indigenas vy, a la vez, su adversario primero», en expresion
de Houria Bouteldja (cit. en Monzat, 2016). A su vez, en el crispado debate francés, el PIR ha
recibido desde algunos sectores de la izquierda acusaciones que van desde el uso torticero de la
cuestion colonial (Bensaid et al., 2005) hasta el flirteo con el islamismo, el sexismo y la homofobia
(Halimi, 2016b). En Espafia, la experiencia del PIR se refleja en una incipiente experiencia
autoorganizativa de personas racializadas que salté a la escena publica en la manifestacién contra
el racismo institucional del 12 de noviembre de 2017, pero que llevaba ya entonces mds de un afio
visibilizandose en actividades, medios digitales y redes sociales. Como en el caso del PIR, gran
parte de la carga critica se dirige contra la izquierda (Garcés, 2016, 2017) y contra el feminismo
«blanco» (Adlbi, 2016), en unos términos que hacen pensar en la nocién de esencialismo
estratégico (Keucheyan, 2013 [2010]): 276-277) como modo de forjarse una identidad y un lugar
en el campo politico antes de pasar a las afinidades estratégicas'®. En relacién con éstas, el espacio
politico descolonial, al menos en el caso espaiiol, parece adecuarse mejor al dmbito difuso e
interseccional de los movimientos y los centros sociales que al de las organizaciones politicas, a
pesar de que, en la practica, el racismo haya sido hasta el momento una preocupacidon marginal
también en esos espacios (Johansson, 2017)%°.

1% puede consultarse en este sentido el largo intercambio entre Helios F. Garcés y Santiago Alba Rico desde las paginas
de, respectivamente, El Salto y Cuatro Poder, con mas aspereza que diferencia. Los articulos que abren la serie de
ocho textos son Garcés, 2017 y Alba Rico, 2017.

20 sandra Johansson sefiala que el racismo rara vez es objeto de debate publico en Espafia, en parte porque la idea de
raza no se considera una cuestion relevante ni en la politica ni en la investigacion. Constata que aunque existe una
abundante literatura sobre organizaciones politicas y movimientos sociales en Espafia, parte de la cual explora
aspectos interseccionales, no se presta demasiada atencién al racismo. Cita un estudio especifico sobre
interseccionalidad en el 15-M, que después de reconocer el vinculo fundacional entre la misma idea de
interseccionalidad y la visibilizacién de la desigualdad de raza, considera que esta ultima dimension no es dominante
en el contexto espafiol, por lo que no la trata (Cruells Lopez y Ruiz Garcia, 2014: 3).
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Conclusiones

La relacidn de la izquierda con la islamofobia es dificilmente generalizable, por la propia diversidad
interna de las posiciones politicas que se reconocen o son comunmente reconocidas con el
significante izquierda. He optado aqui por no adentrarme en el terreno complejo y contradictorio
de los significados y referentes de la llamada izquierda, porque lo contrario habria resultado
paralizante. Pero soy consciente de que en este punto no solo es obligada una mayor definicién,
sino también de que, posiblemente, en la ruptura con las taxonomias que se imponen a la
intuicién o al sentido comun se encuentren algunas de las claves explicativas de las relaciones
entre islamofobia y politica. Como las teleseries, emplazo en todo caso a un continuard.

Provisionalmente y en términos generales, puede decirse que la (re)produccion de la islamofobia
corresponde fundamentalmente a otros extremos del arco politico y a la institucionalidad, aunque
algunos sectores reconocidos como parte de la izquierda participen de ella. El antirracismo en
general y la islamofobia en particular no parecen ocupar un lugar relevante en los discursos de
izquierdas, aunque por otra parte el antirracismo se vincula mas a determinados sectores de
izquierdas que a cualquier otro actor politico. El antirracismo tiene cierto valor como referente
ideoldgico en el conjunto de la izquierda, pero por un lado la islamofobia no es necesariamente
percibida como una forma de racismo y por otro la concrecién de ese antirracismo depende de su
performatividad en el campo politico, que hasta el momento ha sido escasa.

La razén de ello no parece deberse tanto a discusiones tedricas sino a la desorientacién producida
por la descomposicion general de la antigua base social de la izquierda y a la pérdida de relevancia
de esta, por una parte. Y por otra, a la propia homogeneidad interna de los ambitos militantes,
gue por una pura cuestion de afinidades vitales deja fuera a (o no es atractiva para) sectores
sociales minorizados y subalternos. Con los que, por otra parte, algunas tradiciones de la izquierda
tienden a establecer una relacion maestro-discipulo que parece ir a la contra de las formas de
contestacion social que se han dado en los ultimos afos. Los movimientos ciudadanos que han
recorrido el Mediterraneo a lo largo de la década invitan a creer que las recomposiciones de la
contestacion, de haberlas, surgirdn mas de la autonomia de los sujetos que de la accidn
voluntarista de las vanguardias.

Uno de los aspectos mas dificiles y a la vez estimulantes de la investigacion es, precisamente, la
vertiginosa mutacién del terreno. La inestabilidad social, la llegada al poder de formaciones hasta
ahora marginales o inexistentes o la constatacion del papel central que juega el racismo y sus
avatares (securitarios, laicistas, etc.) en las reconfiguraciones politicas?® permiten vislumbrar
algunos cambios en las relaciones de ese espacio politico confuso y contradictorio que llamamos
izquierda con el igualmente complejo fendmeno de la islamofobia. En Espafia, los ultimos dos afios
escasos han sido testigos de la aparicion de un nuevo sujeto politico racializado, formado en gran
medida —aunque no exclusivamente— por hijos e hijas de la inmigracién, que ha tenido ya
efectos en la configuracion de las luchas antirracistas y en la consideracién que dichas luchas
tienen en espacios de contestacién mds amplios. Este actor emergente nace con el andamiaje

21 No obstante, como puntualizan Hajjat y Mohammed (2016: 132-133), la rentabilidad electoral del discurso
islamofobo es una idea por el momento mas afirmada que demostrada empiricamente.

64



Gil-Benumeya Flores, Viejas politicas y nuevos racismos

tedrico descolonial y con el bagaje de sus predecesores en Francia, el Reino Unido y otros paises
europeos. Huelga decir que el paisaje politico espafiol en general ha experimentado mutaciones
qgue hubieran sido inimaginables hace muy pocos afios.

Por otra parte, hemos considerado al inicio de este articulo que la islamofobia —como el racismo
en general— tiene una genealogia occidental, es decir, que su foco emisor como ideologia imperial
son los Estados Unidos y su terreno principal como dispositivo de disciplinamiento de poblaciones
es Europa. Siendo asi, cabe preguntarse por las implicaciones que pueda tener la consolidacién de
un capitalismo no occidental (cuyos polos de desplazan, por ejemplo, hacia China) y en qué
medida las actuales configuraciones del racismo, que se ejerce sobre los otros histéricos de
Europa, constituyen una especie de habitus reflejo de un contexto social ya en declive.
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Resumen

El presente articulo analiza el homonacionalismo desde el cuestionamiento a los discursos
culturalistas dicotdmicos que dicho fendmeno plantea. En primer lugar, se describen las
vinculaciones histéricas entre diversidad sexual y de género, racismo y neoliberalismo. A
continuacion, se aborda la emergencia de un proceso de queerizacion de la islamofobia nutrido
por la instrumentalizacion neoliberal de los sujetos queer para promover la representacion
LGBTQ+fdébica del islam. Acto seguido, se evidencia como la relacidon entre las politicas LGBTQ+
transnacionales y la islamofobia queerizada ha provocado un rechazo hacia lo LGBTQ+ en el marco
de los Estados arabo-islamicos postcoloniales. Finalmente, se ahonda en el andlisis de las
identidades musulmanas queer contemporaneas poniendo el foco en sus formas diferenciadas de
resistencia frente a los discursos de oposicién entre islam y diversidad sexo-genérica, tanto los
provenientes de interpretaciones tradicionalistas del islam, como los islaméfobos propios del
homonacionalismo.
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Abstract

This article examines homonationalism through the questioning of the dichotomic culturalist
discourses that such phenomenon poses. Firstly, it describes the historical connections between
gender and sexual diversity, racism and neoliberalism. Next, it addresses the emergence of a
process of queerization of Islamophobia, nourished by the neoliberal instrumentalization of queer
subjects with the objective of promoting an LGBTQ+phobic depiction of Islam. Thereafter, it calls
attention to how the combination of transnational LGBTQ+ politics and queered Islamophobia
caused a rejection towards the LGBTQ+ within the context of Arab-Islamic postcolonial states.
Finally, it delves into the analysis of contemporary queer Muslim identities, focusing on their
differentiated forms of resistance in the face of the discourses that oppose Islam and gender and
sexual diversity, both of those coming from traditionalist interpretations of Islam, and those
coming from homonationalism.

Keywords: Islamophobia, neoliberalism, homonationalism, queer, resistance.

Introduccion

El 29 de agosto de 2017, medio centenar de jovenes saharauis iniciaban una huelga de hambre
como protesta ante la denegacidon de asilo politico por parte de las autoridades espafiolas
competentes, tras varias semanas retenidos en el Aeropuerto Madrid-Barajas bajo la custodia del
Cuerpo Nacional de Policia y los vigilantes de seguridad privada del aeropuerto?. Tres dias mas
tarde, el 1 de septiembre, se publicaba un comunicado? en el que una decena de entidades —
asociaciones LGBTQ+, colectivos policiales y sindicatos del Ministerio de Interior entre otras*—
mostraban su apoyo a la denegacion de asilo y la aplicacidn del protocolo de rechazo y retorno al
pais de procedencia a dos de los jévenes saharauis a causa de un “incidente” en el que éstos
presuntamente habian proferido insultos homdfobos al traductor del Cuerpo Nacional de Policia
encargado de asistirles en el proceso. Como consecuencia de esta decision, el 4 de septiembre se
difundia otro comunicado, esta vez en apoyo a los saharauis expulsados, firmado por mas de 40
entidades de muy diversa indole —asociaciones LGBTQ+, organizaciones antirracistas y
agrupaciones musulmanas de lucha contra la islamofobia— y por mas de 200 personalidades
pertenecientes al activismo y a la academia®.

Publicado en el blog Orgullos Criticos do Sul bajo el lema “no en nuestro nombre”, las entidades y
personalidades firmantes denunciaban una medida que consideraban a todas luces
desproporcional y que, segln su punto de vista, vulneraba el articulo 33 de la Convencién de los
Refugiados de las Naciones Unidas de 1951 de Prohibicion de Expulsidon y de Devolucion, en la que
se recoge de manera excepcional la expulsién de una persona solicitante de asilo siempre y

2 “Medio centenar de saharauis en huelga de hambre en Barajas para exigir asilo”, Piblico, 29 de agosto de 2017,
disponible en  http://www.publico.es/sociedad/medio-centenar-saharauis-huelga-hambre-barajas-exigir-
asilo.html [consulta: 25 de marzo de 2018].

3 “Incidente de inadmisidn de la solicitud de asilo en el aeropuerto de Barajas de dos personas por su comportamiento
presuntamente agresivo y homofdbico”, comunicado de FSC-CCOO, 1 de septiembre de 2017, disponible en
http://www.fsc.ccoo.es/6ba29dac339d53c318b5d7df65ba0c27000050.pdf [consulta: 25 de marzo de 2018].

4 Para acceder al listado completo de entidades firmantes véase el enlace provisto en la nota anterior.

5 “No en nuestro nombre”, comunicado de Orgullos Criticos do Sul, 4 de septiembre de 2017, disponible en
https://orgulloscriticos.wordpress.com/2017/09/04/no-en-nuestro-nombre/ [consulta: 25 de marzo de 2018].
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cuando ésta “sea considerada, por razones fundadas, como un peligro para la seguridad del pais
donde se encuentra, o que, habiendo sido objeto de una condena definitiva por un delito
particularmente grave, constituya una amenaza para la comunidad de tal pais”®. El texto aludia,
ademads, de manera explicita, al “auge del homonacionalismo islamofobo reflejado en este
incidente” y a la creciente instrumentalizacion de la lucha contra la LGBTQ+fobia como cortina de
humo para ocultar intereses xenéfobos y racistas. Citando el propio comunicado, “si el objetivo
fuera el de expulsar a la homofobia del territorio nacional se nos ocurren ejemplos mucho mds
graves por los que empezar”.

Este “incidente” evidencia la emergencia y la toma de conciencia por parte de ciertos sectores del
activismo y la academia en el contexto estatal espafiol y portugués, de un “tipo” especifico de
islamofobia —denominada aqui “islamofobia queerizada”— vinculada a lo que la académica
estadounidense Jasbir Puar definié hace una década como homonacionalismo. Segun la autora, el
homonacionalismo no es un simple sinénimo de “racismo gay”, sino una faceta de la modernidad
y un cambio histérico marcado por una reorientacion de la relacién entre los Estados-nacién, el
neoliberalismo y la sexualidad en relacién a las politicas contempordneas de securitizacién,
terrorismo y patriotismo (Puar, 2007, 2013). Esta convergencia histdrica entre practicas estatales,
politicas LGBTQ+ transnacionales e islamofobia se sustenta en un discurso culturalista que
enfrenta dos pretendidas realidades: un bloque occidental, moderno, secular y LGBTQ+friendly, y
otro, orientalizado, musulman, anacrénico y LGBTQ+fébico. Sucesos como la decisidn del gobierno
canadiense de conceder asilo de manera exclusiva a aquellos refugiados sirios que pudieran
probar su homosexualidad’, la demonizacién del islam que siguié a la masacre LGBTQ+fdbica de
Orlando?®, la instrumentalizacién islaméfoba de la “purga gay” en Chechenia® o el propuesto
“incidente”, constituyen sélo algunas de las mas recientes y llamativas manifestaciones de este
fendmeno global.

Ante la consolidacién de este tipo de situaciones, el presente articulo persigue un objetivo doble:
en primer lugar, desentraiar el fendmeno del homonacionalismo desde el cuestionamiento a los
discursos culturalistas dicotdémicos que plantea; en segundo lugar, visibilizar las resistencias
musulmanas queer frente a tales discursos. En la primera parte del articulo, comienzo
describiendo las vinculaciones histdricas entre diversidad sexual y de género, racismo y
neoliberalismo. A continuacién, analizo la instrumentalizacidn de los sujetos queer mediante
politicas neoliberales con el fin de promover la representacion LGBTQ+fdébica del islam.
Finalmente, describo la relacion entre las politicas LGBTQ+ transnacionales y la islamofobia
queerizada en el proceso colonial de homosexualizacion de los sujetos queer arabo-musulmanes,

6 “Convencién sobre el Estatuto de los Refugiados de 1951”7, disponible en

http://www.ohchr.org/SP/Professionalinterest/Pages/StatusOfRefugees.aspx [consulta: 25 de marzo de 2018].
7 “Determining gay refugees a difficult task, but risk of bogus claimants is ‘exaggerated,” experts say”, National Post,
24 de noviembre de 2015, disponible en http://nationalpost.com/news/canada/determining-gay-refugees-a-difficult-
task-but-risk-of-bogus-claimants-exaggerated-experts-say [consulta: 26 de marzo de 2018].

8 “Stop Exploiting LGBT Issues to Demonize Islam and Justify Anti-Muslim Policies”, The intercept, 13 de junio de 2016,
disponible en https://theintercept.com/2016/06/13/stop-exploiting-lgbt-issues-to-demonize-islam-and-justify-anti-
muslim-policies/ [consulta: 26 de marzo de 2018].

9 “‘Gay Lives Matter’ and the Future of Islam”, The American Conservative, 24 de mayo de 2017, disponible en
http://www.theamericanconservative.com/articles/gay-lives-matter-and-the-future-of-islam/ [consulta: 26 de marzo
de 2018].
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que ha provocado un “rechazo” hacia lo LGBTQ+ dentro de los Estados arabo-islamicos
postcoloniales. En la segunda parte, comienzo sefalando cuales han sido las aproximaciones
académicas al estudio de las identidades musulmanas queer contempordneas. Acto seguido,
abordo el analisis de dichas identidades atendiendo a una distincién geografica y sociopolitica —
paises donde el islam es la tradicion'® mayoritaria y “Occidente”'!— que permite distinguir dos
formas diferenciadas de resistencia frente a los discursos de oposicidn entre islam y diversidad
sexo-genérica. Dichas formas de resistencia se materializan, a su vez, en dos movimientos
especificos denominados en el marco de este articulo “movimiento de defensa de los derechos
LGBTQ+ en paises de mayoria musulmana” y “movimiento transnacional de activismo musulman
queer”. En la tercera y Ultima parte, presento algunas conclusiones que sirven de cierre del
articulo.

Con tal fin, propongo lo queer en tanto que marco tedrico y metodolégico a través del cual
abordar algunas cuestiones como las que ocupan este articulo —islamofobia, neoliberalismo y
politicas internacionales de lucha contra el terrorismo entre otras— reservadas tradicionalmente,
al menos en el contexto espafiol, a disciplinas como la antropologia, la sociologia o las ciencias
politicas. El presente articulo se enmarca dentro de una investigacién de mayor alcance iniciada en
octubre de 2014 y aun inconclusa, motivo por el cual se trata fundamentalmente de un texto de
discusién bibliografica, al que hay que sumar una relectura de artefactos culturales relativos a la
problemética planteada'? y los resultados preliminares obtenidos de una etnografia queer
multisituada —deudora de las ideas de Marcus (1995), Halberstam (1998) y Plummer (2005)—
sobre los dos movimientos de resistencia recién aludidos. Dicha etnografia se ha materializado a
través de una doble observacién participante. Por un lado, una observacién participante online o
virtual (Hine, 2000) llevada a cabo en las pdginas web y Facebook de las asociaciones que
conforman ambos movimientos. Por el otro, una observacién participante presencial en
formaciones, cursos especializados, seminarios, conferencias o encuentros de caracter
internacional organizados exclusivamente por las asociaciones pertenecientes al movimiento
transnacional de activismo musulman queer. Esto es, en Ciudad del Cabo en el seno de The Inner
Circle®® entre los meses de junio y septiembre de 2015 y durante el desarrollo de AIR'* en octubre

0 El uso en este articulo de la palabra “tradicién” en tanto que sinénimo de “religién” se basa en las ideas de Talal
Asad (1986). Para el autor, la religién no constituye ni una estructura social distintiva, ni una coleccidn heterogénea de
creencias, costumbres y valores morales, sino una “tradicion”, es decir, un conjunto de discursos que aluden a la
manera de performar determinadas practicas desde un punto de vista histérico.

11 “Occidente” es definido y empleado a lo largo del articulo sobre las ideas de Asad (1993, 2003), que entiende dicho
“marco” como el espacio ideoldgico y de valores de las democracias neoliberales contemporaneas “pretendidamente”
seculares. Para Asad (1993, 2003) y Mahmood (2005, 2016) el secularismo constituye, en realidad, una categoria
empleada para la legitimacion de los Estados-nacién modernos mediante una distincidn jerarquica entre una esfera
publica y otra privada, relegada en exclusiva a la practica religiosa. Para un andlisis comparado de esta cuestion véase
Asad, T., Brown, W., Butler, J. y Mahmood, S. (2013).

12 peliculas, documentales, literatura, noticias, manifiestos, comunicados, posters, etc. Estos materiales serdn
referenciados a lo largo del articulo cuando sea pertinente.

13 Considerada de forma undnime como la primera asociacidon contempordnea de personas musulmanas queer. Mds
informacién disponible en http://theinnercircle.org.za/index.html [consulta: 27 de marzo de 2018].

14 Acrénimo de Annual International Retreat, un encuentro anual organizado en Ciudad del Cabo por la asociacién The
Inner Circle desde 2002 hasta la fecha. Es definido en la pagina web de dicha asociacidn como “un espacio para
personas musulmanas en el que abordar cuestiones relacionadas con el islam y la diversidad sexual (...) y que acoge
talleres, seminarios, espacios creativos y de relajacion”. Disponible en http:/theinnercircle.org.za/air.html [consulta: 27 de
marzo de 2018].
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de 2015 y noviembre de 2016, en Amsterdam durante los encuentros del EQMN'> noviembre de
2016 y noviembre de 2017, en Madrid en la Plataforma del Orgullo Critico Madrid 2017 entre
septiembre de 2016 y septiembre de 2017, y en Barcelona en el marco del proyecto Nasij*’ desde
el inicio de la investigacién hasta la fecha.

Finalmente, y teniendo en cuenta que la cuestién queer vertebra el contenido del articulo,
considero necesaria una aclaracion terminolégica previa que facilite la lectura a aquellas personas
no familiarizadas con esta disciplina. “Diversidad sexual y de género” y “diversidad sexo-genérica”
son expresiones sinénimas y se refieren a todo el espectro de orientaciones, prdcticas, expresiones
e identidades sexuales y de género al margen del sistema binario heteronormativo. Las siglas
“LGBTQ+” (lesbianas, gays, bisexuales, personas trans, queer, en cuestionamiento, personas de
género no binario, género fluido, tercer género, ad inf.) son categorias sociales e histdricas
originadas en la “modernidad occidental”'® —aunque en constante definicién a nivel global— que
hacen referencia a identidades sexo-genéricas especificas. El término anglosajon “queer” aludia
originariamente a algo que era extrafio o diferente, adquiriendo una connotacién peyorativa a
finales del s. XIX cuando comenzé a usarse para designar a personas no heterosexuales. Fue
resignificado en los 80 desde los activismos LGBT en EE.UU. y Europa con el sentido de identidad
positiva. Queer puede referirse a la teoria queer'®, pero también a los estudios queer o al
activismo queer. Suele usarse como término paraguas que engloba todas las personas al margen
de la heteronorma, en oposicion a las identidades LGBTQ+ hegemonicas o, incluso, en oposicién a
la propia normatividad queer?®, enfatizdndose su cardcter de oposicién a lo legitimo, a la
hegemonia, nunca una cualidad, sino una identidad sin esencia que resiste a los regimenes de lo
normal (Halperin, 1997; Warner, 1999)%%.

Desentrafiando el homonacionalismo: entre una islamofobia de género y otra queerizada

Previamente a que Puar acufiara el concepto de homonacionalismo, Jasmin Zine ya alertaba de las
complejas interacciones entre raza, género y religién trazando un paralelismo directo entre las
practicas imperialistas coloniales y la Guerra contra el Terror. La autora sefialaba la emergencia de

15 Acrénimo de European Queer Muslim Network, una plataforma europea de activistas musulmanes y musulmanas
queer creada en 2015 y coordinada desde 2016 por Maruf, una asociacion holandesa “representante de los intereses
de las personas musulmanas queer en los Paises Bajos y en el extranjero”. Mas informacidon disponible en
http://www.maruf.eu/english.html [consulta: 27 de marzo de 2018]

16 para acceder a informacién sobre el origen, objetivos, estrategias y acciones de esta Plataforma véase
https://orgullocritico.wordpress.com/ [consulta: 28 de marzo de 2018].

17 Definido en su pégina de Facebook como un “proyecto concebido como una red fisica y virtual de resistencia frente
a la islamofobia y al homonacionalismo”. Disponible en https://www.facebook.com/Nasij-1487428971539744/
[consulta: 28 de marzo de 2018].

18 Defino “modernidad occidental” sobre la base de las ideas de Bryan S. Turner (1990), y los ya nombrados Asad
(1993, 2003) y Mahmood (2005, 2016). Turner entiende la modernidad en relacion a la expansidn del imperialismo
europeo en el s. XVl y al advenimiento del capitalismo racional. Asad Y Mahmood, como vimos, definen “Occidente”
como el espacio ideoldgico de las democracias neoliberales contemporaneas “pretendidamente” seculares.

1% Nombrada asi por primera vez por Teresa de Lauretis en 1990.

20 peter Drucker dedica su “Warped. Gay Normativity and Queer Capitalism” (2015) de manera especifica a esta
cuestion.

21 Para un analisis pormenorizado de dicha terminologia véase Barker y Scheele (2017).
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una generizacion de la islamofobia —islamofobia generizada o islamofobia de género (Zine,
2004)— para referirse a las formas individuales, ideoldgicas y sistémicas de dominacién que
operaban de manera interseccional (Crenshaw, 1989) en funcién del género sobre la alteridad
musulmana —tanto la femenina como la masculina— en este contexto de “guerra”. La dominacion
de las mujeres musulmanas fue justificada mediante un discurso “civilizador” y de “liberacion” de
la supuesta opresién patriarcal ejercida por sus homélogos masculinos, que sirvié de legitimizacién
a las intervenciones militares de EE. UU. y sus fuerzas aliadas en Oriente Medio. En el caso de los
hombres musulmanes, dicha dominacidn se llevd a cabo mediante una praxis de humillacion
sexual que evidenciaba la imbricacidon entre racismo, misoginia, homofobia, hipermasculinidad y
patriotismo, tal y como evidenciaron las grotescas imagenes de la prision iraqui de Abu Ghraib
(Burnham, 2004). Segun Zine, estas formas de humillacion, lejos de constituir un fendémeno
novedoso, estaban fuertemente inspiradas en obras como “The Arab Mind” (1979), del
antropodlogo Richard Patai, evidenciando el rol del conocimiento orientalista (Said, 1979) a la hora
de modelar y ejercer violencia sobre las corporalidades musulmanas (Zine, 2006; Whitaker, 2004).

Jasbir Puar (2007) ira un paso mas alld en el andlisis de las conexiones entre sexualidad, raza,
género, clase y etnicidad en relacion a las politicas contemporaneas de la Guerra contra el Terror,
al incorporar dos cuestiones ausentes en las teorias de Zine: el neoliberalismo, ligado al concepto
de homonormatividad de Lisa Duggan (2002), y la diversidad sexual y de género. Gracias a ello
pudo poner de relieve la existencia de otro tipo de corporalidades musulmanas como las LGBTQ+
sobre las que se ejercen otras formas especificas de dominaciéon. Tal y como avancé en la
introduccidn, la autora acuiaba el concepto de homonacionalismo para denunciar un fenémeno
histérico contemporaneo en el que estan convergiendo diversas prdacticas estatales, politicas
LGBTQ+ transnacionales y la emergencia de nuevos discursos islaméfobos nutridos de la
instrumentalizacion de lo LGBTQ+. Este fendmeno se sustenta en un discurso culturalista,
esencialista y homogeneizador que promueve una vision dicotdmica del mundo, muy en la linea
de la perspectiva académica del “choque de civilizaciones” de Samuel P. Huntington (1996).
“Occidente” —moderno, secular y LGBTQ+friendly— y su alteridad —musulmana, anacrénica y
LGBTQ+fébica— son presentados como dos entes monoliticos y antagdnicos abocados al
enfrentamiento. Segun Puar, dicho enfrentamiento se materializa a través de la produccion
transnacional de dos sujetos antagodnicos: “sujetos nacionales queer” y “poblaciones terroristas
racializadas musulmanas”, tal y como las define la propia autora.

El escenario estadounidense —y el europeo en menor medida— son para Puar el campo de batalla
paradigmatico de la materializacién del enfrentamiento entre ambos sujetos, que define de la
siguiente manera. El homonacionalismo promueve una suerte de superioridad identitaria de los
“sujetos nacionales queer” respecto de las “poblaciones terroristas racializadas musulmanas”. Los
primeros pasan a ser considerados sujetos plenos de ciudadania por parte de los Estados-nacidn
siempre y cuando comulguen y participen de los intereses de los mismos, lo cual se hace a
expensas de su desmovilizacidn, despolitizacion y privatizacion, asi como de su complicidad en la
subalternizacién, discriminaciéon y criminalizacion de las “poblaciones terroristas racializadas
musulmanas”. Estas ultimas no son consideradas ciudadanas en tanto que encarnan las ideas neo-
orientalistas que vinculan islam con fundamentalismo, irracionalidad, falta de agencia (Mahmood,
2005), lascivia y/o represidon y, especialmente, LGBTQ+fobia. La idea de que las personas
musulmanas son mas proclives a la LGBTQ+fobia que las que se adscriben al secularismo o a otras
tradiciones religiosas como el cristianismo o el judaismo, responde a la firme creencia de la
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incompatibilidad entre islam vy diversidad sexo-genérica (Leak y Finken, 2011)?2. El
homonacionalismo no niega la existencia de personas musulmanas queer, pero entiende que
sobre ellas se extiende una suerte de “monstruosidad queer” que sélo puede ser redimida a través
de un “secularismo neoliberal queer” que presuntamente sélo se puede materializar en EE. UU y
Europa.

El conflicto palestino-israeli, por su parte, constituye para Puar un ejemplo excepcional del
enfrentamiento entre ambos sujetos ya que se sitia —al menos geograficamente— fuera de los
escenarios recién sefalados. En este caso particular, el Estado de Israel se autoproclama como la
Unica democracia y territorio gay-friendly de Oriente Medio mediante una estrategia de
pinkwashing®® que le permite producir “sujetos nacionales queer” —dentro y fuera de Israel— que
representen, apoyen vy legitimen lo que la autora denomina “tecnologias antiterroristas
excepcionales” como las politicas genocidas contra el pueblo palestino. La poblacién de Palestina
—y por extension de los paises arabes y de mayoria musulmana que le son limitrofes— se
convierte de forma automatica en agente de opresion queer. Segun Puar, conceptualizar Palestina
en tanto que territorio LGBTQ+fdbico e Israel en calidad de paraiso gay- friendly, permite al Estado
de Israel poner el foco en dicha LGBTQ+fobia, invisibilizando la opresion ejercida por la ocupacion
israeli sobre la poblacion queer palestina. Asimismo, esta estrategia permite obviar que los
privilegios en materia LGBTQ+ que el estado de Israel garantiza son reservados sélo a
determinadas personas atendiendo a criterios excluyentes como la clase, la adscripcion religiosa o
la nacionalidad. M3s alla de este conflicto, el término pinkwashing ha proliferado en el ambito de
la academia, el activismo, las redes sociales y los medios de comunicacién para referirse a todas
las estrategias de lavado de imagen mediante la instrumentalizacién de lo LGBTQ+.

Segln Puar, la aceptacion generalizada del discurso dicotdmico que sustenta el homonacionalismo
—esto es, la presunta incompatibilidad entre islam y diversidad sexo-genérica y la amenaza del
islam a los valores de lo que denomina el “reinado queer transnacional”—, ha contribuido a un
proceso de interseccion entre una “islamofobia gay global” o “islamofobia homonormativa”?* y las
fuerzas politicas de una derecha gay-friendly que ha comenzado a ver las comunidades LGBTQ+
homonormativas como aliadas naturales (Abraham, 2010). Jin Haritaworn (2008) incluia, ademas,

22 | 3 aceptacion contemporanea generalizada de las premisas en las que se apoya este discurso de incompatibilidad
entre islam y diversidad sexo-genérica se debe, en parte, tanto a la escasez de aproximaciones a esta cuestion desde
una perspectiva histdrica y transcultural (Murray y Roscoe, 1997:3), como a la casi total ausencia de investigaciones de
las actitudes hacia dicha diversidad en paises no musulmanes (Adamczyk y Pitt, 2009). La problematica es ain mas
acuciante cuando se trata de abordar la LGBTQ+ fobia como un compendio de factores geograficos, sociopoliticos,
economicos y legislativos que van mas alla de la cuestion religiosa (Beckers, 2010).

2 El término “pinkwashing” fue originalmente acufiado por Breast Cancer Action en 1985 como parte de la campafia
“Think Before You Pink” con el objetivo de denunciar aquellas empresas u organizaciones que, con la excusa de apoyar
la lucha contra el cancer de mama mediante el uso del simbolo de un lazo rosa, obtenian beneficios a través de la
venta de productos relacionados con dicha enfermedad. Segtn Sarah Schulman (2012), no sera hasta 2010 cuando el
colectivo San Francisco QUIT (Queers Undermining Israeli Terrorism) resignifique el término vinculdndolo a la
instrumentalizacion israeli de la causa LGBTQ+ con el fin de maquillar su imagen.

2 A este respecto, Abraham (2010) habla de una “islamofobia queer” o de una “islamofobia hegeménica queer”,
trazando asi un paralelismo entre el concepto de hegemonia y el de homonormatividad de Duggan (2002). Acuiio el
término “islamofobia queerizada” porque considero que auna los matices de las propuestas de Puar y Abraham, al
tiempo que permite aludir a la confluencia entre una islamofobia de género (Zine, 2004) y otra queerizada, tal y como
explico en este mismo parrafo.
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en este proceso de interseccion, no sélo a las fuerzas politicas de la derecha gay-friendly, sino
también a ciertos sectores de la izquierda y de los feminismos. Segln la autora, el resultado de
este fendmeno ha sido una reformulacion de la retérica de la “misidn civilizadora” occidental a la
gue aludia Zine, que ha tenido como consecuencia lo que, en el marco de este articulo,
conceptualizo como la confluencia entre una islamofobia de género y otra queerizada, y que
explico a continuacidn. La diversidad sexo-genérica se ha sumado a la igualdad de género en
calidad de argumento legitimador de dicha “mision civilizadora”, las politicas LGBTQ+
transnacionales se han aliado con las fuerzas de intervencién militar y, al ya manido argumento de
la liberacién de las mujeres musulmanas oprimidas por el patriarcado musulmdn, hay que sumar
ahora la liberacion de las victimas musulmanas queer de la opresién LGBTQ+fébica
pretendidamente ejercida en las sociedades donde el islam es la tradicion mayoritaria
(Haritaworn, Taugir y Erdem, 2006; 2008).

En esta misma linea, Joseph Massad llegaba incluso a denunciar en su “Desiring Arabs” (2008) una
neocolonizacion de los sujetos queer arabo-musulmanes a través de lo que el autor denomind
“Gay International” y que definia como un conglomerado de fuerzas politicas occidentales —
organizaciones de derechos humanos, entidades LGBTQ+ de derechas, movimientos feministas u
ONGS afincadas en la region MENA (Oriente Medio y Norte de Africa)— que compartian la
reformulada “mision civilizadora” recién aludida. Seguin Massad, la “Gay International” constituye
una manifestacion contempordnea de un proyecto colonial occidental de homosexualizacién
(Roscoe, 1997) —iniciado con la expansidon de los movimientos de liberacién LGBT en EE. UU. y
Europa en la década de los 70— que ha tenido como consecuencia una “resistencia” hacia lo
LGBTQ+ en el seno de los Estados arabo-islamicos postcoloniales. Desde su publicacién en 2008,
muchos han sido los debates en torno a las afirmaciones de Massad®>. Mas alla de las evidencias
gue puedan desprenderse del andlisis de las legislaciones adoptadas en materia de diversidad
sexo-genérica por tales estados?®, cabe criticar al autor la consideracién de “Occidente” y la regién
MENA como entes monoliticos, la homogeneizacién de los agentes implicados en la “Gay
International”, |a sobrevaloracién de los logros de las politicas LGBTQ+ transnacionales en la esfera
global y, especialmente, la negacion de la agencia (Mahmood, 2005) de los sujetos queer arabo-
musulmanes postcoloniales y el fortalecimiento de la consideracion de la diversidad sexo-genérica
como exclusivamente occidental y, por ende, de la oposicidn del islam a dicha diversidad.

|II

Esta suerte de “excepcionalismo sexual occidental” constituye para Momin Rahman (2014) la
pieza fundamental de un proceso de triangulaciédn que denomina homocolonialismo y que
construye sobre la base del concepto de homonormatividad de Duggan (2002), su critica a la
teoria del “Gay International” de Massad (2008) y el homonacionalismo de Puar (2007). Rahman
(2015) describe el proceso de la siguiente manera. La consolidacién de lo LGBTQ+ como marcador
de acceso a la ciudadania y del grado de modernidad o pinktesting de la alteridad musulmana
produce, a su vez, un “rechazo” hacia lo LGBTQ+ en los Estados arabo-islamicos postcoloniales —
aunque también fuera de ellos—?7. Que gran parte de ese rechazo se apoye en un tradicionalismo

25 VVéase Awwad (2010); Ahmed (2011); Bayban y Najmabadi (2008); Bracke (2012); Habib (2010, 2009, 2007); Landry
(2011); Rahman (2014, 2010); Traub (2008).

26 para un andlisis detallado de la regulacidn a nivel nacional e internacional de la diversidad sexo-genérica en paises
de mayoria musulmana, véase ILGA-RIWI Global Attitudes Survey, disponible en
http://ilga.org/downloads/ILGA RIWI Minorities Report 2017 Attitudes to sexual and gender minorities.pdf
[consulta: 29 de marzo de 2018].

27 Este “rechazo” alude a la “resistencia” a la que se referia Massad (2008). Rahman (2014) habla de una “antipatia
musulmana a la homosexualidad” o incluso de una “homofobia musulmana” que define como parte integral del
proceso de triangulacion homocolonialista. Abraham (2010) define esta “resistencia” como “homofobia hegemonica
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cultural que defiende la incompatibilidad entre islam y diversidad sexo-genérica, reafirma el
discurso dicotdomico propio del homonacionalismo que situa al islam como alteridad anacrdénica a
“Occidente”. Lo cual, al mismo tiempo, acaba reforzando la profusion de una islamofobia
queerizada. Para Rahman, la Unica forma de interrumpir esta triangulacién homocolonialista es a
través del andlisis de las identidades musulmanas queer contemporaneas. Segun el autor, dicho
ejercicio permite, por un lado, reconocer que la consolidacidn contemporanea de lo LGBTQ+ como
marcador de acceso a la ciudadania se haya inexorablemente ligado a una agenda anti-musulmana
e islamdéfoba vy, por el otro, visibilizar la oposicion de estas identidades frente a los discursos
culturalistas que oponen islam y diversidad sexo-genérica —tanto los provenientes de las
interpretaciones tradicionalistas del islam, como los del homonacionalismo—.

Resistencias musulmanas queer: desafiando los binarismos

El estudio de las identidades musulmanas queer contempordneas es, aun a dia de hoy,
significativamente limitado. No sera hasta la década de los 90, cuando aparezcan las primeras
aproximaciones a la diversidad sexo-genérica e islam desde una perspectiva académica®® que ha
empleado una metodologia multidisciplinar con elementos propios de la antropologia, el analisis
literario, los estudios culturales comparativos o la investigacion histdrico-teoldgica. La primera de
estas obras fue la coleccidon “Islamic Homosexualities” (1997) de Murray y Roscoe, a la que
siguieron otras como las de Wright y Rowson (1997), ElI-Rouayheb (2005), Habib (2007, 2009,
2010), Babayan y Najmabadi (2008), Kugle (2010, 2014), Jama (2013), Rahman (2014), Hamazic
(2016) y Jahangir y Abdullatif (2016). De entre todas ellas, sélo tres abordan de manera
significativa la cuestion de las identidades musulmanas queer en la contemporaneidad. “Queer
Jihad” (2013) de Jama, presenta una serie de entrevistas realizadas a activistas y lideres religiosos
queer relevantes. “Living out Islam” (2014) de Kugle, analiza el trabajo de 15 activistas
musulmanes y musulmanas queer que desarrollan su labor en “Occidente”?®. “Homosexualities,
Muslim cultures and Modernity” (2014) de Rahman, ofrece una aproximacién mas compleja
resultante de la aplicaciéon de un criterio geogréfico y sociopolitico —ausente en Jama y Kugle—
gue posibilita dos niveles de analisis que recojo a continuacién: identidades musulmanas queer en
paises donde el islam es la tradicién mayoritaria y aquellas situadas en el marco de “Occidente”.

Respecto a las identidades musulmanas queer en los paises de mayoria musulmana, predomina,
siguiendo a Rahman, una tendencia que parece dar mas importancia al estudio del pasado
homoerdtico arabo-islamico que al andlisis de las estrategias de activismo de dichas identidades
en la contemporaneidad. Segun el autor, el clima actual de oposicidon entre los dos discursos
culturalistas que oponen islam y diversidad sexo-genérica, deja literalmente “poco espacio” para
qgue los y las musulmanas queer de estos paises puedan desarrollar narrativas alternativas. La

musulmana”. He preferido el uso de LGBTQ+fobia para no circunscribir dicha fobia a las personas homosexuales, sino
extendiéndola también al resto del espectro LGBTQ+. Asimismo, he rehusado el adjetivo “musulmana” para no inferir
una relaciéon causal entre LGBTQ+fobia e islam, evitando asi caer en postulados esencialistas y culturalistas como los
gue pueden desprenderse de las nomenclaturas de Massad, Abraham o Rahman.

28 previamente, se habian escrito algunos textos periodisticos y de viajes dedicados a la cuestidn. Entre ellos destaca
“Sexuality and Eroticism Among Males in Moslem Societies” (1992) de Schmitt y Sofer.

2% Dichas entrevistas, llevadas a cabo en Sudéfrica, Reino Unido, Paises Bajos, EE. UU. y Canadd, permiten al autor
identificar 6 grandes modos de activismo: 1. Vinculando la tradicidn religiosa; 2. Desafiando a la familia y a la
comunidad; 3. Adaptando las politicas religiosas; 4. Adaptando las politicas seculares; 5. Estableciendo alianzas entre
minorias; 6. Caminando hacia la identidad individual.
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mayoria de los esfuerzos han girado, pues, en torno al andlisis de las fuentes clasicas del islam —El
Coran, los hadices y la jurisprudencia isldmica— y de la literatura homoerédtica isldmica
premoderna3’, con el objetivo de “rastrear” la existencia de préacticas homosexuales e identidades
al margen de la heteronorma3! desde el advenimiento del islam en el s. VIl hasta la llegada de la
colonizaciéon europea a comienzos del s. XIX. Samar Habib (2007), principal autora de esta
corriente neoesencialista3?, justifica la necesidad de este enfoque aludiendo a la predominancia en
los estudios de género y sexualidad de una epistemologia constructivista —influenciada por las
teorias expuestas por Michel Foucault en su “Histoire de la sexualité” (1976)33— segln la cual
algunos autores3* han presupuesto la inexistencia de identidades homosexuales mas alla de los
limites de la “modernidad occidental”.

Previamente, Murray y Roscoe (1997), habian sefialado cdmo dicha epistemologia constructivista
evoca una suerte de concepcidon evolucionista de la historia de la homosexualidad al considerar
gue las personas queer premodernas fueron incapaces de formular sus identidades sobre la base
de sus experiencias y practicas, que nunca crearon redes entre ellas, en definitiva, que los
conceptos de identidad y subcultura son invenciones inequivocamente modernas y occidentales.
En este sentido, contindan ambos autores, si bien es cierto que no existe ninguna categoria en la
historia de los territorios histéricos del islam que aglutine de manera inequivoca todos los
elementos que conforman las categorias LGBTQ+ contemporaneas, ninguno de estos elementos
pertenece en exclusiva a tales categorias, puesto que cada cultura produce formas especificas de
deseo sexual y diferentes tipos de identidades (Stein, 1990). En esta misma linea y conectando con
los debates acerca de la agencia (Mahmood, 2005) de los sujetos queer arabo-musulmanes
postcoloniales a los que se referia Massad, autoras como Evelyn Blackwood concluyen, tras un
minucioso trabajo etnografico sobre lesbianismo en Indonesia, que el hecho de que las categorias
LGBTQ+ tengan su origen en la “modernidad occidental”, o que hayan sido impuestas por el
proceso colonial de homosexualizacién iniciado en la década de los 70, no implica que tales
categorias no puedan ser reapropiadas y resignificadas por las corporalidades postcoloniales
mediante procesos de hibridacién (Bhabha, 1994) dando lugar a “identidades locales
diferenciadas” contempordneas (Blackwood, 2005a, 2005b, 2010).

En efecto, el analisis resultante de la observacidn participante virtual llevada a cabo en las pdaginas
web y Facebook de las asociaciones conformadas por estas “identidades locales diferenciadas”

30 E| homoerotismo ha sido considerado por Wright y Rowson (1997) como una tendencia en si misma dentro de la
literatura arabo-isldmica premoderna. Algunos de los literatos mas estudiados desde esta perspectiva son Ibn Hazm,
Abu Nawas, Omar Khayyam, Rumi, Ibn El-Farid o Hafez.

31 Destaca el analisis de identidades genéricas no normativas de colectivos como las hijras (tercer género) en Asia, las
virgjeneshté (mujeres que adoptan roles de género masculino) en los Balcanes o los mukhannathun (eunucos,
hombres afeminados, mujeres trans y personas intersexuales) en la peninsula ardbiga. Este ultimo colectivo ya habia
sido abordado con anterioridad por autoras como Everett Rowson en su “The Effeminates of Early Medina” (1991).
Para mas informacidn sobre estas cuestiones, véase Kugle (2010); Abdulhadi (2010); Habib (2009, 2007), Babayan y
Najmabadi (2008); El-Rouayheb (2005); Murray y Roscoe (1997).

32 Samar Habib es, ademds, la Unica autora que se ha centrado en exclusiva en el estudio del lesbianismo en la
tradiciéon arabo-isldmica. Segun Habib, las practicas homosexuales entre mujeres han sido mayoritariamente
ignoradas e indocumentadas a consecuencia de las concepciones patriarcales y falocéntricas de la sexualidad en la
jurisprudencia clasica islamica. La autora afiade cdmo este ambito de estudio sigue estando predominado por lo que
ella misma denomina “epistemologia del harén” (Habib, 2009) y que define en tanto que discurso neocolonial que
continla imponiendo sus visiones orientalistas a las mujeres musulmanas.

33 En esta obra, Foucault afirmaba que la categoria “homosexual” no eran més que una construccion surgida desde el
ambito del psicoandlisis a finales del s. XIX con el objetivo de designar una patologia clinica.

34 Greenberg (1988), Rowson (1991) y Schmitt y Sofer (1992) entre otros.
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confirma la existencia de lo que he denominado “movimiento de defensa de los derechos LGBTQ+
en paises de mayoria musulmana”. Esto es, un movimiento de indole activista®®, articulado en
torno a las identidades sexo-genéricas LGBTQ+, con una clara orientacidn de incidencia politica y
social, alejado de los debates teoldgicos y con un marcado cardcter étnico-racial-nacional-regional
gue se materializa en dos grandes areas geopoliticas: la regién MENA (Medio Oriente y Norte de
Africa) y la region de Asia Central y Sudeste Asiatico. Sirva de ejemplo ilustrativo de lo recién
expuesto el andlisis comparado entre las asociaciones Aswat (Marruecos), Shams y Mawjoudin
(ambas en Tunez) y Naz Foundation (Pakistan, India y Sudeste Asiatico). Las tres primeras se
desarrollan en la regién MENA, emplean el francés y el arabe como lenguas vehiculares y todas
ellas hacen mencion explicita en sus declaraciones de objetivos al fomento de un cambio social
con respecto a la percepciéon de la sexualidad y de la diversidad sexo-genérica, asi como a la
obtencién de un marco legal de proteccidon para la comunidad LGBTQ+ de los paises de dicha
region. Naz Foundation, por su parte, se desarrolla en la vasta regiéon de Asia Central y Sudeste
Asiatico, emplea el inglés como lengua comun y alude, al igual que las anteriores, a la lucha por los
derechos del colectivo LGBTQ+ en los paises donde se desarrolla su accién. En ninguno de los
casos se hace referencia explicita a la necesidad de conciliacién entre orientacidn sexual e
identidad de género e islam o a la legitimacion de sus identidades, practicas o experiencias a
través de la tradicion musulmana. Lo cual, por oposicidn, nos lleva a preguntarnos acerca de las
identidades musulmanas queer que si sitian el islam como elemento vertebrador de sus
estrategias de activismo.

Al igual que sucedia con sus homoélogas en los paises de mayoria musulmana, los discursos
culturalistas oposicionales han afectado de manera significativa al modo en que las identidades
musulmanas queer occidentales han sido conceptualizadas, hasta el punto de que autores como
Abraham (2009) se refieran a ellas como “imposibles” o “inviables”. Paraddjicamente, esta
presunta “imposibilidad” se convertird en el génesis de lo que he denominado “movimiento
transnacional de activismo musulman queer”. La primera de las asociaciones de este movimiento
en visibilizarse en la esfera publica transnacional (Fraser, 1990) fue Al-Fitra Foundation —conocida
a posteriori como The Inner Circle— en la Sudafrica post apartheid en 1996, cuando una pequeiia
comunidad musulmana sufi liderada por el imam Muhsin Hendricks fue consciente de la necesidad
de crear una red de apoyo para las personas musulmanas LGBTQ+3°. Un afio mas tarde, en 1997,
llegaria el turno a Al-Fatiha Foundation, fundada a manos de Faisal Alam en Nueva York con el fin
de proveer un espacio seguro en el que las personas musulmanas LGBTQ+ pudieran llevar a cabo
un proceso de conciliacién entre su orientacion sexual e identidad de género e islam3’. Desde

35 Entre las asociaciones mas activas destacan Aswat (Marruecos), Mawjoudin y Shams (Tunez), Bedayya y Mesahat
(Egipto y Sudan), Al Qaws y Aswat (Palestina), Helem y Meen (Libano), KAOS GL y Lambdaistanbul Lgbti (Turquia),
Iraqueer (Irak), Queer Muslim Project (India), Boys of Bangladesh (Bangladesh), Naz Foundation (Pakistan, India y
Sudeste Asiatico) o Komunitas Sehati Makassar (Indonesia). Enlaces a cada una de ellas en el apartado de webgrafia
[consulta: 1 de abril de 2018]

36 Dicho hito histdrico coincidia con la aprobacién de la Constitucién de la Republica de Sudafrica que vedaba en su
Declaracion de Derechos (Capitulo 2: Seccidén 9) la discriminacion por orientacién sexual y de género entre otros
derechos fundamentales. Mas informacidn sobre el origen de esta asociacion, disponible en la pagina web de la
asociacion http://www.theinnercircle.org.za/about-us.html [consulta: 2 de abril de 2018].

37 Texto completo de su “Mission Statement” disponible en http://www.tegenwicht.org/16 imams/al fatiha en.htm
[consulta: 2 de abril de 2018].
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entonces, el nimero de asociaciones no ha parado de crecer®, especialmente en la década de los
2000%, evidenciando lo que Habib definid en 2007 como la emergencia de una “yihad queer
global”.

III

La conceptualizacién de esta “yihad queer global” como “movimiento transnacional de activismo
musulmdan queer” es fruto del analisis derivado de la doble observacidn participante —virtual y
presencial— llevada a cabo en el seno del propio movimiento*. Dicho andlisis confirma que nos
encontramos ante un movimiento diferenciado del “movimiento de defensa de los derechos
LGBTQ+ en paises de mayoria musulmana” tal y como argumento a continuacion. Si bien ambos
pueden enmarcarse en el paraguas de los movimientos sociales LGBT (Bernstein, 2002), sélo el
desarrollado en el marco de “Occidente” puede ser catalogado como activismo musulman (Peace,
2015), ya que es el Unico de los dos movimientos vertebrado en torno al islam —entendido aqui
en tanto que tradicién religiosa—. Su cardcter “queer” y “transnacional” —en oposicion al
movimiento anterior LGBTQ+ y étnico-racial-nacional-regional— emana de su participacién en lo
gue Blackwood (2008) define como “discursos transnacionales de conocimiento queer”, esto es,
las formaciones, cursos especializados, seminarios, conferencias o encuentros de caracter
internacional sefialados con anterioridad*'. Por ultimo, la doble adjetivacion “musulman-queer”
proviene del objetivo primordial del propio movimiento que, segin Rahman (2014), gira en torno
a la legitimacidn teoldgica de identidades, practicas y experiencias queer a través de los limites del
islam. Esta legitimacién esta siendo llevada a cabo mediante un proceso de “queerizacion de los
textos religiosos” (Yip, 2007; 2008) —muy influenciado por las metodologias de hermenéutica de
autoras como Fatima Mernissi (2002) o Amina Wadud (1999)— que estd dando como fruto el
desarrollo de una epistemologia isldmica queer.

Algunos de los ejemplos mas representativos de este fendmeno son la performatividad (Butler,
1993) de ritos isldamicos queerizados como son el salat (oracién) libre de segregacion sexo-
genérica, el “imamato” (liderazgo en la oracién) queery, especialmente, la celebracion de uniones
entre personas del mismo sexo. Kugle, uno de los mas destacados eruditos musulmanes
contemporaneos, dedica un capitulo completo en su “Homosexuality in Islam” (2010) a la reforma
de la ley isldmica de cara a acomodar estas uniones dentro de los limites del islam, basandose para
ello en las ideas de Kecia Ali (2006)*2. Paraddjicamente, el foco de Kugle en esta “acomodacién”
lleva al autor a centrarse de manera exclusiva en las resistencias provenientes de lo que denomina
“tradicién isldamica”, hasta el punto de afirmar que un movimiento como el que nos ocupa sélo

38 A parte de las ya mencionadas The Inner Circle (Sudéafrica) y Al Fatiha (EE. UU) destacan Muslim Alliance for Sexual &
Gender Diversity (EE. UU.), Salaam Canada (Canadd), Safra Project e Imaan (Reino Unido), HM2F (Francia), Maruf
(Paises Bajos), Liberal-Islamischer Bund (Alemania), Il Grande Colibri (Italia) o Nasij (Espafa). Enlaces a cada una de
ellas en el apartado de webgrafia [consulta: 2 de abril de 2018]

39 Coincidiendo con el impacto que siguid al estreno en 2006 del documental televiso “Gay Muslims” de Cara Laban vy,
especialmente, “A Jihad for Love” de Parvez Sharma en 2007. Como muestra de los debates que siguieron a estos
estrenos véase “Hearts and minds”, The Guardian, 6 de diciembre de 2007, disponible en
https://www.theguardian.com/film/2007/sep/06/gayrights.religion [consulta: 3 de abril de 2018].

40 para una informacidn detallada de esta doble observacién participante remitase al apartado de introduccién.

41 Entre los que destacan el ya citado AIR (Anual International Retreat) organizado por The Inner Circle en Sudéfrica y
celebrado desde 2002, el Retreat for LGBT Muslims & Their Partners patrocinado por MASGD (Muslim Alliance for
Sexual and Gender Diversity) en EE. UU. y celebrado desde 2011, los encuentros del EQMN (European Queer Muslim
Network) organizados por Maruf y celebrados en Amsterdam desde 2015 o las conferencias CALEM propulsadas por
HM2F (Homosexuels Musulmans de France) desde 2010 hasta 2014 en Paris. Enlaces a cada una de estos eventos en el
apartado de webgrafia.

42 A la que define como la primera erudita musulmana en trabajar desde una perspectiva teoldgica “seria” esta
cuestion (Kugle, 2010).
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puede “florecer” en un marco como el occidental que, en sus propias palabras, se caracteriza por
poseer sociedades con fuertes sistemas de proteccion legal de los derechos individuales,
constituciones democraticas y sistemas sociales seculares (Kugle, 2010, 2014). Mas alla del
esencialismo implicito en tales afirmaciones, la mencion al secularismo es especialmente
problematica. Asad y Mahmood*® ya advirtieron como vimos, de los peligros que conlleva oponer
secularismo y religién, o inferir una relacidon exclusiva y excluyente entre secularismo y
“Occidente”. Asimismo, Kugle parece olvidar que si bien es cierto que “Occidente” posibilita la
emergencia de activismos LGBTQ+ —incluyendo los de indole religiosa— a través de un marco
legal de reconocimiento de la libertad religiosa y de proteccion de las minorias sexo-genéricas, el
caso concreto de las identidades musulmanas queer no puede analizarse obviando el clima
contempordneo de islamofobia queerizada.

Conclusiones

El 19 de julio de 2006 era declarado por iniciativa de dos entidades LGBTQ+ europeas —OutRage!
de Gran Bretafia y IDAHO de Paris— como el Dia Internacional de Accidn contra la Persecucién
Homodfoba en Irdn. Las numerosas manifestaciones a nivel internacional que apoyaron tal
declaracién no tardaron en provocar declaraciones publicas por parte de activistas musulmanes
queer como Faisal Amal —fundador de Al Fatiha en 19974 — condenando el llamamiento y
preguntandose acerca del interés en presentar Irdn como ejemplo paradigmatico de
LGBTQ+fobia*. Resulta paraddjico observar cémo estos cuestionamientos previos a la acufiacion
del propio término homonacionalismo en 2007, sirven ahora para ilustrar algunas de las
conclusiones que cierran el presente articulo.

La primera de estas conclusiones es que la hostilidad contemporanea hacia las personas
musulmanas a nivel global y la consolidacidn del islam en el escenario geopolitico en tanto que
alteridad anacrdnica a la “modernidad occidental”, no solo son previas al 11 de septiembre de
2001% vy al inicio de la consecuente Guerra contra el Terror, sino que, ademds, no pueden ser
entendidas sin atender a los ecos de los “fantasmas” de la Revolucion Islamica de Iran en 1979 o
de la ocupacion israeli de Palestina en 1948, tal y como ya apuntaba Said hace casi 40 aios en su
“Covering Islam” (1981). No en vano, cabe recordar que la principal estrategia del
homonacionalismo, el pinkwashing, alude fundamentalmente a un “lavado de imagen” de las
politicas genocidas del estado de Israel contra el pueblo palestino.

La segunda, que la consolidacidon de lo LGBTQ+ como marcador de acceso a la ciudadania y del
grado de modernidad o pinktesting de la alteridad musulmana se haya vinculada a dos agendas —
una de racismo anti-musulmdan e islamofobia queerizada y otra de rechazo hacia lo LGBTQ+
sustentada en discursos tradicionalistas del islam— que parecen abocadas al enfrentamiento. Este
clima de oposicién moldea, ademads, de manera significativa los debates e iniciativas tanto de las

3 Conslltese nota 18.

4 Como vimos, la primera asociacién musulmana queer de EE. UU.

4 para mas informacién sobre ese “incidente” véase el prélogo de “Terrorist Assemblages” (2007) de Puar.

6 La tendencia a considerar el 9/11 como fecha paradigmatica de la consolidacidn del islam en la esfera publica
transnacional es sustentada, entre otras, por la antropdloga turca Niltifer Gole (2002).
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identidades queer musulmanas en paises de mayoria musulmana (obtencion de un marco legal de
proteccion para el colectivo LGBTQ+), como de las identidades queer musulmanas en Occidente
(legitimizacion de identidades, practicas y experiencias queer a través del islam).

En tercer lugar, que las identidades queer musulmanas contemporaneas conforman dos formas
diferenciadas de resistencia: un “movimiento de defensa de los derechos LGBTQ+ en paises de
mayoria musulmana” y un “movimiento transnacional de activismo musulman queer”’. En este
sentido, si bien es cierto que sus iniciativas frente a los discursos binarios de oposicidon no implican
per se una resistencia, los actos vinculados al estigma de subalternidad (Gole, 2003; Spivak, 1988)
resultante de su “musulmaneidad” queer —es decir, en tanto que categoria identitaria politica
asumida deliberadamente que va mas allad de su cardcter territorial y religioso (Gole, 2007; Meer
2010)— si son susceptibles de convertirse en “actos cotidianos de resistencia” (Abu Lughod, 1990).

En cuarto lugar, la necesidad de dar un salto de lo queer al “ensamblaje” (Puar, 2007) con el fin de
escapar de las ataduras de las politicas de identidad que privilegian lo LGBTQ+ como culmen de la
“modernidad occidental” y ser capaces de reconocer expresiones queer aparentemente reactivas
0 no resistentes a primera vista, como pueden parecer las del doble movimiento de resistencia
frente a los discursos oposicionales. Este salto permite, ademas, relacionar las ideas de “estigma”,
“subalternidad”, “resistencia” y “ensamblaje”. Es decir, entender cémo el estigma vinculado al
estado de subalternidad de las identidades queer musulmanas se materializa mediante actos de
resistencia cotidianos que pasan desapercibidos para la hegemonia.

Finalmente, cdmo las cuestiones que vertebran el marco del homonacionalismo sefialadas a lo
largo del articulo —racismo, islamofobia, secularismo beligerante, capitalismo militarista,
vulneracién de los derechos de las minorias étnicas, sexo-genéricas y religiosas—, no sélo no son
exclusivas a la cuestion del islam, sino que estan vinculadas a la supervivencia del sistema
neoliberal. Las politicas de reconocimiento e incorporacién de determinados sujetos queer en los
Estados-nacion son consideradas “medidas de benevolencia” propias de los discursos neoliberales
de tolerancia y diversidad cultural. Dichas “medidas” son, ademas, contingentes en funcién de
pardmetros como el privilegio racial, la capacidad de consumo, la normatividad genérica y de
parentesco, o la integridad corporal (Puar, 2007, xii).
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Resumen

En un contexto particularmente dificil para la convivencia interreligiosa en Barcelona, marcado por
el atentado del 17 de agosto de 2017 y por la polémica suscitada por la voluntad de la Comunitat
islamica de Nou Barris de abrir un oratorio en el barrio de La Prosperitat, la administracion
municipal ha puesto en marcha un ambicioso proyecto de sensibilizacién y lucha contra la
islamofobia. Este articulo pretende examinar los logros y limitaciones de ese programa de accién
poniendo énfasis especial en la influencia de los “imaginarios seculares” (Gole) en el disefio y
puesta en practica de tales politicas.

Palabras clave: Secularizacion, islamofobia, Barcelona, espacios de culto, movimientos NIMBY
Abstract

In a particularly difficult context for the interreligious interaction in Barcelona, a context marked
by the attack of 17A and by the controversy raised by the will of the Islamic Community of Nou
Barris to open an oratory in the Prosperitat neighborhood, the local administration has launched
an ambitious project to raise awareness and fight against Islamophobia. This article aims to
examine the achievements and limitations of this program with special emphasis on the influence
of “secular imaginaries” (Gole) in the design and implementation of such policies.

Keywords: Secularization, Islamophobia, Barcelona, worship places, NIMBY movements.
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1

En la actualidad, en medio de la intensa concurrencia que suscita el mercado del turismo global,
las grandes ciudades padecen con frecuencia los males que se derivan de un exceso de retérica. El
relato que las ciudades son capaces de ofrecer a quienes fijan su atencién en ellas parece, en
efecto, decisivo en esa carrera por la captacién de visitantes, pero los ajustes que exige la
acomodacion a ese retrato por definicion complaciente no resultan faciles. De modo que cada
ciudad se sobrepone como puede a la responsabilidad de responder a las expectativas, casi
siempre elevadas, que genera su propia imagen.

Como es bien sabido, Barcelona ha destacado en las uUltimas décadas en esa competicion; los
highlights de la ciudad dibujan la silueta de una urbe con un pulso civico que late vibrante sobre
las diversas capas que constituyen su notable patrimonio histdérico. Una ciudad mediterranea,
abierta y tolerante, de vocacién cosmopolita, respetuosa con la pluralidad de voces que la
componen. Un relato triunfal que, a la postre, ha resultado también triunfante (Delgado, 2007). A
pesar de que, en mayo de 2015, con ocasion de las Ultimas elecciones municipales, la lista de
Barcelona en Comu (en adelante, BeC) disefié la campaiia electoral con el fin de impugnar las
bases neoliberales de ese relato, una vez alcanzada la alcaldia, el equipo de Ada Colau quiso
retener y enfatizar las virtudes civicas que lo jalonaban para profundizar en esa apuesta por una
ciudad plural. Y aunque pueda resultar sorprendente, el dmbito religioso acabd convirtiéndose en
uno de los destinos en los que librar esa batalla.

Tampoco era la primera vez. Durante el largo mandato municipal del Partit dels Socialistes de
Catalunya (PSC), la escena religiosa de Barcelona experimentd un proceso de institucionalizacién
insélito y, casi me atreveria a decir, Unico en su género. En continuidad con el IV Parlamento de las
Religiones del Mundo, la conjura de las fuerzas invocadas por aquella aventura extravagante que
fue el Forum Universal de les Cultures de 2004 permitié que un gobierno de centro izquierda,
presidido en aguel momento por el alcalde Joan Clos, crease una unidad administrativa al servicio
de las confesiones religiosas del municipio, la Oficina d’Afers Religiosos (Oficina de Asuntos
Religiosos), inaugurada en 2005. La Oficina fue una suerte de cristalizacion de la Carta Europea de
Salvaguarda de los Derechos Humanos en la Ciudad que el Ajuntament habia impulsado en 2003,
con la proteccién de los derechos de libertad de conciencia y de culto como uno de sus
fundamentos!. De modo que, al menos en Barcelona, la cuestidn religiosa era objeto de una
cuidada atencién municipal —replicada posteriormente con la creacién de un Comisionado de
Asuntos Religiosos-, o si se quiere, de una vocacién intervencionista imputable, contra lo que
pudiera pensarse, a los llamados gobiernos “progresistas”.

Conviene sefialar en este punto que ese reconocimiento institucional del pluralismo religioso de la
ciudad se realizd, ademas, en un contexto particularmente dificil, a causa de la creciente
desconfianza -cuando no hostilidad- suscitada por la presencia de comunidades musulmanas cuya
presencia publica estaba siendo sobredimensionada. Barcelona ya habia padecido con
anterioridad algunas polémicas en relacién con aquéllas (Moreras, 1999: 299-304; Lopez Bargados
et al., 2016: 7-8), pero los atentados del 11S (2001) y del 11M en Madrid (2004) habian alterado
dramaticamente las percepciones de la ciudadania y los medios de comunicacién, desatando

! Entrevista personal, 9 de febrero de 2016. Puede consultarse en
https://www.idhc.org/arxius/recerca/CartaEuropea.pdf
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periddicas campafias de panico moral (Cohen, 2011; Lépez Bargados, 2014) que tomaban a los
miembros de esas comunidades como objetivo.

D eese modo, el relato benévolo de una ciudad tolerante que se habia impuesto al menos desde
los Juegos Olimpicos de 1992 encontraba una de las hormas de su zapato en la representacion del
llamado "radicalismo musulman" como una amenaza permanente para la convivencia civica
(Lopez Bargados, 2009, 2014). Desde 2001, y con una constancia tenaz, informes y estudios
elaborados por diversos organismos y expertos dedicados a la seguridad sefialaban a Barcelona, y
por extensiéon a Catalunya, como un auténtico epicentro del yihadismo internacional®. Si la
Barcelona olimpica y volcada sobre mar constituia el rostro diurno y luminoso de una ciudad
segura de si misma, el cancer yihadista que albergaba en su interior era su némesis, como en otra
época la militancia anarquista y los callejones sombrios del Barrio Chino lo habian sido de la ciudad
burguesa (Fernandez, 2014). Dado que, al margen de la veracidad que contuvieran esas
afirmaciones, el panico moral suscitado por la reiteraciéon de ese peligro en el tiempo habia
contribuido, como acabamos de decir, a cimentar una desconfianza general ante los musulmanes
y sus propiedades, BeC juzgd necesario emprender, en el marco de un programa de reivindicaciéon
y defensa de los derechos de ciudadania3, una innovadora campafia de lucha contra el racismo
antimusulman que cristalizd, en enero de 2017, en la aprobacién del Pla Municipal contra la
Islamofobia* (en adelante, PMLI), plan cuya implementacion se encuentra en marcha en el
momento en que escribo estas lineas.

Ahora bien, como si el anuncio del despliegue del PMLI vaticinase una conjuncidn astral llena de
negros presagios, la ciudad de Barcelona ha padecido estos ultimos meses una crisis sin
precedentes en el terreno de la convivencia entre comunidades, una suerte de tormenta perfecta
gue se diria concebida para desafiar el rumbo tomado por la alcaldia en el terreno de la defensa
de los derechos civiles. En primer lugar, la sacudida brutal y repentina provocada por los terribles
atentados del 17A en Barcelona y Cambrils, que costaron la vida a 24 personas (entre ellas las
ocho personas calificadas como “terroristas”) y heridas a otras 153. En segundo lugar, la carga de
profundidad constituida por la oposicién de un sector vecinal a la apertura de un centro de culto
musulman en la calle del Japd, el barrio de la Prosperitat, en el distrito de Nou Barris, enquistado
hasta convertirse, probablemente, en el principal problema ligado a los usos del espacio publico
gue en estos momentos afecta a la ciudad. Encadenados en una secuencia perversa, el atentado
de Las Ramblas y el movimiento vecinal contra un oratorio conforman un escenario envenenado
para las aspiraciones del consistorio, que no son sino las de lograr que el mandato iniciado en
2015 constituya un punto de inflexion en la gestion del pluralismo religioso en Barcelona, y en
particular en la gestion del llamado "problema musulman".

2 A modo de ejemplo, el Informe Anual de Seguridad Nacional correspondiente a 2015 sefialaba que “... Catalufia es la
zona en la que los procesos de radicalizacién detectados han sido mas rapidos y un sector de la comunidad islamica
alli implantada se caracteriza por ser la mas radical de Espafia y con mas vinculos con otros extremistas de Europa”.
Tal vez la expresion mas elaborada de esa literatura alarmista que atribuye a Barcelona y Catalunya un rol
protagonista en las redes yihadistas internacionales sean las obras de Rahola (2011) y Montoto (2012).

3 Vid. http://ajuntament.barcelona.cat/dretsidiversitat/sites/default/files/MesuraGovernBCDrets_1.pdf.

4 Vid. http://ajuntament.barcelona.cat/bcnvsodi/wp-content/uploads/2017/01/MG-Plan-Municipal-Contra-
Islamofobia_ES.pdf
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A lo largo de los tres ultimos afios he tenido la oportunidad de seguir de cerca las politicas
municipales relativas a la defensa del pluralismo religioso y la lucha contra el racismo
antimusulman. Poco después del ajustado triunfo electoral que llevd a BeC al consistorio, recibi el
encargo de coordinar un diagndstico sobre la practica religiosa de las comunidades musulmanas
de la ciudad (Lépez Bargados, 2016), lo que me llevé —a mi y al equipo del que formaba parte- a
contactar con buen nimero de responsables municipales y de miembros de las diversas
comunidades. Al margen de cuatro grupos de discusidon que organizamos con musulmanes vy
musulmanas que vivian y/o trabajaban en Barcelona, realizamos un total de 35 entrevistas
semidirigidas durante el primer semestre de 2016. En aquel momento, la Comunitat Islamica de
Nou Barris intentaba abrir un oratorio en el barrio de Verddn, de manera que tuvimos la
oportunidad de realizar una primera aproximacién al conflicto, que entonces se hallaba en una
fase incipiente. Por otra parte, una vez concluido el proyecto que cristalizé en el diagndstico, y en
particular desde que la polémica en el distrito de Nou Barris se trasladé al barrio de la Prosperitat,
he tenido la oportunidad de mantener una serie de entrevistas semidirigidas (un total de ocho)
con técnicos municipales, responsables politicos del distrito, lideres asociativos del barrio de la
Prosperitat y miembros de la Comunitat Islamica de Nou Barris, asi como de realizar algunas
observaciones in situ, en la calle del Japd. Todas esas entrevistas han girado en torno al conflicto
abierto en el barrio de la Prosperitat. Por ultimo, como miembro de un colectivo de activistas que
participa en la sensibilizacion y lucha contra la islamofobia (SAFI), he tenido igualmente la
oportunidad de asistir a las reuniones de la Comissié Mixta del Pla de Lluita contra la Islamofobia,
en las que se verificaba el cumplimiento de los objetivos recogidos en el PMLI. Esa actividad
etnogréfica dilatada en el tiempo, asi como las relaciones de confianza tejidas durante la
investigacion que culmind en la presentacion del diagndstico en 2016, me ha permitido prestar
especial atencidn a la imagen que los actuales responsables municipales se hacen del “problema
musulmdn”, a las argumentaciones que esgrimen para resolverlo, asi como a las decisiones
politicas que han tomado con ese fin. Este articulo pretende, justamente, examinar cudles son las
respuestas institucionales que se han articulado para afrontar ese doble desafio y dilucidar con
ello, por bien que provisionalmente, el alcance y limites de una politica municipal que pretende
mostrarse activa y beligerante en su lucha contra el racismo antimusulman.

2

Pocos meses después de la tragedia sucedida en Las Ramblas, uno de los principales think tanks
progresistas de Barcelona, el CIDOB, publicaba un opusculo dedicado a los atentados que incluia
las intervenciones de cuatro reputados especialistas. EI CIDOB Report unia el sentido de la
urgencia a la profundidad analitica, en un documento interesante por muchas razones. Una de las
contribuciones merece, para los objetivos que aqui perseguimos, una atencién especial: se trata
del articulo redactado por Blanca Garcés (2018). Para Garcés (2018: 23), la respuesta de la
ciudadania barcelonesa ante la brutalidad del atentado fue ejemplar, ejemplaridad que en buena
medida guardaba relacion con la linea argumental defendida por las instituciones en los dias
inmediatamente posteriores. La gestidn politica del atentado, articulada en torno a lo que la
autora define como los "3 noes", fue en su opinidn decisiva para evitar caer en la tentacién de los
discursos "dicotomicos y excluyentes" (2018: 26-27) que desgraciadamente han proliferado en
otras situaciones similares acaecidas en grandes urbes europeas. En efecto, el "no al terrorismo",
ceiido al corsé utilizado como lugar comun en respuesta a los atentados, se vio acompafiado de
un segundo no, el "no al racismo, la xenofobia y la islamofobia", tanto mas elocuente cuanto que
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tras aquel atropello indiscriminado se desatd la habitual ola de ataques a intereses islamicos®. Por
ultimo, emergid un tercer no, el "no al miedo", declinado como consigna movilizadora con ocasién
de la multitudinaria manifestacion del 26 de marzo ("No tinc por"), manifestacion en la que, dicho
sea de paso, irrumpid nuevamente el marco cognitivo (frame) independentista que antes vy
después de los atentados monopolizaba el campo politico cataldn y espafiol. Asi, para Garcés
(2018: 24), la accion combinada de esos tres noes permitid que Barcelona "cambiase de guién". El
discurso dominante, auspiciado desde la administracion municipal, que tuvo la responsabilidad
fundamental en la organizacién de los diversos actos de homenaje a las victimas, eludié esa
retdrica estigmatizadora, fomentando una actitud mimética entre la ciudadania, que dio muestras
de un discernimiento infrecuente en otros casos andlogos.

Por mi parte, siento la tentacidon de confirmar los argumentos expuestos por Garcés, tal vez
porque me enorgullezco de formar parte de esos ciudadanos cuyo comportamiento es calificado
de ejemplar y porque se trata de un punto de vista edificante, lo que no es poca cosa cuando
pensamos en la proliferacion de invocaciones sombrias al odio entre comunidades. El relato que
emerge de Barcelona puede incluso encadenarse con coherencia sobre el discurrir de los
acontecimientos, como una sucesién de secuencias que corroboren el cambio de guidn al que la
autora hace referencia, a saber, la negativa a invocar "politicas del miedo".

Asi, una primera secuencia habria tenido lugar el 21 de agosto, cuatro dias después de los
atentados, con ocasidn de una reunién convocada por el ayuntamiento con representantes de las
comunidades musulmanas de la ciudad, donde el consistorio mostré su firme compromiso con la
convivencia y contra las tentaciones islaméfobas. Esa reunién tuvo su continuidad en una
concentracion convocada, practicamente a la misma hora, por diversas entidades musulmanas en
la Plaga Catalunya. Tras las apelaciones al didlogo y el rechazo frontal a toda forma de violencia,
las entidades convocantes decidieron descender por las Ramblas en sefial de solidaridad con las
victimas, atravesando una calle sumida en un climax emocional sin precedentes a tenor de las
operaciones memoriales organizadas espontaneamente por la ciudadania para rendirles
homenaje®.

La segunda secuencia tuvo lugar tres dias mas tarde, el 24 de agosto, a una semana de los
atentados. Tras una primera ceremonia funebre organizada en la Sagrada Familia bajo los
auspicios del Arzobispado de Barcelona, el ayuntamiento disefié una liturgia acorde con los
principios pluralistas que pretendia impulsar. Esta vez, el emplazamiento elegido fue la Sala
Marqués de Comillas, una majestuosa sala de columnas situada en las antiguas Drassanes Reials, y
gue forma parte del Museu Maritim, un centro de titularidad municipal. El acto, calificado de
"interconfesional e interconviccional", fue presentado por su conductora como una ceremonia “...
plural, respetuosa e inclusiva”. Tras unos sentidos parlamentos en que se leyeron fragmentos de la
Declaracién Universal de los Derechos Humanos, de la Biblia y del Coran, un grupo de unos 30
jovenes que decia representar "... las diversas tradiciones religiosas y no religiosas de la ciudad"

5 La propia Garcés (2018: 23) cita algunos de ellos: agresiones contra oratorios en Montblanc, Granada, Sevilla,
Logroio, Fuenlabrada...

6 Algunas entidades se manifestaron contrarias a esa concentracidn, por considerar que "... correlacionaba a la
comunidad musulmana con el terrorismo". Vid. http://mcislamofobia.org/som-els-musulmans-responsables-dels-
atemptats.
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compusieron un enorme centro floral que posteriormente trasladaron al Pla de I'Os, donde se
encuentra el célebre mosaico de Joan Mird que se habia convertido en centro neurdlgico de los
homenajes a las victimas.

La tercera secuencia nos traslada al 26 de agosto, el sdbado en que se convocd la multitudinaria
manifestacion oficial de homenaje a las victimas, de cuya organizacién se encargd, una vez mas, el
ayuntamiento barcelonés. La propia disposicién espacial de la manifestacion fue, por si sola, una
declaracion de intenciones que mereceria un desciframiento. En linea con la reivindicacidn de los
héroes andnimos surgidos del comun -y asimismo para evitar el previsible rechazo que suscitaria la
presencia de representantes de las mas altas instancias del estado espafiol en un contexto
marcado por las movilizaciones independentistas-, se decidid ceder la cabecera de Ia
manifestacion a los cuerpos de asistencia y seguridad -bomberos, sanitarios, Mossos d'Esquadra-
qgue, a tenor de la opinidn general, se habian comportado con extrema diligencia la tarde de los
atentados. Esa decision debié causar no poca preocupacidon en la negociacién del acto entre
administraciones. Por otra parte, un amplio abanico de entidades civicas y culturales se reunieron
dias antes de la manifestacion para decidir si se sumaban y cdmo. Tras una larga deliberacidn, los
colectivos, la mayoria de ellos de perfil progresista, optaron por integrarse en la riada general con
lemas y signos distintivos propios, condensados en la consigna #anemdeblau ("vamos de azul").
Fue precisamente la gran visibilidad lograda por ese colectivo en el seno de la manifestacién lo
gue dio pie a una amplia difusion de su manifiesto, en el que se denunciaba la hipocresia del
gobierno espafiol, y asimismo se subrayaban las consideraciones politicas y econdmicas que se
hallan en la raiz del "terrorismo yihadista".

La cuarta secuencia, en fin, se produjo una vez habia disminuido la intensa emotividad de las
primeras jornadas. Practicamente un mes después de los atentados, el 21 de septiembre, con
ocasion del pregdn de las fiestas de la Mercé, la fiesta mayor de la capital catalana, la pregonera,
Marina Garcés, se refirid en su discurso “... a la ausencia de las victimas y de los jévenes de Ripoll”,
sugiriendo con ello una cierta equivalencia o asimilacién entre quienes tradicionalmente se situan
como pares antagonicos de un universo moral dual. El pregdn, que fue objeto de numerosas
criticas debido a lo que se juzgaba como una especie de equidistancia moral intolerable,
expresaba bien sin embargo las intenciones programaticas del consistorio barcelonés, deseoso,
como decimos, de escapar de las dicotomias al uso que tienden a despojar al "terrorista" de su
naturaleza humana para simplificar los dilemas éticos que sus actos plantean.

Asi expuesta, esa secuencia puede inducir a confirmar la zona de confort en que se mueve el
nuevo relato de una ciudad acostumbrada a lamerse sus heridas y exhibir su cara mdas amable y
complaciente. Ahora bien, si no invocamos el programa de gobierno de BeC y la estrategia
adoptada por el equipo de Colau en respuesta a los atentados, las razones para ese cambio de
guion carecen de la fuerza de conviccidn necesaria. Garcés (2018: 27-28) alude tangencialmente a
alguno de los motivos que explicarian el tono ejemplar adoptado durante los dias siguientes a
aquel funesto jueves de agosto, pero no parece insistir en ello, tal vez por pudor. En mi opinién, la
exposicidon mas explicita del papel esclarecido y de vanguardia asumido por la administracion
municipal como impulsora de una retérica alternativa se encuentra en los margenes de los
discursos oficiales, dominados por una cierta contencién. Tal como me explicé sotto voce un alto
responsable de las politicas municipales semanas después de los atentados, en el consistorio
parecia existir el convencimiento de que, si la respuesta ciudadana habia sido modélica, era en
gran medida gracias a que el PMLI habia allanado definitivamente un camino de concordia trazado
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por las politicas municipales en pro de la diversidad cultural y religiosa’. A tenor de las politicas de
reconocimiento del pluralismo religioso y la proteccién del derecho de libertad de conciencia y de
culto ejecutadas por los anteriores gobiernos municipales, podria decirse que ese punto de vista
contenia una buena dosis de autocomplacencia, pero el mensaje que deseaba transmitirse era
claro. A saber, que el giro copernicano operado por el ayuntamiento barcelonés en el campo
discursivo habia resultado a la postre decisivo, y que por primera vez, el consistorio emprendia
una lucha verdaderamente sincera y decidida contra la islamofobia institucional, de manera que
habia que empezar a plantearse ese combate en términos distintos a como se habia hecho hasta
el momento.

3

El debate sobre la lucha contra la islamofobia esta, como se sabe a estas alturas, plagado de
trampas, siendo la primera de ellas el hecho de que la propia categoria pueda tender, por su mero
empleo, a reificar y con ello participar en la creacién de la realidad que describe. En cierto modo,
todas las categorias cientificas corren ese riesgo, en particular cuando alientan y movilizan un
conjunto de politicas sociales que recurren a ellas como diagndstico de los males que pretenden
atajar. Por expresarlo en otras palabras, al intentar denunciar las mixtificaciones que rodean al
"problema musulman", la lucha contra la islamofobia consagra tacitamente la "musulmaneidad"
como una categoria central en la escena de las sociedades plurales. En ese sentido, la islamofobia
formaria parte de lo que Brubaker (2013: 6) ha definido como el "islamismo metodoldgico", que
consiste en enfatizar la "musulmaneidad"” de los y las musulmanas, tratando su condicidn religiosa
como una categoria identitaria autoevidente. A decir verdad, el recurso a las metaforas
patolégicas (la fobia de la islamofobia) puede constituirse en un instrumento eficaz para la
denuncia de ciertos discursos y practicas, pero, tal como puso de manifiesto Allen (2010: 136), esa
inflexion diluye la atribucién de responsabilidades (¢Como culpar al loco de su locura?) v,
sobretodo, aclara poco el origen y finalidad ultima que persiguen los procesos de estigmatizacion
de que son objeto ciertas comunidades. Centra nuestra atencién en el circulo inmediato sobre el
gue se despliega la discriminacidn, sobre el registro comun en que se declina, pero nos impide ver
el marco mas general en que aquélla se sostiene, que no es otro que el de la produccién de
antagonismo entre comunidades con fines de control. En definitiva, lo que trato de sefalar es que
el énfasis en “lo musulman” que deriva de iniciativas como el PMLI puede contribuir precisamente
a problematizar la religién que merece una atencién tan especifica y singular.

En este sentido, y mas allda de la pertinencia de la categoria en cuestion, conviene formularse
algunas preguntas que tal vez pongan en duda la eficacia y profundidad alcanzadas por ese cambio
de guién al que alude Garcés. Aun admitiendo que las estrategias disefadas por BeC hayan
modificado el signo de los discursos emanados del ayuntamiento, ées aconsejable fijar el interés
en la produccion institucional de islamofobia en detrimento de otras expresiones? Sin duda,
eliminar los rastros discriminatorios del lenguaje y practicas de las administraciones constituye
una buena noticia, pero équé sentido tiene atender de manera prioritaria a las expresiones
institucionales de la matriz discursiva islaméfoba si ésta permea realidades cotidianas que van
mucho mas alla de las politicas publicas, y contamina las formas de interaccién comunitaria en

7 Entrevista personal, 4 de septiembre de 2017.
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barrios y ciudades? Centrar nuestra atencidon en las eventuales politicas islaméfobas de la
administracion, éno es en cierto modo una manera de eludir la responsabilidad que, mas alla de
las muestras mas explicitas de discriminacion, tiene aquélla en la difusidn sobre el cuerpo social de
lo que Sayyid (2010), tratando de descifrar los enigmas de la islamofobia, definié al fin y al cabo
como un orden de representaciones antagonista? ¢No podria suceder que, queriendo hacer frente
a las légicas islamofobas, una administracion acabase por reproducir un régimen de verdad que
contribuye a justificarla?

Ni son preguntas cdmodas, ni tienen respuestas faciles. Sin embargo, el antagonismo vy la
intensidad alcanzadas por el "problema musulman" nos hace olvidar con frecuencia hasta qué
punto esa problematizacion se sostiene sobre unos de los pilares de la modernidad, tal vez el mas
vigoroso de todos ellos, que no es otro que el de la secularizacion como horizonte innegociable
para la convivencia. La secularizacién, un complejo proceso social que, como sefialé6 Manuel
Delgado (1999: 262), estd indisolublemente unido al surgimiento de la subjetividad moderna,
advino como solucién de compromiso tras el desastre causado por las guerras de religion que
habian asolado Europa desde el siglo XVI. Esa "vivencia interior de la trascendencia" (ibid.) que
replegd las instancias de lo sagrado al campo de la conciencia personal -de la fe- y mind
progresivamente la eficacia simbdlica de la que hasta entonces gozaban las liturgias cristianas, de
naturaleza colectiva, supuso al mismo tiempo la cristalizacién de una esfera secular librada del
monopolio sagrado que acabé conformandose como espacio publico, es decir, como un espacio
comun controlado en adelante por los estados modernos.

Es obvio que ese proceso no se impuso de manera uniforme en todos los estados europeos, y que
fue objeto de diversas acomodaciones a lo largo del tiempo para adecuarlo a las especificidades
locales, pero el hecho de que el porvenir del propio estado moderno quedase ligado a la gestién
de un espacio asi desacralizado explica tal vez la influencia adquirida por lo que Gole (2015, 2017)
ha denominado los "imaginarios seculares". Conviene subrayar la capacidad de seduccion de esos
imaginarios, el legado de progreso y racionalidad que evocan de inmediato a quienes los invocan,
de superacion de un tiempo en que lo sagrado reinaba sobre las cosas mundanas. Y conviene,
sobre todo, sefialar la estrecha asociacion de todas esas virtudes con la institucion del estado
moderno (Vid. Asad, 1993, 2003; Chatterjee, 2006). Tal vez esas consideraciones nos permitan
comprender la conversion de esos imaginarios en uno de los signos distintivos del sujeto moderno,
en una verdadera marca de fabrica, en definitiva en un vector central de la identidad de los
individuos.

Sin embargo, a medida que los estados se han visto, en las Ultimas décadas, sumidos en una crisis
de gobernabilidad que pone en duda sus propios fundamentos, el proyecto secular, cimentado
sobre la desconfianza ante el pensamiento religioso y su relegacién a la esfera privada, se ha
tornado en hostilidad abierta. Sometidos a presién, muchos de los estados seculares europeos han
desarrollado una nueva sensibilidad ante lo que juzgan como injerencias en un terreno de su
propiedad, el espacio publico. Y por bien que todas las minorias religiosas han podido
experimentar de un modo u otro las restricciones que impone la normalidad secular sobre los usos
de un espacio publico que aquélla contribuye a configurar (Jeldtoft, 2016: 26), los sujetos
musulmanes se han visto en gran medida arrastrados a un juego de antagonismos en el que
aparecen, antes que nada, como individuos incapaces de secularizarse. Tal como ha senalado
recientemente Gole (2017: 24), “(...) La tradicidn secular ha perdido su aptitud para la indiferencia
y se ha convertido en un sistema estandarizado de identidad; se ha convertido en una condicidn
para la integracién impuesta sobre los inmigrantes musulmanes”. La proverbial indiferencia o
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principled distance (Barghava, 2009) que el estado deberia mantener con respecto a las
confesiones religiosas, al precio de que éstas renuncien a intervenir en el espacio publico -o lo
hagan de forma mitigada-, se ha convertido en un canon que se modula con mayor o menor
intensidad en funcion de los interlocutores, y que ha acabado por otorgar una visibilidad
sobrevenida y a todas luces excesiva a aquellas comunidades que, inscritas en un registro
religioso, han deseado pronunciarse -o bien han sido conminadas a hacerlo- como tales en ese
escenario de crisis. Es bajo la presién ejercida por las llamadas fuerzas de la globalizacién que se
inocula tanto el veneno de la hipervisibilidad del islam, como se fabrica el que se juzga como su
antidoto, el "secularismo represivo" (Baubérot, 2012).

Con estas reflexiones no trato de minimizar la gravedad alcanzada por el “problema musulman” en
la Europa contemporanea. Al contrario, para comprender la envergadura y corolarios del
problema, propongo reinterpretarlo como un nuevo avatar de las teorias racistas que al menos
desde el siglo XVIII instituyeron una frontera infranqueable entre una modernidad en vias de
secularizacion y quienes, como ahora los musulmanes, se perciben como prisioneros del
oscurantismo religioso. Creo, en efecto, que es imposible entender la islamofobia si no se tiene en
cuenta la representacion del cuerpo social que trae consigo la perspectiva secular, y cémo el
rechazo hacia lo musulman se justifica y adquiere legitimidad en el marco general de una
religiofobia (Geisser, 2003: 11) que ha alcanzado la hegemonia, es decir, que se instituye como
referencia para pensar el papel de otras racionalidades y por extension como el baremo que
determina la correccién politica. En semejante escenario, conviene que nos detengamos a valorar
los logros de un programa politico que cifie sus objetivos al estrecho marco del odio a lo
musulmdn como si éste fuera un fin en si mismo y de paso revisemos el lifting que dejan traslucir
los relatos de una ciudad, Barcelona, cuyas arrugas se hacen sin embargo particularmente visibles
en barrios como la Prosperitat.

4

Mencionar el distrito de Nou Barris es, en estos momentos, aludir al mds oscuro objeto deseo
electoral de la ciudad. El distrito -que reune 13, y no 9, barrios- cuenta con un 10.2% del total de
poblacién del municipio. Se trata de una poblacidn mas envejecida que la media urbana, con
menor presencia de inmigraciéon procedente del exterior del estado, y con rentas medias
netamente mas bajas®. Nou Barris es tal vez la expresién mas acabada del coste social de la
expansidon de la ciudad hacia sus periferias en la segunda mitad del siglo XX, en el marco del
crecimiento industrial que conocid Barcelona entre 1950 y 1970. La poblacién inmigrante
procedente de otras regiones de la peninsula se arracimé en viviendas precarias y calles
insalubres, y la huella de las luchas vecinales para lograr mejoras en equipamientos en el marco
del tardofranquismo y de los primeros gobiernos democraticos todavia se deja ver sobre el tejido
asociativo de alguno de sus barrios, como el de Prosperitat. Votante fiel e incombustible de los
candidatos socialistas en todos los procesos electorales desde la muerte de Franco, Nou Barris
cedio el testigo a BeC con una rotunda victoria en las uUltimas elecciones municipales, en mayo de

8 Guies estadistiques. Observatori de districtes: Nou Barris, junio de 2017
(http://www.bcn.cat/estadistica/catala/documents/districtes/index.htm)
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2015 (33.7%)°. Desde entonces, el paisaje politico y social cataldn se ha precipitado por un
sumidero, y en el marco de las légicas antagonistas provocadas por los acontecimientos nacidos
del 1 de octubre, Nou Barris se ha convertido, al menos por el momento, en un bastién del triunfo
inapelable de la candidatura de Ciutadans en la demarcacién barcelonesa. El fantasma de las
periferias urbanas de voto progresista seducidas por los cantos de sirena del populismo de
derechas —y de ultraderecha, como veremos seguidamente- se agita sobre el telon de fondo de las
proximas elecciones locales, decisivas para el porvenir del proyecto de BeC. Sometidos todos los
partidos a la tentacidn populista, bien para convulsionar el campo politico y extraer réditos
electorales, bien para minimizar los dafios que las listas rivales puedan provocar, Nou Barris
aparece, al fin y al cabo, como el laboratorio ideal en el que ensayar la resistencia del cuerpo social
al horizonte represivo que trae consigo la aplicacion del articulo 155 en Catalunya.

Es en ese terreno minado en el que emerge el conflicto vecinal en torno al oratorio que la
Comunitat Islamica de Nou Barris pretendia abrir en la calle del Japd, en pleno corazén de La
Prosperitat. El conflicto, como tal, no difiere demasiado de otros que han jalonado la geografia
catalana en los ultimos veinte afios (Moreras, 2009; De la Haba et al.,, 2014; Lundsteen, 2017,
Astor, 2017); en este sentido, la controversia forma parte de una de las gramaticas menos
exploradas de los movimientos sociales. Un grupo de vecinos se muestra reacio a aceptar la
instalaciéon de un oratorio musulmdn en la proximidad aduciendo diversas razones, casi todas de
naturaleza simbdlica y cultural; una vez elevan ese rechazo a la administracion municipal, no
reciben la respuesta institucional deseada, con lo que se consolida un conflicto triangular en el que
la oposicién vecinal constituye uno de los vértices, la comunidad musulmana el segundo v,
finalmente, el tercero es ocupado por el propio ayuntamiento. Mediante un repertorio pautado de
acciones que pasan inevitablemente por la recogida de firmas y las concentraciones ruidosas o
cassolades (caceroladas) ante las puertas del oratorio, los vecinos opositores insisten en una
campaia de rechazo, modulando la intensidad de las protestas en funcién del calendario o del
marco de negociaciones, hasta que logran inexorablemente su objetivo: la suspension del
proyecto de apertura del oratorio cualquiera que sea el estado de las obras, bien por la anuencia
mas o menos tacita del ayuntamiento de turno, que cede finalmente a las presiones vecinales,
bien por la inhibicidon de la propia comunidad, deseosa de concluir con la presién a la que se ve
sometida, bien por la accién combinada de ambas.

Se trata, en fin, de una variante de los llamados movimientos NIMBY (de “Not in my backyard”,
“No en mi patio trasero”), fendmenos de intransigencia cuyas especificidades sobre el campo
simbdlico han sido muy bien restituidas, para el caso catalan, por Moreras (1999). A tenor de las
formas de movilizacidén que suscita, el conflicto de la calle del Japd no es en modo alguno nuevo, ni
siquiera por lo que hace al municipio barcelonés, ya que la voluntad de abrir oratorios
musulmanes en la ciudad ya habia provocado rechazo con anterioridad (por ejemplo, en los
barrios de El Carmel, Raval, Sant Andreu, Sants, etc.). Sin embargo, la intensidad y duracién
alcanzada por el conflicto, la tipologia de los actores que intervienen y, sobretodo, la visibilidad
sobrevenida en un momento de gran tensidn social, le otorgan sin duda una centralidad que ha
llevado, a algunos responsables policiales, a considerarlo el principal problema de convivencia que
padece la ciudad en los Ultimos meses™®.

9 Ajuntament de Barcelona. Estadistiques electorals. Evolucié de resultats 1979-2015
(http://www.bcn.cat/estadistica/angles/dades/telec/loc/locevo/clocev09.htm)
10 Entrevista personal, 13 de febrero de 2018.

98



Lépez Bargados, Barcelona, éciudad islamdéfoba?

Tal vez un pequeio guidn cronoldgico de los principales acontecimientos que han presidido el
conflicto ayuden a la comprension del lector. La polémica suscitada por la voluntad de Ia
Comunitat Islamica de Nou Barris de abrir un oratorio en el barrio de La Prosperitat tuvo un
antecedente inmediato en el vecino barrio de Verdun, donde ya se tropezd con una activa
oposicidn vecinal durante 2015. Ese frente de rechazo provocéd finalmente la inhibicidon de la
comunidad, que en enero de 2016 optd por dejar de pagar el alquiler del local que pretendian
destinar a usos de culto. Entretanto, y para satisfacer esas necesidades, en particular los viernes y
durante el Ramadan, la comunidad contd con el permiso de un centro cultural cercano, Els Propis,
para utilizar sus instalaciones, con la promesa de que ese uso concluiria en el momento en que se
abriese un oratorio de proximidad. Ante el apremio y tras algunas vacilaciones, y sobre todo para
hacer frente cuanto antes a las demandas de sus feligreses, la comunidad anuncié en enero de
2017 que habia encontrado un nuevo local, situado en la calle del Japd, ajustado a las condiciones
requeridas.

Acto seguido, se precipitaron los acontecimientos. En una primera reunion, celebrada en febrero
en el Casal del Barri de La Prosperitat, a la que asistieron diversos actores —entre ellos los vecinos
gue comenzaban a oponerse al nuevo emplazamiento elegido por la comunidad musulmana-,
organizaciones barriales muy significativas como Nou Barris Acull (“Nou Barris Acoge”) y la
Associacié de Veins de la Prosperitat se posicionaron claramente a favor de las demandas de la
comunidad musulmana, lo que provocdé la sensacién de aislamiento del frente opositor y un
repliegue sobre los principios de lo que David Harvey (2007), en linea con Raymond Williams,
denomind el “particularismo militante”. Tal vez podemos extraer una leccién del apoyo explicito
mostrado por buena parte del tejido asociativo de la Prosperitat a la voluntad de abrir un oratorio
en el barrio, porque su incidencia induce a pensar que fue determinante en la decision de la
Comunitat Islamica de Nou Barris para afrontar, esta vez, la presion ejercida por el frente opositor.
La respuesta de éste ultimo fue, en este sentido, la habitual; en primer lugar, una recogida de
firmas contra la apertura del oratorio, mientras se daba inicio, justo antes de las vacaciones de
Semana Santa, a una campafia de blockades basada en las cassolades, un elemento de
interrupcion recuperado del repertorio cldsico de la accién directa (Graeber, 2009: 393-397).
Como era de esperar, las cassolades tensaron aun mas la convivencia vecinal, detectandose
practicas de intimidacién hacia los vecinos cuya respuesta se juzgaba tibia en relaciéon a la
oposicion al oratorio. En paralelo, dieron comienzo diversas agresiones contra el local alquilado
por la comunidad musulmana: sellado de la cerradura con silicona, pintadas con consignas
antimusulmanas, exhibicion de embutidos elaborados con carne de cerdo colgados a las puertas,
etc.

A rio revuelto, ganancia de pescadores. Ante el desconcierto del grupo de vecinos opuesto a la
apertura, que no concitaban apoyos explicitos entre los partidos politicos del arco parlamentario y
eran marginados por las principales asociaciones vecinales, la extrema derecha aterrizé en el
barrio en torno al mes de abril, trayendo consigo una cultura organizativa propia que echd mas
lefia al incendio declarado en La Prosperitat. La presencia inicial de Plataforma per Catalunya
(PxC), posteriormente secundada por Democracia Nacional, provocé como respuesta una nutrida
cercavila per la convivéncia ("pasacalles por la convivencia"), que tuvo lugar el 12 de mayo, y que
comporté la implicacion de diversos colectivos antifascistas de la ciudad, asi como de todo el arco
parlamentario, con la excepcién del PP.
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Sin embargo, el 17A serd ocasidn para una nueva vuelta de tuerca en el conflicto. Esta vez, el
protagonismo lo adquiri6 Democracia Nacional, que aportd un tinte antiindependentista al
conjunto de esléganes islaméfobos que se recrudecian y estandarizaban. El Ajuntament, que hasta
entonces habia adoptado una politica de discrecidn y cautela, probablemente con la intencién de
contener el conflicto e impedir un exceso de visibilidad, temia las represalias del vecindario
despechado en las horas y dias siguientes al atentado, por lo que pasd a ejercer un papel
proactivo, destacando sobre el terreno al Servicio de Gestién de Conflictos en el Espacio Publico.
Los técnicos del mencionado servicio empezaron una labor intensa de mediacién finca por finca.
Se identifico claramente al vecindario mads recalcitrante, al tiempo que se recogian sus demandas.

Con el paso de las semanas, el conflicto, enquistado, parecié bajar de intensidad, aunque sufrié
subitas acometidas, como la sucedida el 28 de diciembre, cuando los vecinos creyeron que la
jornada de puertas abiertas organizada por la propia comunidad era de facto una inauguracion
encubierta, lo que llevd a reunirse a una pequefia multitud, que increpd con tono muy agresivo a
los asistentes al acto mientras los Mossos d'Esquadra establecian un cordén de seguridad.
Finalmente, en medio de un conflicto cronificado tras meses de tensidon y desencuentros, el
oratorio abrié sus puertas el 8 de febrero de 2018 vy, tras algunas dilaciones, el primer rezo del
viernes tuvo lugar el 23 de febrero.

Me gustaria dejar claro en este punto que celebro la determinacién del consistorio en la defensa
del derecho a la libertad de culto, un derecho fundamental recogido en el conjunto del
ordenamiento constitucional. Por otra parte, esa determinacién es tanto mas valiosa cuanto que
las experiencias acumuladas desde 1995 dejan en muy mal lugar el respeto que gran ndmero
municipios catalanes han mostrado por ese mismo ordenamiento, vulnerando de manera
sistematica ese derecho al promover activamente la inhibicidn de las legitimas demandas de sus
respectivas comunidades musulmanas o sugerir el traslado hacia zonas urbanas periféricas o
industriales, en el llamado “islam de poligono”. Conviene igualmente precisar que diversos
responsables municipales han sido conscientes de la atencion prestada al conflicto de la calle del
Japé, y de la necesidad de que su resolucidn, estrictamente respetuosa con la ley, constituyese un
punto de inflexion en las politicas municipales frente a las plataformas de oposicidn a la apertura
de oratorios. Por provisionales que sean estas conclusiones sobre un conflicto abierto, el hecho de
gue se obtenga un final feliz en lo que hace al respeto a la libertad de culto es, por si misma, una
novedad que debemos celebrar en un mar de incumplimientos.

Ahora bien, una idea parece sobrevolar la consideracién que el conflicto merece a buena parte de
los responsables, técnicos y politicos, del distrito de Nou Barris. Ante el conjunto de iniciativas que
el Ajuntament ha debido desplegar para defender una demanda comunitaria plenamente
amparada por la legalidad vigente, la sensacion dominante es que la normal neutralidad
institucional se ha visto amenazada por una implicacién de la administracién que es motivo de
respuestas ambivalentes. Esa idea, reiterada una y otra vez por quienes mas comprometidos han
estado en el dia a dia del conflicto, recuerda que, finalmente, todo el mundo ha hecho
excepciones por lo que se refiere a la injerencia de una administracidon en cuestiones religiosas
gue deberian escapar necesariamente a sus competencias:

«Amb totes les contradiccions del mén, i jo amb temes religiosos les tinc totes (...) Una,
crec que comencgo a entendre que Barcelona ha canviat molt, i que hi ha practiques
religioses que no només son religioses i que per tant hem d'obrir la ment en aquest
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sentit, perque les ciutats han canviat i si volem ciutadania activa també hem
d'entendre que hi ha altres espais de participacié que no sén els exclusius i que hem
conegut sempre... Jo crec que aquest és un debat a fer. | I'altre és que és un moment
excepcional, dins d'un context excepcional, i que per tant les respostes al conflicte
s'expliquen també per aquestes condicions excepcionals»'?.

Toda esa retdrica excepcionalista indica, antes que cualquier otra cosa, la extrema precariedad
organizativa y financiera que padecen muchas comunidades musulmanas como la de Nou Barris.
Esas limitaciones convierten muchas veces en un calvario la tortuosa carrera burocratica que las
comunidades —o sus juntas directivas- deben recorrer para lograr el Informe de Idoneidad Técnica,
el permiso que consagra finalmente la apertura de un local de libre concurrencia. Y son tanto mas
restrictivas ante un mercado de alquiler que, en Barcelona como en otras grandes ciudades, estd
sometido tanto a una fenomenal presidn al alza de precios como a la arbitrariedad del propietario
gue, informado de las intenciones de la comunidad, puede aprovechar para multiplicar el precio
exigido en razén de una suerte de prima de peligrosidad no escrita. Pero lo que también denota
esa retodrica es la potencia de los “imaginarios seculares” que condicionan el punto de vista de
buena parte de los actores institucionales, hasta imponer esa normalidad que por extension
estigmatiza a quienes no se ajustan exactamente a ella. Esos imaginarios proscriben en definitiva
la presencia de los discursos religiosos de un campo de juego —el espacio publico en toda su
extension- que, tal como precisa el canon liberal encarnado por autores como John Rawls o Jirgen
Habermas (Taylor, 2011: 53), solo deberia regirse por aquellas modalidades discursivas amparadas
en la universalidad y neutralidad propias de la razén ilustrada. En este sentido, que la comunidad
musulmana pueda rezar, a falta de un oratorio propio, en un polideportivo, en el Casal del Barri o
en un centro cultural, o que la sede de la asociacién de vecinos pueda acoger temporalmente
clases de arabe a los nifios y niias, es percibido como una anomalia que debe ser resuelta cuanto
antes, como un procedimiento que contamina, hasta contradecirlos, los principios que presiden el
normal funcionamiento de la institucion. ¢ No sera, acaso, la influencia de esos imaginarios sobre la
representacion del conflicto, y sobre las estrategias escogidas para atajarlo, una via abierta para
reflexionar sobre el éxito de las medidas tomadas por el Ajuntament de Barcelona en la lucha
contra la islamofobia? Del conjunto de situaciones que componen el puzle de la calle del Japé
puede emerger un contrarrelato, también formado por sus propias secuencias encadenadas, util
para recordarnos que, tal como reza el dicho, el diablo estd en los detalles.

5

La proscripcidn de las religiones —y en particular de la musulmana- del espacio publico, o bien su
consumo tolerado tras su reificacion como fendmenos “tradicionales” o “culturales”, parece una
constante que se verifica en las sociedades en proceso de secularizacién. Importa poco que, como

11 “Con todas las contradicciones del mundo, y yo con los temas religiosos las tengo todas (...) Una, creo que comienzo
a entender que Barcelona ha cambiado mucho, y que hay practicas religiosas que no sélo son religiosas, y que por
tanto hemos de abrir la mente en este sentido, porque las ciudades han cambiado y si queremos una ciudadania
activa hemos de entender que hay otros espacios de participacidon que no son los exclusivos y que hemos conocido
siempre... Yo creo que este es un debate por hacer. Y la otra es que se trata de un momento excepcional, dentro de un
contexto excepcional, y que por tanto las respuestas al conflicto se explican también por esas condiciones
excepcionales” Entrevista personal, 5 de diciembre de 2017.
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sefialara Pierre Tevanian (2013: 108), no se pueda colegir la marginacion de la religion del espacio
publico ni siquiera de leyes aparentemente tan estrictas como la célebre Loi de séparation des
Eglises et de I'Etat francesa de 1905, sobre la que se basa la auténtica sacralizacién de la laicité
[Balibar, 2012: 41)] a la que se ha procedido en los ultimos tiempos. Convertida en vector de
identidad, el dogma secularizador conforma una sensibilidad y levanta alertas alli donde algln
tiempo atras se hubiera suscitado, probablemente, indiferencia.

Una primera secuencia nos lleva a la operacién memorial desplegada en Las Ramblas en los dias
inmediatamente posteriores al 17A. Justo antes del inicio de las Festes de la Merce,
aproximadamente a un mes de los atentados, el Ajuntament decidié recoger definitivamente
todos los testimonios de homenaje legados por la ciudadania en aquella calle para proceder a su
clasificacién con vistas a la creacidon de un futuro memorial. Tuve la oportunidad de visitar los
almacenes del MUHBA (Museu d’Historia de Barcelona), en la Zona Franca; alli, en un frio pasillo,
principalmente en grandes cajas de cartdn, se habian depositado los objetos que se hallaban
pendientes de catalogacién. Cuando, en una conversacién con los responsables de la conservacién
del fondo, empleé inocentemente el término “altar” para referirme a los diversos puntos en que
se habian acumulado tales “ofrendas”, éstos me hicieron caer en la necesidad de evitar semejante
palabra, al tiempo que me indicaban que habian recibido consignas explicitas al respecto?. La
mera alusién a un |éxico de resonancias sagradas parecia constituir una especie de profanacion de
la obligada neutralidad que debia presidir toda intervencién en el espacio publico.

No fue esa la Unica ocasidn en que tuve la oportunidad de constatar el riguroso tabu secularizador
gue envuelve el espacio publico. En el marco de una comisién creada para organizar los actos
correspondientes al Dia Mundial contra la Islamofobia, que se celebra cada 12 de diciembre, una
de las organizaciones convocadas al efecto pretendia instalar puntos informativos sobre la
islamofobia con el fin de sensibilizar a la ciudadania en tres lugares significados de la ciudad, como
son la Placa Catalunya, el Arco de Triunfo y las propias Ramblas. El Ajuntament no parecié tomar ni
siquiera en cuenta la iniciativa, dado que eligid la via del silencio administrativo como respuesta.
Ante la falta de una contestacidén clara, ausencia que fue juzgada como una desconsideracién por
parte de la entidad en cuestién, cabe suponer que al menos uno de los motivos para el rechazo
fue precisamente la voluntad mostrada por una entidad de cardcter confesional de intervenir
directamente en el espacio publico. De hecho, esa impresiéon se confirma cuando prestamos
atencién a las diferentes propuestas programaticas contenidas en el PMLI. Analizadas con cierto
detenimiento, lo que se descubre es que, con la excepcién de aquellas medidas que se destinan
especificamente a la instituciéon escolar —y que son, precisamente, las que apenas se han llevado a
término hasta el momento-, se trata de iniciativas “oficiales” (redaccién de manuales de buenas
practicas, talleres de formacién al personal técnico en distintos sectores de la administracién local,
asesoria legal, etc.), que suponen una visibilizacién minima en el espacio publico, entendido esta
vez en su sentido restringido, como la “calle”. Asi, cabe suponer que lo que se juzgaba en fin
intolerable no era tanto la iniciativa en si misma como el hecho de que aquélla comportase la
presencia ostentosa de una comunidad religiosa en el espacio publico. Si la privatizacidén a la que la
secularizacion represiva -Giner (2016:60) habla, en términos parecidos, de “republicanismo
fanatico”- aboca a las confesiones no es un principio contenido formalmente en ninguna ley, si
parece ser el Zeitgeist que se desprende de sus interpretaciones contemporaneas.

12 Entrevista personal, 17 de octubre de 2017.
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A decir verdad, ese espiritu no desciende Unicamente sobre las cabezas de las elites politicas
secularizadas que rigen el Ajuntament de Barcelona u otras administraciones publicas catalanas. El
menosprecio por los hechos religiosos y su relegacién al campo privado constituye en particular un
patrimonio de las izquierdas politicas europeas, entre las que la secularizacién ha encontrado un
terreno fértil. No es éste el lugar para examinar como se merece esa compleja relacién (vid.
Tevanian, 2002, 2007, 2013), pero si al menos para comprobar hasta qué punto condiciona las
estrategias de ciertos colectivos a través de una tercera secuencia, esta vez implicada
directamente en el conflicto de la calle del Japé. Interpeladas diversas entidades de La Prosperitat
y en general de Nou Barris para solidarizarse con la Comunitat Islamica desde que ésta mostrase
su deseo de establecer un oratorio de proximidad en el distrito (y por lo tanto desde 2015), las
reticencias de las organizaciones izquierdistas fueron muy notorias. Ante las evasivas, tuvo que
ser, de hecho, el Centre Cultural Els Propis, una entidad préxima al catalanismo conservador -
democristiano-, quien diera cobijo a los musulmanes cuando éstos buscaban un espacio
provisional para realizar las tareas del culto. Esa indiferencia -que podria considerarse rayana en
hostilidad- sélo se vio perturbada cuando la irrupcién de la extrema derecha en el barrio exigio
una movilizacion general de los colectivos antifascistas. Tal como me sefialé con cierto
resentimiento el representante de una de las entidades mas comprometidas con las necesidades
de la comunidad musulmana, entonces si respondieron activamente a esa interpelacién®3. En
cambio, mientras el conflicto se cifié a los términos de una demanda religiosa sobre el espacio
publico, y aun cuando ésta hubiera generado evidentes problemas de convivencia, se mantuvieron
en un segundo plano.

Esa sensibilidad que parece convertir el espacio publico en un compartimento estanco que se
despresurizaria ante cualquier presencia indeseada de hechos religiosos, y que, tal como hemos
visto, debe recurrir al lenguaje de la excepcién para aceptar lo que percibe como inaceptable, es
tanto mas contraproducente cuanto que sabemos que el grueso de los comportamientos
islamofobos tiene lugar precisamente ahi, en ese espacio publico que las elites politicas
secularizadas tienen tanto temor en mancillar. Puede tratarse de una sensibilidad educada en el
principio del respeto multicultural y especialmente atenta al lenguaje politicamente correcto, pero
es una sensibilidad convencida hasta tal punto de su superioridad moral ante los fendmenos
religiosos que tiende una barrera de contenciéon una vez los identifica como tales. Tal como me
explicaba uno de los asistentes a las comisiones organizadas por el Ajuntament en el marco del
PMLI:

«La gent que es considera respectuosa i sensibilitzada amb el tema de I'lslam ho fa
d’una determinada manera de I'lslam que ens agradaria que seguis tothom (...) L'lslam
laic, I'lslam moderat, I'lslam europeu (...) Fins i tot —insisteixo- les persones més
convengudes, quan entren en contacte, posem per cas, en persona, amb un home que
no vol donar petons, o amb una noia, per exemple, que no vol saludar amb la ma, li
canvia tot el panorama... Aleshores, per a un tecnic, o per a un politic, [aquella
personal ja no val res»*4,

13 Entrevista personal, 23 de febrero de 2018.

14 "La gente que se considera respetuosa y sensibilizada con el tema del islam lo hace de una manera determinada del
islam que nos gustaria que siguiera todo el mundo (...) El islam laico, el islam moderado, el islam europeo (...) Incluso -
insisto- las personas mas convencidas, cuando entran en contacto, pongamos como ejemplo, en persona, con un
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Parece que sdlo la neutralizacién y ocultamiento de los hechos religiosos, como si se tratase de un
estigma, garantizase una especie de concordia social que quiebra quien pretende exhibir su
confesién abiertamente. Es verdad que, ante la acumulacidon de ocupaciones del espacio publico
con ocasién de las celebraciones festivas del calendario isldmico (Final de Ramadan, Fiesta del
Cordero y Ashura), el Ajuntament de Barcelona promovidé en octubre de 2016 una medida de
gobierno que garantizaba el trato igualitario a las distintas confesiones en el acceso a
equipamientos, plazas y calles. La medida pretendia, principalmente, desautorizar las trabas de
toda indole con las que tropezaban las demandas de las comunidades musulmanas con ocasién de
esas ocupaciones, pero de paso ajustaba las propias demandas a las condiciones legales impuestas
por la medida. Dejando de lado el ambiente de hostilidad que parecia exigir una respuesta
institucional en defensa de derechos fundamentales, las alusiones al caracter "excepcional" de
esas demandas y las restricciones referidas al "mantenimiento de orden publico” dejaban muy
claro que la medida se inspiraba en el principio de tolerancia, y que ésta no comportaba
necesariamente una forma de legitimacion publica de tales demandas?®.

Es un primer paso, se dira, y tal vez con razén. Pero los motivos para el desaliento hacen mella si la
proteccion de la libertad de conciencia y de culto de la que hacen gala esas medidas se inscribe en
la atmédsfera de fiscalizacidon que las sobrevuela. Asi, cuando la religion musulmana penetra como
un furtivo en campo ajeno, la reaccidn de las elites secularizadas adopta con frecuencia un tono
paternalista. Una vez la comunidad declara sus intenciones de abrir un oratorio de proximidad,
como fue el caso en la calle del Japd, los responsables municipales se ven instados a
"acompanarla" (sic), como una bridjula les conduciria en medio de un temporal. Ese
acompafiamiento discreto tiene acaso su culminacién, en el PMLI, en la asesoria legal que el
Ajuntament propone ofrecer a aquellas personas musulmanas que deseen denunciar que han sido
objeto de discriminacién por motivos religiosos. Un conjunto de iniciativas de cuya buena voluntad
no tengo dudas, pero que contribuyen a reproducir un régimen asistencial que no beneficia la
consolidacién de las propias comunidades musulmanas, abocandolas a una subordinaciéon que
parece justificarse tanto por la desconfianza que inspiran como por la voluntad de control que
inducen en los técnicos y politicos locales. Puede ser cierto que la capacidad organizativa de la
mayoria de las comunidades musulmanas de la ciudad sea francamente mejorable, y que su
conocimiento de los procesos burocraticos sea muy limitado, pero ese diagndstico no puede
resolverse Unicamente con una politica paternalista que refuerce su dependencia. En palabras de
un responsable de una de las entidades de Nou Barris mas implicada en el conflicto:

«La verdad es que, aqui en La Prosperitat, el Ayuntamiento ha tenido mucha suerte
con la comunidad [musulmana]. Les han pedido X, y han hecho X, les han pedido Y, y
han hecho Y. Nunca han rechistado, ni siquiera cuando les han propuesto aplazar la
apertura de los viernes (sic) cuando tenian todo preparado para empezar. Han sido
muy obedientes»*®.

hombre que no quiere dar besos, o con una chica, por ejemplo, que no quiere saludar con la mano, le cambia todo el
panorama... Entonces, para un técnico, o para un politico, [aquella persona] ya no vale nada". Entrevista personal, 23
de noviembre de 2017.

15 http://ajuntament.barcelona.cat/premsa/2016/10/17/un-protocol-garantira-a-les-entitats-religioses-el-tracte-
igualitari-per-dur-a-terme-activitats-a-lespai-public-i-als-equipaments-municipals/

16 Entrevista personal, 23 de febrero de 2018.
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Soy consciente de que la mera idea de que una comunidad religiosa haya podido ser tutelada por
la administracién municipal produce poco menos que escalofrios entre los responsables que han
recibido el encargo de gestionarla. De hecho, para describir la crispacion provocada por la
voluntad de abrir un oratorio, esos mismos responsables apelan de manera reiterada a un
"acuerdo entre privados" (el propietario del local y la comunidad religiosa que lo alquila) en el que
el Ajuntament se habria limitado a velar por el cumplimiento de la normativa'’. Tras esas palabras
parece ocultarse, en primera instancia, el acostumbrado rechazo secular que suscita la
financiaciéon publica —directa o indirecta- de entidades religiosas. Aunque se trata de una bandera
agitada con orgullo por los secularistas, baste recordar aqui que ese rechazo choca, en el caso del
estado espanol, con la evidencia del trato privilegiado que recibe la confesidn catélica al respecto,
asi como con la constatacion de que un argumento que impugna la financiacién (publica) de
conductas u organismos que la gente aborrece de manera general justificaria, sin ir mas lejos,
eliminar las subvenciones a un buen niimero de partidos politicos [Brahm Levey (2009: 13)].

Pero no debemos ser ingenuos ante las apelaciones a un principio de neutralidad que se expresa
Unicamente en tareas de arbitraje; las autoridades municipales temen, por supuesto, el coste
electoral que supondria la extension de las sospechas de una connivencia con la comunidad
musulmana mas alld del circulo estrecho de los vecinos opositores. La conviccion de que el
descubrimiento de un trato de favor les expondria a una enorme pérdida de confianza pesa sobre
sus decisiones, tal como se percibe cuando reconocen haber exigido a la comunidad musulmana el
cumplimiento estricto del protocolo para lograr el Informe de Idoneidad Técnica, cuando la
costumbre es actuar con mas laxitud al respecto®®. El legalismo escrupuloso es aqui, también, una
leccién de pragmatismo y calculo electoral.

De ese modo, al mismo tiempo que se cuida la imagen de una administracion situada mas alla de
las querellas vecinales, a la manera de una institucion de mediacion que debe tratar de satisfacer a
todas las partes, la retdrica excepcionalista acude para justificar un paternalismo que se vuelca
sobre la comunidad musulmana. Sin duda, la situacidn asi lo exige y hay que celebrar que por fin
se haya respetado la voluntad de la comunidad musulmana. Sin embargo, es probable que, de no
ser por el abultado historial de incumplimientos que presentan las administraciones locales
catalanas en lo que hace a la defensa del derecho a la libertad de culto de las comunidadeas
musulmanas (Moreras, 2009), los actuales responsables del Ajuntament de Barcelona se habrian
intentado ahorrar la paraddjica imagen de un principio de neutralidad tefiido de paternalismo.

Ahora bien, en el caso de La Prosperitat como en tantos otros, el paternalismo ejercido sobre las
comunidades musulmanas cumple también funciones mas inconfesables. No es sdlo un acuerdo
coyuntural con finalidades garantistas fruto de un contexto de excepcién. En el marco de las
Iégicas securitarias que gobiernan, literalmente, las relaciones con las comunidades musulmanas
europeas, la tutela que recae sobre ellas es también una forma de vigilancia y control a la que
ninguna administracion renuncia. Tal vez las administraciones locales tengan competencias
escasas en ese terreno, pero en un momento u otro aquéllas también sucumben a la tentacién

17 Entrevista personal, 5 de diciembre de 2017.
18 Entrevista personal, 5 de diciembre de 2017.
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dirigista, y se convencen de que saben lo que conviene a sus comunidades musulmanas mejor que
ellas mismas.

Ese es, precisamente, el atolladero por el que se desemboca en una perfecta cristalizacién del
paternalismo. Por un lado, una administracidon que desea satisfacer el deseo de las comunidades
religiosas, en el convencimiento de que ese cumplimiento es necesario para el crecimiento y
autonomia de las mismas. Por el otro, una administracion que, como es el caso que nos ocupa en
La Prosperitat, no duda en intervenir cuando detecta un comportamiento que considera
perjudicial para los intereses de la propia comunidad, asumiendo injerencias en el terreno del
dogma al presionar con insistencia para que se sustituya a un imam que se juzga "tdxico", a saber,
de tendencias conservadoras. La analogia con la figura del padre protector traicionado por la
ingratitud de su hijo al no reconocer sus esfuerzos con una sincera obediencia puede ser simplista,
pero responde con cierta fidelidad al desconcierto y enojo que despertaba entre cuadros del
Ajuntament la decisidn, por parte de la Comunitat Isldmica de Nou Barris, de contratar los
servicios de ese imam “con la que estaba cayendo” °.

Ciertamente, ese paternalismo no es nuevo, como no lo es su vocacion intrusista. En Catalunya,
tras los atentados del 17A, entre las elites politicas se reiteré una vez mas el consabido ritornello
gue alude a la falta de liderazgos claros en la comunidad musulmana, a la ausencia de una
interlocucién veraz con las administraciones e incluso a su incapacidad para la coordinaciéon (Vid.
Moreras et al., 2017: 41-46). Mas alla de la veracidad que puedan contener esas afirmaciones, lo
cierto es que se trata de un argumentario que tiende a infantilizar a las comunidades musulmanas,
subrayando sus eventuales carencias como un déficit que sélo puede ser subsanado por la accidon
institucional, en definitiva por una instancia superior de naturaleza correctora. En este caso, las
alusiones a las parcas cualidades organizativas de los musulmanes catalanes se han empleado para
explicar esa suerte de desarreglo emocional en el que se sumieron los jévenes de Ripoll, como en
otro tiempo se emplearon para justificar el celo regulador de los agentes coloniales. Porque esa
infantilizacién culposa parece, al fin y al cabo, destinada a justificar el intervencionismo de las
diversas administraciones, movilizando de hecho representaciones que, como ha demostrado
Frégosi (2010: 209-213) para el caso de Francia, hunden sus raices en la politica musulmana
gestada durante el periodo colonial, que en Argelia sometié la religion musulmana a una tutela
férrea que pasaba por el propio reclutamiento de los responsables del culto.

Tampoco es una novedad subrayar la continuidad existente entre las representaciones del islam
en el marco de los proyectos coloniales y la gestiéon de las minorias musulmanas en la Europa
postcolonial. Por no remontarnos a Edward Said (2007), Sayyid (2004, 2009) ha reiterado esa
continuidad ldgica en diversas ocasiones, y constituye una de las puntas de lanza de la llamada
corriente decolonial. Tal vez la novedad en este caso estribe, simplemente, en identificar esas
actitudes paternalistas, impulsadas tanto por el securitarismo ambiental como por una
sensibilidad secular ampliamente extendida en el cuerpo de funcionarios locales y cuadros de la
lista que gobierna en estos momentos en el Ajuntament de Barcelona, entre quienes proclaman
haber alcanzado el principio del fin de la islamofobia institucional en la ciudad. Algo me dice
todavia que queda mucho camino por recorrer.

19 Entrevistas personales, 4 de septiembre y 23 de noviembre de 2017.
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Resumen

En el contexto actual de islamofobia generalizada y proliferacion de organizaciones de lucha
contra la misma, este articulo tiene como objetivo analizar la predisposicion de las personas
musulmanas a participar en algun tipo de iniciativa comun centrada o no en la lucha contra la
discriminacion. El objetivo es averiguar si existe entre la poblacion musulmana de Madrid una
conciencia colectiva subalterna basada en la musulmaneidad que articule cualquier expresién de
reivindicaciones organizadas o no colectivamente. Mediante la aplicacion del modelo del estatus
de Fraser (2000) y a partir del material de seis grupos de discusién celebrados en octubre 2016, en
este articulo analizamos la naturaleza de dichas reivindicaciones.

Palabras clave: islamofobia, subalternidad, reivindicaciones, reconocimiento, redistribucion

Abstract

In the current context of generalized Islamophobia and the proliferation of anti-discrimination
organizations, this article aims to analyze the willingness of Muslims to participate in some kind of
common initiative, focused or not on the fight against discrimination. The objective is to find out if

! Contratada predoctoral del programa del Ministerio de Educacidn, Cultura y Deporte para la Formacion de
Profesorado Universitario (FPU 2015/01243).
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there exists a common awareness of subalternity among Madrid’s Muslims, based on their
Muslimness as a base to structure any expression of organized or non-collective claims. The nature
of these claims is questioned through the application of Fraser’s status model (2000) to the
materials obtained from six discussion groups held in October 2016.

Keywords: Islamophobia, subalternity, claims-making, recognition, redistribution

Introduccion

La literatura académica sobre comunidades musulmanas en el contexto europeo ha mostrado y
analizado las condiciones de precariedad y exclusién en las que viven la mayor parte de las y los
musulmanes actualmente (Modood, 2003; Meer, 2010; Ramirez, 2014). Dicha precariedad, comun
por otra parte a otras poblaciones minorizadas provenientes o no de la inmigracion, se tifie de
caracteristicas especiales cuando es fruto de la deriva autoritaria que impone la llamada “guerra
contra el terror”, emprendida por el gobierno estadounidense después de los atentados del 11-S.
Las situaciones de violencia, marginacion y disciplinamiento a las que diariamente son sometidas
las personas musulmanas han sido objeto de numerosos informes y analisis, algunos de los cuales
se mencionan en la introduccién a este monografico. Entre otras cuestiones abordan la naturaleza
de este tipo de actos, contribuyendo a la conceptualizacion de la islamofobia como base sobre la
gue se cimienta la precariedad y subordinacidon que sufren. En esta década, han proliferado los
trabajos centrados en desentrafar la funcién sistémica de la islamofobia (Allen, 2010; Sheehi,
2011; Kumar, 2012; Ramirez, 2014; Hajjat & Mohammed, 2016; Kundnani, 2016; Massoumi, Mills
& Miller, 2017), pero menos estudios se han ocupado de indagar cémo la afrontan las propias
comunidades (Maira, 2014; de Koning, 2016). De hecho, la utilizacién del concepto de
“racializacién” para explicar los procedimientos por los que la islamofobia naturaliza procesos de
dominacioén, es bastante reciente (Garner & Selod, 2015).

Como reaccidn al aumento tanto del nimero como de la gravedad de los incidentes islaméfobos
que se registran en toda Espafia?, durante los ultimos afios se han formado varios movimientos
gue luchan contra estos incidentes y otras discriminaciones, reivindicando al Estado que reconozca
los derechos de ciudadania que les son sistematicamente negados, sean estos sociales, civiles,
politicos y/o religiosos (derecho a comida halal o a la educacion del islam en la escuela, o respecto
a los lugares de culto o cementerios para musulmanes)3. Entre estas organizaciones se encuentran
la Plataforma Ciudadana Contra la Islamofobia (PCCI) y las asociaciones catalanas “Stop Als
Fenomens Islamofobs” (SAFI) y “Musulmans contra la Islamofobia”. La PCCl es una iniciativa de
personas vinculadas a la Junta Islamica, el Movimiento Contra la Intolerancia y el Instituto Halal de

2 La Plataforma Ciudadana Contra la Islamofobia (PCCI) recoge los incidentes que denomina “islaméfobos” y que
clasifica segln se trate de delitos de odio, incidentes de intolerancia o actos de discriminacion islaméfoba. En su
Informe Anual Islamofobia en Espafia 2017 (PCCI, 2018), recoge un total de 546 incidentes islamo6fobos de los cuales
un 70% entran dentro de la categoria de “ciberodio”. De acuerdo con los informes anuales de la PCCI (2016, 2017), de
2014 a 2015 el aumento registrado fue de un 567% y de 2015 a 2016 un 106%. En el informe correspondiente al 2017
cabe sefialar un cambio metodolégico en el registro de los incidentes por lo que los cientos de ataques de odio
coordinados (AOCs) se contabilizan como un solo caso.

3 En muchas ocasiones, exigiendo al Estado que cumpla con las obligaciones contraidas en 1992 con la Comisién
Isldamica de Espafia (CIE), de acuerdo con la Ley 26/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de
Cooperacién del Estado con la Comisidn Islamica de Espaiia.
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Cdérdoba y fue constituida en el afo 2011. La PCCI prepara informes anuales sobre la islamofobia
en Espafa y es cofundadora del Observatorio de la Islamofobia en los Medios. De acuerdo con la
informacion facilitada en su péagina web?* SAFl es una asociacién catalana que se declara
multidisciplinar, plural e independiente y que pretende ofrecer un espacio de encuentro,
investigacion, formaciéon y denuncia. Aparte de elaborar analisis sobre la materia, organiza
actividades como talleres y campafias para concienciar sobre la islamofobia. La plataforma
“Musulmans contra la Islamofobia” fue inscrita en el Registro de Asociaciones de Catalufia en
febrero de 2017 y, como su nombre indica, asume claramente la categoria de “musulmana o
musulman” como base de resistencia y participacion en la esfera publica catalana.

En el contexto actual de crisis econdmica y criminalizacidén del islam, estos movimientos no solo
levantan la voz para luchar contra el racismo anti-musulman vy visibilizar las discriminaciones
padecidas por muchos musulmanes y musulmanas en su vida cotidiana, ni para pedir Unicamente
el derecho a la libertad religiosa, sino para exigir reconocimiento a nivel institucional, a ser
tratados como iguales en la interaccion social en general. Dirigiendo sus acciones al Estado, a los
medios de comunicacién y en menor medida a la propia comunidad, luchan por normalizar una
identidad que la sociedad cataloga como una anomalia y que termina convirtiendo en aceptables
practicas discriminatorias mas o menos violentas.

Teniendo en cuenta el panorama actual de aumento de incidentes islamdéfobos (Plataforma
Ciudadana Contra la Islamofobia, 2018) y proliferacién de organizaciones de lucha contra los
mismos, este articulo se centra en analizar la realidad de las propias poblaciones musulmanas. En
primer lugar, en relacién con su vivencia de la discriminacién y, en segundo lugar, con su
participacién o no en algun tipo de organizacién y/o movimiento social y politico similar a los
sefialados anteriormente. En Ultima instancia la idea es desentrafar si se esta articulando
alrededor de la musulmaneidad® algun tipo de reaccion y/o accién colectiva de lucha contra la
discriminacion o de cualquier otra indole. El andlisis final demuestra que en todos los segmentos
de poblacién estudiados hay un reconocimiento de precariedad y subalternidad, fundamentado en
la extranjeridad y/o en la musulmaneidad, que cristaliza en reivindicaciones de distinta naturaleza
gue a su vez se basan en diferentes factores que no se reducen a la existencia de una identidad
subalternizada isldmica. Otros aspectos que también inciden son el género, la edad, el lugar de
nacimiento y/o la estratificacion socioecondémica de las personas concernidas.

El proyecto marco

Pocos trabajos académicos hasta el momento se han ocupado de analizar cémo afrontan las
poblaciones musulmanas los procesos de estigmatizacion y de discriminaciéon por los que
diariamente se ven afectados. El proyecto de 14D+l en el que se inserta este trabajo, “Participacion
politica, islam vy transnacionalidad en el mundo arabo-isldmico y en contexto migratorio”

4 http://saficatalunya.webs.com/

5 Manejamos en este trabajo una concepcién de musulmaneidad amplia que incluye la construida tanto al interior
como al exterior de la poblacién musulmana. La primera hace referencia a una identidad colectiva como miembros de
una misma comunidad religiosa (Téllez, 2011). La segunda, a la atribucidon que desde fuera se hace del ser musulman
(Mijares, 2014).
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(CSO2014-52998-C3-1-P)®, queria precisamente suplir esa carencia estudiando si la
musulmaneidad constituia un elemento determinante para la accidn colectiva en el contexto
madrilefio. Uno de los puntos de partida era que las acciones de protesta se ubican en el marco de
los contextos sociales en los cuales tienen lugar, y que ademads estan determinadas por las propias
caracteristicas del grupo que las protagoniza. Por ello, el proyecto tenia como objetivo
fundamental detectar y analizar los “repertorios de contienda”” (Tilly & Tarrow, 2015) con los que
tedricamente contaban las personas musulmanas. Entendiamos que la participacién en
movimientos, organizaciones, partidos etc. centrados en la reclamacién de derechos colectivos,
solo podia tener lugar si existia previamente un reconocimiento colectivo de subalternidad,
concebida esta en términos gramscianos, es decir, la conciencia de formar parte de una clase o
grupo subordinado, sometido a la iniciativa de las clases dominantes (Gramsci, 1986) y por tanto,
con mas dificultades para acceder a los derechos de ciudadania o de cualquier otra indole. Seria
esta conciencia de subalternidad la que actuaria como eje vertebrador de las movilizaciones, tanto
en forma como en contenido.

Siguiendo con los puntos centrales del proyecto marco, también se consideraba que la utilizacién
de la etiqueta de “musulman” o “musulmana”, si bien resultaba util por su versatilidad al ser tanto
una categoria de analisis como de practica, entrafiaba también ciertos riesgos. Sobre todo, el de
estar aplicando un marco culturalista que podia terminar invisibilizando el papel de otros
elementos determinantes en los procesos de exclusién de las comunidades musulmanas.
Queriamos evitar abordar la cuestiéon desde una perspectiva esencialista y alertadas por autores
como Brubaker (2013: 6), sortear los riesgos del “islamismo metodolégico”, es decir, de adoptar
una perspectiva en exceso focalizada en la musulmaneidad como identidad primaria y
autoexplicativa. Esta opcién suponia distanciarse en cierto sentido de las aproximaciones de
analisis hegemonicas que si consideran el islam como un hecho social total (Djait, 1978) que
determina la actuacién de la comunidad musulmana alld donde esté o como “un espacio publico
transnacional de referencia normativa y debate” (Bowen, 2004: 882) para el conjunto de los
musulmanes, se encuentren o no en minoria.

En cuanto a la herramienta de andlisis, se optd por el grupo de discusién y por la celebracién de un
total de seis grupos (véase tabla 1). El grupo de discusién es una técnica creada por la sociologia
critica espafiola (Orti, 1986) que no debe confundirse con otras técnicas de investigacion grupal
mas directivas (enmarcadas dentro del llamado grupo focal o focus group). Disefiado en origen
para el analisis del consumo, se trata de una técnica cualitativa, cuyo alcance es sin embargo
cuantitativo. Su base epistemoldgica es la relacion entre discursos y procesos sociales (Orti, 1986).
Los discursos, que resultan de un proceso que surge de las interacciones que se producen en el
interior del grupo (Gutiérrez, 2008), reflejan las estructuras jerarquicas de la sociedad, asi como
las valoraciones morales y sus contradicciones (De Lucas & Orti, 1983). Por tanto, constituyen la
materia fundamental desde la que puede captarse el sistema de representaciones simbdlicas que
se originan en el dmbito de la interaccién social (Conde, 2009). En consecuencia, el grupo de

8 El proyecto estuvo dirigido por las IPs Ana I. Planet Contreras y Angeles Ramirez (UAM). Los miembros del equipo de
investigacion fueron Daniel Ahmed Fernandez, Lucia Ferreiro, Daniel Gil, Johanna M. Lems, Salvatore Madonia, Laura
Mijares, Adil Moustaoui, Fatima Tahiri y Virtudes Téllez. La realizacion de los seis grupos de discusion, asi como las
transcripciones de los mismos fueron realizadas por el equipo que ha compartido los datos para su andlisis particular.
Por lo tanto, aunque el material analizado para elaborar este articulo pertenece al proyecto, se trata de un desarrollo
particular cuya responsabilidad es Unicamente de sus autoras.

7 Tilly & Tarrow definen los repertorios de contienda como “(the) limited arrays of known, feasible ways to make
collective claims” (2015: 231).
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discusién, concebido para acceder al conjunto de sistemas simbdlicos que conforman las
actitudes, los comportamientos y las posiciones de fuerza entre los diferentes sectores sociales,
“se basa en el andlisis del discurso producido por un grupo reducido (entre 5 y 10 personas) que
representan los rasgos tipicos del sector estudiado. El discurso producido en tales condiciones no
informa exhaustivamente acerca de datos objetivables pero expresa los elementos basicos que
configuran la identidad social de ese colectivo.” (Colectivo loé, 1995: 6). En definitiva, el grupo de
discusién es una técnica que, realizada de forma pertinente, permite poner en relacion las
posiciones discursivas dominantes con las distintas posiciones sociales, asi como adentrarse en las
posibles fracturas entre las mismas (Conde, 2009).

Para armar los grupos nos basamos en los estudios sobre las comunidades musulmanas en el
contexto nacional y regional (Planet, 2014; Observatorio Andalusi, 2016). El punto de partida era
gue la musulmaneidad no conllevaba necesariamente una predisposicién al activismo, por lo que
consideramos necesario llevar a cabo la interseccidon con otras categorias. Fundamentalmente, la
condicién de primomigrante, de descendiente de primomigrantes, asi como de espafioles o
espafiolas convertidas al islam?®. La primera categoria, primomigrantes, se refiere a trabajadoras y
trabajadores migrantes llegados de Marruecos desde los afios 80. La segunda estd compuesta por
sus descendientes ya socializados mayoritariamente en Madrid. La tercera, por personas con
nacionalidad espafiola desde su nacimiento. Por lo tanto, las nacionalidades de los individuos que
participaron en los grupos fueron la marroqui (migrantes musulmanes) y la espafiola
(descendientes de marroquies y nuevos musulmanes). La decisidn de incluir a una o dos personas
nuevas musulmanas estaba basada en la hipdtesis de partida, y tenia como objetivo aportar
conocimiento sobre la relacién entre la condicion de persona musulmana y la predisposicién a la
accion colectiva. Con esta homogeneidad queriamos evitar situaciones de encuentro que no se
producen en la vida diaria mas alld de momentos puntuales.

En la siguiente tabla se detallan las caracteristicas de los participantes de los seis grupos de
discusion.

8 En adelante utilizamos el concepto de “nuevo musulman” para referirnos a los denominados tradicionalmente como
conversos. Recogemos asi las criticas a esta denominacidn por parte de determinadas personas que recuerdan el
esencialismo que dicho término implica. Por ejemplo, presuponer la existencia de una pertenencia religiosa previa.

REIM N2 24 (junio 2018)
ISSN: 1887-4460

113



Tabla 1. Composicion de los Grupos de Discusion

GRUPO|
Mujeres primomigrantes y nuevas
musulmanas
Trabajadoras no cualificadas, en
paro y amas de casa
Sin estudios superiores

GRUPO 1|
Hombres primomigrantes y nuevos
musulmanes
Trabajadores no cualificados, en
paro y amos de casa
Sin estudios superiores

GRUPOIII
Mujeres nacidas o socializadas en
Espaiia
Hijas de familias migrantes que
trabajan o trabajaron en empleos no
cualificados
Sin estudios universitarios

GRUPO IV
Hombres nacidos o socializados en
Espana
Hijos de familias migrantes que
trabajan o trabajaron en empleos no
cualificados
Sin estudios universitarios

GRUPO V
Mujeres nacidas o socializadas en
Espafia y nuevas musulmanas
Hijas de familias migrantes que
trabajan o trabajaron en empleos no
cualificados
Con estudios universitarios

GRUPO VI
Hombres nacidos o socializadas en
Espafa y nuevos musulmanes
Hijos de familias migrantes que
trabajan o trabajaron en empleos no
cualificados
Con estudios universitarios

Los seis grupos de discusién, celebrados en octubre de 2016 en Madrid, fueron disefiados
combinando las categorias recién mencionadas con distintos elementos socioeconémicos (el tipo
de trabajo y los estudios alcanzados) y de género. Respecto a la cuestiéon de género, se optd por la
realizacion de grupos homogéneos, bien de hombres o de mujeres, teniendo en cuenta que en los
grupos mixtos podian surgir tensiones de diferente naturaleza. Una vez explicado el proyecto
marco (“Participacion politica, islam y transnacionalidad en el mundo drabo-islamico y en contexto
migratorio”, CS02014-52998-C3-1-P), abordamos nuestro propio analisis desde perspectivas
tedricas particulares que se explican a continuacién.

En busca de una perspectiva de andlisis no esencialista

Las investigaciones sobre el llamado “problema musulman” en Europa se siguen focalizando en la
cuestién identitaria, desplazando e invisibilizando otras luchas, fundamentalmente las centradas
en la desigualdad econdmica y social. A diferencia de los trabajos de décadas anteriores,
mayoritariamente sobre los problemas que los trabajadores migrantes o sus descendientes
encontraban para acceder a los recursos socioeconémicos en igualdad de condiciones (Lopez,
Planet y Ramirez, 1996; Lopez y Ramirez, 1997; Lépez y Berriane, 2004), el nuevo contexto de
“lucha contra el terror” ha desplazado la atencidn hacia el ambito de lo identitario, principalmente
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de lo religioso, manejandose marcos predominantemente culturalistas para explicar las
discriminaciones y otras violencias que sufren las personas musulmanas. Por ejemplo, una
tendencia académica destacada es la que parte del llamado “renacimiento isldmico”® para explicar
los procesos por los que se ven afectadas las poblaciones musulmanas en cualquier latitud. En el
caso europeo, es mayormente entendido como un movimiento que aglutina a las nuevas
generaciones de musulmanes que estarian adoptando un modo de vida islamico conceptualizado
como virtualmente antagénico con un modo de vida occidental-secular (Jouili, 2015; Jouili y Amir-
Moazami, 2006). Segun estas perspectivas, las poblaciones musulmanas se encontrarian inmersas
en la actualidad en movimientos de “reislamizacion” (Roy, 2011, 2006, 2003; Cesari, 2003)
definidos por Olivier Roy como “la conciencia de que la identidad musulmana, hasta ahora
simplemente considerada algo evidente porque formaba parte de un conjunto cultural heredado,
no puede sobrevivir mas que si es reformulada y explicitada al margen de todo contexto cultural
especifico, ya sea europeo u oriental” (2003:14). Un ejemplo paradigmatico seria el de la
“hiyabizacion”® de las mujeres musulmanas. La adopcion del pafiuelo isldmico seria una de las
evidencias de dicho revivalismo, no solo por razones de militancia (Goéle, 2003), sino también
como marca de su compromiso con una moral isldmica eminentemente piadosa (Jouili, 2015: 164).

En nuestra opinidn, el énfasis en lo isldmico, observable en estos ejemplos, corre el riesgo, no solo
de esencializar a las personas musulmanas, sino también de proporcionar explicaciones que
estarian invisibilizando el papel de otras categorias como la situacién socioeconémica o de género.
Por esta razon, en este trabajo la utilizacion de la categoria “musulman/a” tiene una funcion
estratégica. Con la intencién de superar las aproximaciones basadas principalmente en el
componente identitario, buscamos un marco que nos permitiera investigar el papel de otros
elementos en la configuracién de identidades y en la posible organizacidn de lucha politica contra
las discriminaciones. Optamos por el modelo tedrico de Nancy Fraser (2000) sobre colectivos
subordinados social y econdmicamente. La autora propone abordar la cuestion de las
reclamaciones politicas por parte de los grupos minoritarios y/o minorizados, superando
aproximaciones cldsicas basadas en la existencia de dos grandes modelos que priman bien las
politicas de reconocimiento de la identidad grupal, bien las politicas de redistribucién de los
recursos econdmicos. Fraser apuesta por la necesidad de aplicar una politica basada en el estatus
social que afecta tanto a la subordinacion cultural como a la econdmica y con la que se persigue el
reconocimiento del individuo como miembro pleno en la interaccion social. De esta forma, se evita
gue la lucha por el reconocimiento identitario termine desplazando las posibles luchas por la
justicia econdmica e impide que acabe provocando el despliegue de formas represivas basadas en
el comunitarismo (Fraser, 2000: 119).

9 Los paises de la regién &drabo-isldmica habrian experimentado desde la década de los 80 una transformacién
caracterizada, entre otras cuestiones, por un resurgir isldmico como reaccidn a la paulatina secularizacion del estado.
Con una orientacién eminentemente social, este “renacimiento islamico” no estaria tan orientado a la accién politica
como la consecucién de un proyecto ético-normativo (Hirschkind, 2006). En los contextos occidentales, el estudio de
los movimientos que podrian enmarcarse en este renacimiento isldamico (/slamic revival, neo-Islam o renouveau
islamique) es relativamente recientes (dos ultimas décadas) y se ha centrado sobre todo en el analisis de las mujeres
musulmanas que forman parte de agrupaciones cuyo eje es el mantenimiento de una forma de vida basada en la
religiosidad isldmica que estaria constantemente desafiada por el secularismo (Jouili, 2015).

10 Llamado asi por Hammami (1990) para describir el uso del hiyab entre las mujeres palestinas que formaban parte de
los movimientos de resistencia.
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Por otra parte, nos basamos en el trabajo de Parvez (2017) sobre las politicas ejercidas por
movimientos del revivalismo isldmico en Francia y la India, especificamente en comunidades de
clases media y subalterna en Hydarabad y Lyon. Aunque dicho estudio se centra sobre todo en los
grupos de renacimiento isldmico, su trabajo nos interesa por servirse igualmente (en parte) del
modelo de Fraser. En su obra, Parvez alerta de que las teorias que explican la accién colectiva de
los musulmanes desde la globalizacidn y la transnacionalidad parecen no prestar suficiente
atencioén al papel que juegan los estados, tanto en los procesos de politizacidn del islam, como en
las condiciones en (y por) las que surgen los movimientos isldmicos. Ademas, propone una
clasificacién de las politicas que este tipo de movimientos formula, teniendo en cuenta la
naturaleza de las reclamaciones que llevan a cabo. Es decir, la autora se pregunta qué piden los
miembros de estas organizaciones y a quién. Asimismo, considera otros factores alrededor de los
gue también se estructuran las demandas, especialmente las relaciones entre las distintas clases
socioecondmicas o el tipo de secularismo del Estado.

Nuestro trabajo utiliza un marco de estas caracteristicas y parametros con la intencion de
comprender la naturaleza politica de ciertas reclamaciones relacionadas con la religiosidad, pero
también para “desislamizar” las reivindicaciones de las poblaciones musulmanas. Los objetivos son
tres. En primer lugar, proponemos analizar si existe entre los miembros de las comunidades
musulmanas de Madrid la conciencia de una identidad subalterna compartida, basada o no en la
musulmaneidad. En segundo lugar, estudiamos si, en caso de existir, dicha conciencia compartida
determina la expresion de reivindicaciones organizadas o no colectivamente. En tercer y ultimo
lugar, indagamos en la naturaleza de estas posibles reivindicaciones. Es decir, nos centramos en el
contenido de las mismas desentrafiando qué piden y a quién.

Subalternidad, musulmaneidad y reivindicaciones

El material que informa nuestro analisis lo constituyen los audios completos y las transcripciones
literales de dichos audios de los seis grupos de discusidn celebrados en Madrid en octubre de 2016
(véase tabla 1). Como se muestra mds abajo, el andlisis de todo el material evidencia la existencia
de cuatro posiciones discursivas que hemos denominado supervivencia individualista,
reivindicacion de la diferencia, ciudadania inclusiva y resignacion adaptativa. Cada posicion remite
a una forma especifica de entender la situacidn social que ocupan los participantes que, a su vez,
estd determinada por la naturaleza de sus (no)reivindicaciones. La clasificacién y andlisis
interpretativo del material se ha llevado a cabo combinando tres factores derivados del modelo de
estatus de Nancy Fraser sobre redistribucion y reconocimiento: el tipo de reivindicacion, el tipo de
identidad grupal con el que se identifican y la mencién explicita o no a la necesidad de algun tipo
de organizacion colectiva.

En la tabla 2 se esquematiza la organizacion del material a partir de estos tres factores. Los cuatro
colores corresponden a las cuatro grandes posiciones discursivas mencionadas.
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Tabla 2. Analisis de los Grupos de Discusion

FACTOR GDI GD III GDV
Tipo de Redistribucién Reconocimiento No Reconocimiento de Redistribucion de recursos
reivindicacién de recursos identitario reivindicacién estatus
Identidad grupal Extranjeridad Extranjeridad Extranjeridad Musulmaneidad espafiola Extranjeridad trabajadora

trabajadora musulmana trabajadora
Organizacion No St No St No Si
colectiva
FACTOR GDII GD IV GD VI
Tipo de Redistribucion de recursos Reconocimient No Reconocimiento de estatus
reivindicacion o identitario/ reivindicacion

burocratico

Identidad grupal Extranjeridad trabajadora Extranjeridad musulmana Musulmaneidad espafiola
Organizaciéon No Si No No No
colectiva (transétnica)

Leyenda Supervivencia individualista Reivindicacion de la diferencia Ciudadania inclusiva  Resignacion adaptativa

En relacidn con el primer factor, el tipo de reivindicacion, hemos identificado cuatro tipos segun la
naturaleza de las demandas: “redistribucion de recursos”, “reconocimiento identitario”,
“reconocimiento de estatus” o “ausencia de reivindicaciéon”.

Respecto al segundo factor, la conciencia de una identidad grupal comun, hemos detectado dos
identidades primarias: la musulmaneidad, entendida como religiosidad islamica al interior o al
exterior (véase la nota 6), y la extranjeridad, asociada fundamentalmente a la condicién de
trabajador o trabajadora migrante procedente de Marruecos. La combinacién de ambos
elementos, junto al sentimiento de pertenencia a la sociedad espafola, nos ha permitido detectar
tres identificaciones grupales que, en funcion de la preeminencia de una identidad u otra, hemos
denominado “extranjeridad trabajadora”, “extranjeridad musulmana” y “musulmaneidad
espafiola”.

El dltimo de los factores es el papel otorgado a la necesidad o no de movilizarse colectivamente
para revertir la situacién de precariedad en la que muchos se encuentran. Por esta razén, hemos
ordenado también las posiciones discursivas en funcidn de su predisposicion o no a la lucha
organizada.

Supervivencia individualista

El nucleo ideoldgico de la supervivencia individualista es la propuesta de estrategias para
sobrevivir basadas en el acceso a ayudas, subsidios y prestaciones, teniendo en cuenta la
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precariedad de la mayor parte de los trabajos a los que se puede acceder. Muchos pueden
subsistir, a pesar de dicha precariedad laboral, realizando trabajos “en negro”!?.

H3 (GD.II): “(...) Yo por ejemplo no quiero trabajar por 900, por cobrar 650. Si trabajo mas
trescientos tengo que pagar 400 al cole, pues mejor no trabajo. Por eso hablamos de
ayudas”.

H2 (GD.lI): “...hay, perdona, perdona, pero yo prefiero la ayuda a una némina de 900”.

Todos, independientemente del lugar de nacimiento o de socializacion mayoritaria, han vivido y
sufrido la crisis econdmica de manera directa, por lo que el paro es una realidad para la mayoria.
Hay un discurso de autoridad, pues es aceptado por la mayoria sin ambages, que se articula
alrededor de la necesidad de reivindicar al Estado un reparto igualitario de los recursos que
entienden que les corresponden en tanto trabajadores y trabajadoras que pagan impuestos y que
comparten precariedad con “los propios espafioles” (M1 [GD.l]).

Se trata de una posicidn discursiva formada por una parte de las mujeres y por todos los hombres
trabajadores primomigrantes. La identidad grupal que los une es la “extranjeridad trabajadora” y
su reivindicacion central, la distribucion igualitaria de los recursos socioecondmicos. No obstante,
al interior de esta posicién hay una pequefia fragmentacién que se asienta en la propuesta o no de
una organizacién colectiva. A pesar de que la mayor parte de las soluciones que se plantean pasan
por una actuacién individual, hemos identificado voces que defienden una organizacién colectiva
“transétnica”, pues la identificacion con una extranjeridad trabajadora se concibe como el
elemento de unidn del conjunto de los trabajadores del colectivo inmigrante, independientemente
de su nacionalidad o religion.

H7 (GD.ll): “Lo que pasa es que necesitamos un lider, alguien que...que presume..., pues
alguien que...que me da igual que sea espaiiol o marroqui o de otra raza, o sea que, alguien
gue defiende unos términos, unos derechos que no estan a la luz.”.

Ademas de los y las trabajadoras primomigrantes, hay una pequefia representacién de mujeres
gue, a pesar de haber nacido o haber sido socializada la mayor parte de su vida en Espaia,
comparte identidad y tipo de reivindicacion con las trabajadoras y trabajadores migrantes (véase
tabla 2).

M5 (GD.V): “(...) para qué me sirve a mi la nacionalidad espafiola, ¢sabes?”
En relacion directa con esta cuestion, pues se entiende que la situacion administrativa no siempre
se acompaiia de una mejora de las condiciones materiales, en esta posicion se considera posible el

fingimiento o la mentira para acceder a los recursos disponibles.

M3 (GD.I): “Aqui, también. Conozco casos aqui también. Si mientes y lloras consigues TODO
lo que quieres”.

11 En Espafia la economia sumergida ocupd el 18% del PIB y movid 202.000 millones de euros en 2015. Fuente:
http://www.lavanguardia.com/economia/20180120/44123379037/economia-sumergida-espana-media-europea.html
[consulta: 29 de abril de 2018].
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No obstante, es muy interesante el debate que se plantea en torno a la incompatibilidad de este
tipo de proceder con la espiritualidad musulmana (“no se puede hacer eso si eres musulmana”
(M1 [GD.I]), pues determina lineas de fractura condicionadas por el propio microcontexto grupal.
Puesto que inherente a la propia técnica del grupo de discusion los discursos solo pueden ser
entendidos en su contexto social de produccién (Colectivo loé, 2010), las fragmentaciones en
torno a esta cuestidn evidencian el posicionamiento hegemonico o no con el que el islam cuenta al
interior de los grupos. En este caso, y siguiendo la terminologia de Fraser (2000), resulta evidente
que la redistribucion de los recursos econdmicos tiene una centralidad mayor que el
reconocimiento identitario.

Reivindicacion de la diferencia

El lugar central alrededor del que se articula esta posicion discursiva es su situacion y conciencia
de subalternidad. Las duras interpelaciones negativas que reciben diariamente las personas que se
alinean con este posicionamiento son la base de su autoidentificacion como musulmanes
extranjeros (o extranjerizados), asi como de las demandas que proponen. Se trata de una posicion
formada por una parte de las mujeres primomigrantes y por una parte de los hombres, sin
estudios superiores, socializados la mayor parte de su vida en Espafna. La identidad grupal que los
une es la “extranjeridad musulmana” y su reivindicacion central, cuando esta existe, es que su
diferencia religiosa, bien simbdlica o institucional, sea reconocida en igualdad de condiciones. Las
interpelaciones negativas que reciben las mujeres se articulan sobre todo alrededor del pafiuelo
isldmico, por lo que entre estas hay un discurso muy reivindicativo y contundente que reclama la
aceptacién de su diferencia religiosa, de su diversidad. Piden fundamentalmente un espacio de
libertad donde poder desarrollar su propia idiosincrasia, basada en una serie de normas que
deben y quieren respetar y cuyo epicentro es su derecho a llevar hiyab. Aunque no existe una
normativa juridica que prohiba el pafuelo en el Estado espanol (como si existe en otros paises
europeos), el tenaz cuestionamiento de esta practica por parte de la sociedad mayoritaria provoca
gue para ellas este asunto ocupe un lugar central y articule buena parte de las reclamaciones que
formulan.

M7 (GD.I): “équé culpa tengo con el pafuelo? Es un pafiuelo, nada mads, no es una torre
encima de tu cabeza, es un PANUELO”

M1 (GD.I): “(...) nosotras tenemos REGLAS”
M5 (GD.I): “Es lo que tenemos que hacer, es obligatorio”

Un aspecto crucial para esta posicion discursiva es la reivindicacion de los derechos que les
corresponden como minoria religiosa. En este sentido, se habla sobre todo de la necesidad de
organizar reclamaciones colectivas para conseguir un menu halal en las escuelas. De hecho, es una
demanda habitual que se concreta en la peticidn de firmas por parte de las madres y padres para
solicitar dicho menu.

M4 (GD.I): “Hemos recogido firmas, hemos, hicimos una queja a la Comunidad y todo. La
respuesta: “Hay que respetar”, “hay que respetar, éiel qué?”.
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Sin embargo, este tipo de iniciativas organizadas desde la comunidad apenas recibe respuestas
positivas por parte de la administracion. De hecho, constituye una prueba de la situacién de
vulnerabilidad y disciplinamiento que estas personas viven en su dia a dia. Sus derechos no son
atendidos, y ademads se les devuelve una idea de que son ellos y ellas las que tienen que respetar
las normas de la mayoria. Entre los hombres, esta imposicion es contestada con mas
contundencia, circulando alrededor de esta cuestidon un posicionamiento beligerante que exige el
reconocimiento institucional de su derecho a la libertad religiosa. No obstante, la reivindicacién de
estos derechos se hace desde una extranjeridad musulmana.

H3 (GD.IV): “(...) “Tad a mi hijo no me lo vas a cristianizar”. Y digo, mi hijo va a ir a la
mezquita y va a hacer lo que yo diga, no va a hacer lo que tu le digas”

Aparte del reconocimiento identitario basado en la musulmaneidad, en esta posiciéon es
igualmente central el reconocimiento de su situacién administrativa como espafioles con los
mismos derechos. Precisamente en respuesta a las constantes interpelaciones negativas que
sufren, sobre todo por parte de las autoridades policiales, esta posicion discursiva considera
crucial conocer estos derechos y hacerlos valer en el momento oportuno.

H3 (GD.IV): “(...) Sin embargo, a mi no se me rie ningun policia. A la minima que yo le vea
que me estd faltando al respeto le cojo el nUmero de placa y me voy a meterle una hoja de
reclamacion para que se le bajen los humos (...). Pero si tu le bajas los humos y ya te ve que
pum, ya te dice, venga, toma tu documentacién y vete”

El manejo y la reivindicacion de esta ciudadania espafiola meramente administrativa son
consideradas las herramientas con las que revertir los procesos de extranjerizacién a los que son
sometidos. Puesto que se tiene conciencia de que dichos procesos de extranjerizacién funcionan
independientemente de la situacidn administrativa - de hecho, muchos de los miembros de esta
fraccién tienen la nacionalidad espafiola -. Esta en realidad no sirve en si misma para subvertir la
discriminacidn. Solo sirve cuando se acompaiia de los papeles y del arrojo para hacerlos valer.

H3 (GD. IV): “(...) Pero en cuanto te ven contestar como él habla, ya a él se le bajan los
humos. Pero yo he visto gente que los han pillado que no saben hablar y de verdad, se
cachondean de ellos...”

Ciudadania inclusiva

Se trata de una posicién discursiva en la que la precariedad socioecondmica no es medular. El
nucleo ideoldgico no es la distribucion de los recursos y si el reconocimiento identitario. La mayor
parte de las reclamaciones se estructuran en torno a la discriminacién que sufren por ser
musulmanes y espafoles, por lo que piden activamente la compatibilidad entre ambas
identidades, distancidndose muy claramente de las posiciones que hemos analizado mas arriba.

H2 (GD.VI): “(..) soy musulmdn, me considero... como parte de esta sociedad, como espafiol
marroqui... totalmente compatibles una cosa con otra. Soy musulman practicante y, nada,
es totalmente compatible las dos cosas, todo, o sea, no tengo problemas de identidad,
vamos”
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M4 (GD.V): “Si que defendemos este concepto... de la unidad y defender nuestros derechos
como unas ciudadanas mas”

Las personas que mantienen esta posicion han nacido y/o se han socializado la mayor parte de su
vida en Espafia. La identidad grupal se estructura en torno a la “musulmaneidad espafiola”, y sus
reivindicaciones alrededor del reconocimiento de un estatus de ciudadania completo, es decir,
como participantes iguales a todos los efectos en la interaccidn social, independientemente de su
confesion religiosa. En lo que respecta a la organizacién colectiva, hemos detectado una
fragmentacidon entre mujeres y hombres. Entre ellas existe un discurso de prestigio mucho mas
focalizado en la necesidad de una organizacién comunitaria eminentemente musulmana.

M4 (GD.V): “pero si ellas resisten y juntos nos unimos, pues ya el concepto cambia”

M3 (GD.V): “para estos casos es esencial el nivel asociativo y la unién porque si no hay
unién, pues...”

Una de las principales reclamaciones es la compatibilidad entre ciudadania y hiyab, pues, y esto es
comun con la postura de las mujeres de la posicién discursiva anterior, para la mayoria el pafuelo
es la causa de constantes interpelaciones negativas por parte de la sociedad.

M6 (GD.III): “Mira. Te voy a decir una cosa y ya. Soy musulmana espafola, con pafuelo y
con orgullo. Ya estd”

M3 (GD.V): “Asi, a simple vista voy a decir que eres una mas. Luego estoy también de
acuerdo con ella en que nosotras también somos espafiolas y también eso tenemos que
verlo y tenemos que valorarlo, no me veas como un simple pafiuelo, me tienes que ver
como una persona y luego ya me ves con mi vestimenta y todo lo que tu quieras”

Esto no impide que sea considerada un recurso para muchas. No solo porque constituye un
elemento de prestigio al interior de las comunidades, sino también porque puede facilitar la
normalizacién de una corporalidad musulmana explicitada precisamente a través del hiyab.

M4 (GD.V): “(...) el hiyab pues a mi, yo lo veo como me ha abierto muchas puertas, que la
actitud dice mucho, hace mucho y lo que me he ganado es derribar muchas barreras con
muchas personas en... 0 sea, ya sea abriéndome yo a que ellas me pregunten de todo, o
directamente yo explicandoles cualquier cosa. Entonces son personas que te vas ganando y
esas personas evidentemente, con todo lo que tu le has ensefiado acerca de tu cultura,
religion y haciéndole diferenciar esos tres conceptos que decia al principio, cultura, religion
y nacionalidad, eso es algo que se llevan de ti y algo que ellos inculcan a su alrededor
también”

Volviendo al microcontexto de los grupos y retomando el marco de Fraser (2000), las
reivindicaciones identitarias se sitian por delante de las relacionadas con la distribucién de
recursos y articulan los discursos sobre la necesidad de una organizacién grupal. Sin embargo,
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entre los hombres dicha organizacion no parece tan necesaria. Es mas, serviria con esperar a que
las cosas cambiasen con el tiempo.

H3 (GD.VI): “es cuestion de tiempo”

Se ve igualmente necesario el desarrollo de una actitud proactiva, aunque siempre como una
opcién individual.

H6 (GD.VI): “tenemos que trabajar el doble, debemos pensar mas positivos que los demads,
debemos seguir viviendo y seguir compartiendo las cosas y ya estd”

La cuestién de la ciudadania es central en esta posicion pues los discursos en ningln caso se
centran en la peticion de derechos religiosos desligados de una ciudania espafola completa. Este
matiz es importante pues es la base de la diferencia con la fracciéon que pide derechos religiosos
desde una musulmaneidad extranjera. Independientemente de que las interpelaciones diarias
vayan en sentido contrario, hombres y mujeres piden un estatus igualitario.

M6 (GD.IlI): “iClaro que no hay igualdad, claro que no hay igualdad! jPero por eso hay que
luchar!”

Resignacion adaptativa

Se trata de una posicién discursiva formada por personas socializadas la mayor parte de su vida en
Espafa que no cuentan con estudios universitarios. No existe una sola identidad grupal, sino la
conforman personas cuya identidad se construye siempre alrededor de la extranjeridad,
trabajadora pero también musulmana. No conciben ninguna posibilidad de subvertir su alteridad
subordinada, puede decirse incluso que en ocasiones se asume como una realidad irreversible e
incluso justa, por lo que no hay discursos de fuerza y prestigio que giren en torno a la reclamacién
de derechos. El discurso mayoritario en esta fraccién pasa por la adaptacion vy, por tanto, por la
resignacion ante la precariedad y discriminaciones que viven.

H4 (GD. IV): “iTenemos que aguantar todo eso! Pero es el precio que tenemos que pagar
por tener que salir fuera de nuestro pais”

H5 (GD. IV): “Nosotros estamos aqui, pues igual, para trabajar, para pasarnoslo bien, con
nuestras familias y ya esta. Y nos adaptamos a todo. Yo pienso asi”

La compatibilidad entre musulmaneidad y espafiolidad no es una opcidon. Hay un discurso
recurrente que rompe con la idea de que ambas identidades son compatibles y de que se puede
tener todo.

M3 (GD. Ill): “Pero qué quieres, étrabajar o pafiuelo?

M1 (GD.III): “Pero que estds... en un pais con otra religién distinta y hay que respetar”

122



Mijares y Lems, Luchando contra la subalternidad...

Se trata de un discurso con mucha fuerza - ya que en los grupos en los que se da se impone
recurrentemente - que respalda la no accién y la invisibilizacion en una suerte de resignacion
adaptativa.

M1 (GD.III): “Aqui no tenemos que exigir”

Ademads de las cuatro posiciones discursivas descritas con anterioridad, existe una posicidén
discursiva fuerte, recurrente y transversal que pasa por reconocer la responsabilidad que la
comunidad musulmana tiene en la causa y el mantenimiento de una “mala imagen” relacionada
con la identificacidn de islam y terrorismo y con la proliferacion de dicha imagen en los medios de
comunicacioén.

M1 (GD.V): “Nosotros hemos creado una mala imagen por eso (...). Bueno, eso es por los
hechos que han ocurrido en los ultimos afios”

H1 (GD.VI): “O sea no... no hemos sido capaces de decir: “nosotros no hemos sido, nosotros
no tenemos nada que ver” (...) O sea, como que lo hemos dejado caer entre nosotros”

Para invertir el sentido de esta “mala imagen” es necesario una lucha individual, unida a una
actitud personal ejemplar de cada miembro.

H4 (G.IV): “A pesar de esto tenemos que luchar e intentar pues dar otra imagen. Dar otra
imagen, que la gente no tenga solamente esa idea de que los drabes, los moros que roban,
que se explotan, que... no, hay que enseiar las cosas buenas también. jSabes! Y eso claro
se hace...”

éLuchando desde la musulmaneidad?

Como hemos explicado al principio, este trabajo ha sido llevado a cabo en el marco de un proyecto
mas amplio sobre participacion politica y musulmaneidad. Nuestro andlisis particular ha estado
informado por la idea de que una conciencia subalterna comun podria estar propiciando la
participacién de las personas musulmanas en algun tipo de organizacién o movimiento centrado
en la lucha contra la discriminacién o de cualquier indole. A su vez, hemos considerado los
resultados de ciertos trabajos académicos sobre “revivalismo isldmico” en Europa (Cesari, 2003;
Jouili, 2015), segun los cuales en los Ultimos afios habrian proliferado organizaciones piadosas que
estarian aglutinando las reclamaciones de las personas musulmanas alrededor del reconocimiento
religioso, pero no de otros aspectos como la redistribucién de los recursos. Para averiguar si tal
cosa estaba ocurriendo también en el contexto madrilefio, decidimos utilizar el marco tedrico de
Fraser (2000), pues nos permitia clasificar las reivindicaciones de las personas musulmanas, en
caso de haberlas, y analizar su trasfondo.

Las cuatro posiciones discursivas que emergen de nuestro analisis nos devuelven una imagen de la
“lucha musulmana” en Madrid que matiza los hallazgos de los trabajos arriba mencionados.
Aunque hemos podido comprobar que la musulmaneidad esta presente en todos los grupos y es el
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fundamento de las posiciones que hacen reclamaciones de tipo identitario (ciudadania inclusiva y
reivindicacion de la diferencia), dicha musulmaneidad no estd determinada Unicamente por la
autoidentificacion con el islam, que corresponderia con una musulmaneidad al interior (véase
nota 6) y que constituye la base del discurso de la ciudadania inclusiva. Igualmente determinantes
nos han parecido las constantes interpelaciones de estigmatizacidon y violencia que algunos
participantes sufren diariamente y que determinan la musulmaneidad al exterior, especialmente
en el caso de los trabajadores sin estudios superiores socializados la mayor parte de su vida en
Espafia (GD.ll, véase tabla 1). De acuerdo con Bracke (2011), la subjetividad no solo incluye la
autoidentificacién, sino que se construye en la interseccion de distintos elementos entre los que
también se cuentan las diferentes interpelaciones que estas personas reciben en el dmbito
publico. Aunque no hemos centrado nuestro andlisis en los distintos tipos de interpelacién, tener
conciencia de su poder ha sido determinante para comprender cdmo se desarrolla el proceso de
construccion de subalternidades. La posicidon de discurso de la ciudadania inclusiva se compone
mayoritariamente del conjunto de personas nacidas en Espafia y con estudios universitarios para
los que la musulmaneidad y la espafiolidad son elementos perfectamente compatibles. Piden al
Estado y al conjunto de la sociedad espafiola el reconocimiento de su estatus como iguales a todos
los efectos. No obstante, existe un importante matiz que diferencia a los hombres de las mujeres.
Mientras estas, situadas en una posicién de inseguridad mayor por ser mujeres y musulmanas,
consideran imprescindible una organizacion colectiva para reivindicar la legitimidad de su
espafiolidad musulmana, entre los hombres el discurso sobre la necesidad de organizarse no es de
autoridad. La razéon hay que buscarla en su situacidn privilegiada, pues se trata mayoritariamente
de profesionales de clase media que apenas sufren ningun tipo de interpelacién negativa por parte
de la sociedad.

La reivindicacion de la diferencia es abanderada por hombres y mujeres socializadas la mayor
parte del tiempo en Espaia, asi como por mujeres primomigrantes. Reclaman su derecho a resistir
a la aculturacion exigiendo que se reconozcan los elementos que constituyen la fuente de su
subordinacion: musulmaneidad y extranjeridad. Basandose en la conciencia de una extranjeridad
subalterna, no pretenden un islam espafiol, sino el derecho a mantener su religién concebida
fuera del marco estatal espafiol. Entre estas personas, con frecuencia interpeladas negativamente,
la cuestién central radica en conseguir que su situacion administrativa — nacionalidad espaiiola en
muchos casos — se valore y sea considerada legitima. Merece la pena resaltar que mientras la
musulmaneidad es central para una fraccién de las mujeres primomigrantes, no lo es para ninguno
de los hombres de su misma condicion. Como ya vieran Ramirez y Mijares (2018) en un trabajo
sobre islam y relaciones de género en la Comunidad de Madrid, el islam en si mismo no es un
elemento que determine el estatus ni la capacidad de accién de las personas musulmanas, sino es
en relacion con otros elementos como la clase o el género. Esta ultima cuestién es decisiva para
comprender que, aunque en casi todos los grupos exista una autoidentificacion islamica, su
contenido y su alcance no es el mismo. Mientras que para algunas personas la religiosidad islamica
puede ser un recurso, para otras es sobre todo la causa de su subalternidad.

Independientemente de esta identificacion con la musulmaneidad, una parte de la poblacién
musulmana de Madrid centra sus reclamaciones al Estado en la redistribucion igualitaria de los
recursos. Conscientes de su subalternidad, piden fundamentalmente trabajo y un salario digno
para poder llegar a fin de mes. Entre los miembros de la posicién de discurso que hemos
denominado supervivencia individualista, la musulmaneidad constituye en cualquier caso un
bache mas en el camino por la supervivencia, pero no es en absoluto el centro de sus problemas ni
de sus reclamaciones. Sometidos a altos niveles de inestabilidad y precariedad laboral, su lucha
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por subvertir la situacién se focaliza sobre todo en una busqueda individual de recursos. No
obstante, existe entre ellos un discurso que llega a imponerse en la dinamica grupal y que reclama
una unién transétnica basada fundamentalmente en su condicidon de trabajadores migrantes. A
pesar de que el discurso sobre la necesidad de una movilizacién colectiva es minoritario y con
apenas fuerza, es decir, no llega a imponerse casi nunca en la dindmica grupal, hemos detectado
gue en ciertos segmentos constituye un discurso de prestigio, en la medida en que es escuchado,
respetado e incluso visto con admiracién por una parte de los y las participantes.

La precariedad econdmica y laboral une también a los integrantes de la resignacion adaptativa,
una posicion discursiva que, aun reconociendo su situacidon subalterna, no considera licito
reclamar ni reivindicar ningin derecho comunitario. Diluidos en el conjunto de trabajadores
precarios o en paro, critican a aquellos que lo quieren todo: derechos laborales e identitarios. El
discurso de la resignacion adaptativa apenas tiene fuerza y autoridad pero supone un desafio
constante tanto para los que reclaman redistribucion de recursos como para los que piden
reconocimiento identitario.

El andlisis final demuestra que en todos los segmentos de poblacién estudiados hay un
reconocimiento de precariedad y subalternidad, basado tanto en la musulmaneidad como en Ila
extranjeridad. No obstante, nuestro andlisis evidencia que dicha musulmaneidad no solo se
fundamenta en un sentimiento de pertenencia centrado en una practica religiosa, y que
corresponderia con la musulmaneidad al interior, sino que es sobre todo el resultado de las
interpelaciones negativas que la poblacién musulmana sufre. Lo mismo podriamos decir de la
extranjeridad, pues tampoco la identificacion con este aspecto depende uUnicamente de una
autoadscripcion. Es igualmente el resultado de las constantes interpelaciones negativas que la
sociedad les lanza. En este punto es determinante recordar que las interpelaciones, en tanto
atribuciones desde fuera de una identidad dada, suponen siempre un abuso de poder y en ese
sentido tienen una naturaleza politica (Fassin, 2011). Hemos constatado que para subvertir dichas
situaciones de discriminacion y racismo, apenas se busca el apoyo de los miembros de las propias
comunidades. Esto se debe a varios factores, entre los que la conciencia de una identidad
subalternizada islamica comun no es ni mucho menos el Unico elemento ni el determinante. Otros
factores como el género, la edad, el lugar de nacimiento y/o una fuerte situacién de precariedad
social y laboral, se han mostrado igualmente importantes.

Las personas musulmanas participantes en los grupos apenas identifican las situaciones y vivencias
discriminatorias que sufren en numerosos espacios como el trabajo, la calle o la escuela de sus
hijos, con la terminologia que emplean las organizaciones que luchan contra la islamofobia. De
hecho, ninguna posicién discursiva hace referencia a ninguna de estas asociaciones en concreto.
Es mas, resulta llamativo que los grupos que mas sufren las interpelaciones negativas y los
constantes controles policiales reaccionen, o bien con resignacién (es decir, el silencio como
respuesta por considerar que no existe posibilidad de cambio) o pidiendo el reconocimiento de su
identidad religiosa, desplazando de esta forma sus posibles reivindicaciones relacionadas con la
desigualdad econdmica, riesgo sobre el que alerta Fraser (2000). De esta manera, el impacto de la
islamofobia institucional se traduce precisamente en su principal objetivo, es decir, hacer callar a
la poblacién musulmana, desviando la atencion de problemas fundamentales como la precariedad
laboral y, en palabras de Kundnani (2016), despolitizando su resistencia.
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A la luz de estos datos, nos parece pertinente preguntar por qué se asocia a las personas
musulmanas con una lucha estructurada casi Unicamente alrededor de la reclamacién de derechos
identitarios basados en la musulmaneidad. No solo gran parte de la literatura académica focaliza
los estudios sobre las poblaciones musulmanas alrededor de la vertiente identitaria, sino que es
sobre todo el poder politico el que, como muestra Virtudes Téllez (2018) en este mismo
monografico, ha construido la imagen de un sujeto musulman hiper religioso propenso a la
“radicalizacién”. Esta narrativa, no solo nos devuelve la idea de que las personas musulmanas se
movilizan solo para defender sus derechos religiosos, sino que ademas es central en los procesos
de criminalizacidon del islam y de los musulmanes. Nuestro trabajo en Madrid muestra un
panorama mas heterogéneo y diverso. La conciencia de subalternidad no solo se estructura
alrededor de una identidad religiosa no aceptada, sino también, y sobre todo, alrededor de una
precariedad econdmica y laboral muy pertinaz en el caso de las poblaciones musulmanas. Puesto
gue, como hemos mostrado, esta precariedad de recursos tiene connotaciones especificas en el
caso de las personas musulmanas, interpeladas negativamente y por diversas razones en su dia a
dia, creemos necesario prestar mds atencion a los procesos de extranjerizacidon a los que son
sometidas y examinar en qué medida la islamofobia se inserta en ellos.
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Resumen

A primera vista, la situacién de las mujeres en el asi llamado “Estado Islamico” (El), que se
autoproclamé como nuevo califato a finales del mes de junio de 2014, parece completamente
insoportable. Las prescripciones vestimentarias superan incluso las de los talibanes en los afios
noventa; a las nifas se les puede casar a los nueve afios y, por si fuera poco, el grupo extremista
emitio reglas sobre el trato de esclavas domésticas y sexuales. Asi, parece increible que existan
mujeres que apoyan al El y su devastadora politica de género. Sin embargo, las estadisticas
demuestran que de las personas que abandonaron su hogar en Europa para integrarse a las filas
del El hasta un 20 por ciento son mujeres o chicas menores de edad. Este articulo explora su
motivacion e indaga la capacidad que la propaganda del El tiene para seducir a las mujeres.
Asimismo, esclarece cdmo es que las seguidoras juegan un papel importante para el desarrollo de
este grupo extremista comparando el rol que se les atribuye a las mujeres en el seno de otros
movimientos islamistas.

Palabras claves: mujeres del Estado Islamico, islamismo femenino, extremismo islamico,
propaganda islamista
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Abstract

At a first glance, the situation of women in the so-called “Islamic State” (IS), which proclaimed
itself as a new caliphate by the end of June 2014, seems completely unbearable. Dress code
regulations are even more restrictive than the ones introduced by the Taliban in the 1980s.
Additionally, the extremist group issued rules about how to treat domestic and sexual slaves.
Consequently, it seems difficult to believe that there are women who may support IS and the
devastating gender policy it stands for. However, statistics show that among the people who left
their European homes in order to join the ranks of IS there are up to 20% women and girls. This
article researches into their motivation and into the appeal the IS has to attract women. At the
same time, it clarifies how these female followers play an important role on the evolution of this
extremist group, when compared to women of other Islamist movements.

Key words: women in the Islamic State, female Islamism, Islamic extremism, Islamist propaganda

Introduccion

De la amplia literatura sobre el El,1 sélo pocas autoras y autores han dedicado sus estudios a la
propaganda islamista hecha y distribuida por mujeres. Una excepcion es el estudio de Olga Torres
Diaz, que analiza la comunicacion oficial y oficiosa de las mujeres del El (Torres Diaz, 2015). Su
analisis se centra en publicaciones de propagandistas del El hasta el mes de noviembre de 2015.

Con el propédsito de comprehender la motivacién femenina de participar en movimientos
islamistas extremistas como el El o Al Qaida,2 publicaciones firmadas por mujeres que circularon
por internet fueron consultadas (textos, audios y videos) y evaluadas para el presente estudio. La
investigadora partié de la hipotesis que dentro de la vision del mundo islamista que impone una
nitida segregacion sexual debe de existir un razonamiento particular femenino que justifica la
implicacion de las mujeres en las filas islamistas.

En un reportaje de Expressen publicado en Youtube el 14 de marzo de 20143 dos mujeres
originarias de Ragga —llamadas Umm Umran y Umm Muhammad*— muestran su ciudad bajo el
régimen del El a través de una camara camuflada. Entran en una tienda y encuentran paquetes de
tinte de pelo donde las caras de las mujeres han sido borradas. El vendedor argumenta que las
modelos en los paquetes de tinte llevan un nigab, un velo integral que tapa todo el cuerpo salvo
los ojos. Unos minutos después las dos reporteras clandestinas son reprendidas por un policia de
la hisba, la policia de la virtud, el cual les sefiala que deben ir bien tapadas. Una de las mujeres

1 Como contribucién importante al respecto en castellano se puede citar el libro de Javier Martin El Estado Islédmico:
Geopolitica del Caos (Martin, 2015).

2 Seglin un estudio del Real Instituto Elcano sobre las facetas de la actual movilizacidn terrorista en Espafia (entre el
afio 2013 y el noviembre de 2015) de las personas detenidas por actividades relacionadas con el terrorismo yihadista,
un 15,8 por ciento fueron mujeres (Garcia-Calvo y Reinares, 2015).

3 “Inside Ragqga: Women's secret films from within closed city of terrorist sect ISIS”, Expressen, 14 de marzo de 2014,
https://www.youtube.com/watch?v=V28SDigCLek [consulta: 1 de noviembre de 2017].

4 En lo que corresponde a los nombres de personas u organizaciones, la autora usa la transcripcién desde la fuente
arabe al alfabeto latino usada por estas mimas o la mas comun en castellano.
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concluye que su feminidad y su libertad les han sido robadas por completo y que desean
profundamente volver a salir de manera libre y sin el protector masculino obligatorio llamado
mahram.5

Mas terrible aln son los testimonios de las mujeres yazidies —una minoria religiosa— que, luego de
ser raptadas en sus casas al noroeste del Iraq por los combatientes del El, fueron vendidas como
esclavas, maltratadas y violadas. El profesor de psicologia alemdan de origen kurdo Jan llhan
Kizilhan viajo a Iraq para brindarles atencidn psicoldgica y también traté a un gran nimero de ellas
en Alemania. Su libro sobre la psicologia del El mas que explicar el porqué de la actuacion de los
verdugos cuenta con detalle los horrores por los que pasaron estas mujeres al ser separadas de
sus familias, obligadas a ver morir a sus hijos, vendidas, maltratadas y violadas en repetidas
ocasiones (Kizilhan, 2017). En castellano, la periodista Angela Rodicio también describe las
condiciones inhumanas que padecieron las personas en Siria y en lIraq a través de multiples
testimonios de mujeres que conocieron el El desde dentro (Rodicio, 2016).

Desde su establecimiento como un califato sui géneris a finales del mes de junio de 2014, el El ha
criticado furiosamente a la prensa internacional por distorsionar la realidad que viven sus
habitantes y combatientes. Lo que puede sorprender a primera vista es que con ello los
portavoces del El se refieren a su superioridad moral, que supuestamente les ha sido otorgada por
el mismisimo Dios. La prensa internacional les enfurecié por no haber apoyado su reivindicacién
de encarnar el califato y la verdadera y Unica morada del islam (dar al-islam), donde sus habitantes
viven felizmente a no ser que sean molestados por las bombas de los kuffar.6 En ningdn momento
han intentado negar sus actos violentos; por el contrario, estos incluso fueron publicados en
videos de propaganda mediante los cuales ganaron ain mas seguidores. La estrategia ha sido mas
bien justificar lo malo por un fin superior: la umma, la comunidad perfecta musulmana, y el
paraiso que les espera a todos. Por ello es necesario aplicar la sharia, la ley de Dios. El mismo
discurso también se manifesté en la temdtica de las esclavas sexuales. Los autores y sobre todo las
autoras del El no negaron que aquello hubiera ocurrido sino que lo justificaron con su
interpretacion de la ley divina.

En diciembre de 2014 el “Departamento de Fetuas y Estudios” del El emitié un reglamento para el
mantenimiento de esclavas sexuales.” Segun este folleto de dos hojas estructurado en preguntasy
respuestas, las mujeres esclavas son sexualmente permisibles para los hombres por haber sido
capturadas en tierras de infieles y distribuidas por el Imam. De acuerdo a estas reglas es licito

5 El mahram puede ser el marido o bien un hombre que no se puede casar con la mujer por la relacién de parentesco
que tiene con ella. Para facilitar la lectura de este articulo al publico que no sabe arabe, la transcripciéon de términos
arabes al castellano se guia por similitudes fonéticas de ambas lenguas. Se usan puntos diacriticos Unicamente para
reproducir las letras ‘ayn (g) y hamza (¢).

6 Por ejemplo: Wilayat ar-Ragga, “Message to the Knights of the Media”, 8 de marzo de 2015.
http://iihadology.net/2015/03/08/new-video-message-from-the-islamic-state-message-to-the-knights-of-the-media-
wilayat-al-raggah/ [consulta: 1 de noviembre de 2017], Al-Hayat Media Centre, “From Inside Halab”, 9 de febrero de
2015 [consulta: 4 de febrero de 2018]. http://jihadology.net/2015/02/09/al-%E1%B8%A5ayat-media-center-presents-
a-new-video-message-from-the-islamic-state-from-inside-%E1%B8%A5alab/ [consulta: 3 de marzo de 2018]

7 Su’al wa-yawab fi I-saby wa-r-rigab (Preguntas y respuestas sobre la toma de prisioneros y esclavos) (muharram
1436 (octubre o noviembre de 2014), Maktabat al-himma.
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tener como esclavas a las mujeres del kufr asli (infieles de origen) que se subclasifican en
kitabiyyat ("mujeres del libro", judias y cristianas) y mushrikat (lit. “asociadoras” o lo que se
entiende como politeistas). En lo que corresponde a las apdstatas, en el folleto se sefiala que los
responsables del El tienden a no permitir su uso como esclavas por la falta de consenso entre los
eruditos del islam en esta materia. Para permitir las relaciones sexuales con sus esclavas, los
idedlogos del El citan el Coran (C 23:5-6).8 Ademas, se estipula que sélo el hombre que las posee
puede mantener relaciones sexuales con ellas. También se declara licito el abuso sexual de las
menores con la condicidn ambigua de que deberian estar “listas para ello.”? El folleto también
sefiala que las mujeres esclavas no tienen que llevar el velo y que se les puede golpear para
disciplinarlas en el cuerpo pero no en la cara. Con esos detalles los representantes del El quieren
demostrar que no defienden una situacion de completa anarquia, sino que siguen las lineas
supuestamente claras, racionales y queridas por Dios. La misma dinamica la demuestran en sus
videos de ejecuciones, donde invariablemente argumentan que las personas ejecutadas fueron
juzgadas y declaradas culpables por un tribunal de la sharia. Por consiguiente, el El hace un
inmenso esfuerzo por demostrar que no mata por matar ni viola por violar, sino que lo hace con
un fin superior.

En cuanto a las seguidoras del El estas no parecen estar menos convencidas que los hombres del
cardcter divino de estas reglas. Umm Sumayyah al-Muhajirah, la autora de las columnas “Para las
hermanas” o “De las hermanas” de la revista de lengua inglesa Dabig, justifica el uso de la
esclavitud en su articulo intitulado “éChicas esclavas o prostitutas?”.10 Siguiendo la argumentacién
salafista Umm Sumayyah al-Muhajirah retoma primero las fuentes de la religion mas importantes.
Para ello cita azoras del Coranll y luego ejemplos de hadices coleccionados por Bujari y Muslim.

Segin Umm Sumayyah al-Muhajira, el principio del saby (lo que se traduce como “capturar
esclavos durante la guerra”) es una gran sunna del profeta Muhammad. Después de citar algunos
hadices adicionales de Bujari y Muslim justifica su argumento mediante ejemplos de la historia
islamica, como cuando el profeta Muhammad y sus compafieros tomaron por esclavas a las
mujeres de las tribus judias y politeistas que habian sido derrotadas por ellos. Continta diciendo
gue “finalmente, por gracia divina, el Estado Isldmico ha reinstaurado los castigos islamicos [que

8 “Se preserven de cometer adulterio o fornicacidn, y sélo cohabiten con sus esposas o con sus esclavas, pues ello no

es censurable.” Se usa para las citas coranicas la traduccion de la pagina web Nur el-islam porque se presentan
alineados el texto en drabe y la traduccion al castellano. http://www.nurelislam.com/Los-Creyentes.

% Su’al wa-yawab fi I-saby wa-r-rigab (Preguntas y respuestas sobre la toma de prisioneros y esclavos) (muharram
1436 (octubre o noviembre de 2014)), maktabat al-himma.

10 Umm Sumayyah al-Muhajirah (sha‘ban 1436 (mayo o junio de 2015)): “From Our Sisters: Slave-Girls or Prostitutes”,
Dabiq, They Plot and Allah Plots, nimero 9, pp. 44-49.

11 C 4:3: “Si teméis no ser equitativos con las huérfanas, entonces casaos con otras mujeres que os gusten: dos, tres o
cuatro. Pero si teméis no ser justos, casaos con una sola o recurrid a vuestras esclavas. [...]”; C 24:3: “El hombre que
haya fornicado sélo habra podido hacerlo con una fornicadora igual que él o una iddlatra, y la mujer que haya
fornicado sélo habra podido hacerlo con un fornicador igual que ella o un iddlatra. Y [sabed que] se les ha prohibido a
los creyentes la fornicacion”; C 24:32: “Desposad a aquellos hombres o mujeres que no tengan conyuge, y a vuestros
esclavos y esclavas piadosos. [No temais] Si son pobres, pues Allah les sustentard con Su gracia, y El es Vasto,
Omnisciente”; C 23:5-6: “Se preserven de cometer adulterio o fornicacién, Y sélo cohabiten con sus esposas o con sus
esclavas, pues ello no es censurable”; y C 2:221: “Y no os caséis con las iddlatras a menos que acepten la fe; una
esclava creyente es mejor que una iddlatra, aunque os guste, y no caséis a los iddlatras con vuestras mujeres a menos
que acepten la fe; un esclavo creyente es mejor que un iddlatra, aunque os guste. Ellos conducen al Infierno, mientras
que Allah os promete el Paraiso con Su anuencia y el perddn, y aclara Sus preceptos a los hombres para que
recapaciten.”
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se encontraban en] la oscuridad de los libros y papeles.”12 Y afirma que los habitantes del El “los
han vivido de verdad después de que estos han estado enterrados por tantos siglos.”13 Se indigna
frente al hecho de que después de todo eso se esté intentando menospreciar e insultar la sunna
del profeta y la norma de la sharia que se llama saby. En este contexto le incomodan sobre todo
los que segln ella pretenden ser musulmanes, pero sélo lo son por sus nombres, y algunos
seguidores del El:

“Lo que verdaderamente me inquietod fue que algunos de los seguidores del Estado Isldmico
(que Dios les perdone) intentaran defender al Estado Isldmico —que su honor siga y que Dios
proteja su territorio— después de que los medios de comunicacién kafirl* comunicaran que
el Estado Islamico habia capturado a las mujeres yazidies. Por consiguiente, los seguidores
empezaron a negar este hecho como si los soldados del jilafals hubieran cometido un error
o hecho algo malo. Si, Allah abrié los paises a sus awliyal®, para que entraran y se
dispersaran [en ellos], matando a los combatientes de los kuffar, capturando a sus mujeres y
tomando a sus niflos como esclavos. Escribo eso mientras las letras gotean de orgullo. Si, oh,
todas las religiones del kufr, asaltamos y capturamos a las mujeres kafiras y las arreamos a
punta de sable. [...] éo pensaron tu y tus seguidores que bromeabamos el dia que
anunciamos el jilafa segin la metodologia profética?”1?

La autora del El concluye que el califato debe traer consigo honor para los musulmanes y
humillacién para los kuffar. No obstante, insiste en que no son los combatientes y seguidores del
El los que humillan a los kuffar, sino que es Dios mismo quien lo hace. Ailade que dado que los
enemigos (se refiere sobre todo a los tedlogos saudies) declararon que la yihad no era una
obligacidn de Dios y no explicaron nada sobre el principio del rechazo de un taghut (tirano), no
sorprende que mientan acerca del saby (esclavitud). Ademas, insiste en que el saby no estd hecho
por simple placer. Segun sus argumentos, Dios hizo posible la captura de esclavos en las tierras del
kufr para la salvacién de sus almas, ya que muchas se convierten posteriormente por su propia
voluntad al islam. Esto ocurre en su opinidn porgue Dios mandé a los musulmanes de tratar bien
hasta a los esclavos. Concluye preguntando:

“éQué es mejor, las chicas esclavas que tomamos por la ley de Dios o las prostitutas — un mal
gue vosotros no denuncidis —, quienes son tomadas por casi hombres en los paises del kufr
donde vivis? Una prostituta en vuestros paises viene y va, cometiendo un pecado
abiertamente. Vive de vender su honra a la vista y al oido de los tedlogos desviados de los
cuales no escuchamos ni el menor ruido [sobre este asunto]. En cuanto a la chicha esclava

12 Umm Sumayyah al-Muhajirah (sha‘ban 1436 (mayo o junio de 2015)): “From Our Sisters: Slave-Girls or Prostitutes”,
Dabiq, They Plot and Allah Plots, nimero 9, p. 45.

13 Umm Sumayyah al-Muhajirah (sha‘ban 1436 (mayo o junio de 2015)): “From Our Sisters: Slave-Girls or Prostitutes”,
Dabiq, They Plot and Allah Plots, nimero 9, p. 45.

14 Kafir, plur. kuffar quiere decir “infiel”, “no creyente” o “persona que oculta la verdad (divina)”. Aqui se usa sélo
como “infiel”.

15 Jilafa quiere decir “califato”.

16 Awliya’ se refiere a la gente mas honrada.

17 Umm Sumayyah al-Muhajirah (sha‘ban 1436 (mayo o junio de 2015)): “From Our Sisters: Slave-Girls or Prostitutes”,
Dabiq, They Plot and Allah Plots, nimero 9, pp. 45-46.
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que fue tomada por los sables de los hombres que siguieron al feliz combatiente
Muhammad (sallahu alayhi wa-sallam), éisu esclavitud va entonces en contra de los
derechos humanos y la copulacién con ella es una violacién? ¢Como llegan a tales juicios?
¢Cudl es vuestra religion? ¢ Cudl es vuestra ley? ¢ Decidme, quién es vuestro sefior?”18

Lo sorprendente en esta argumentacion es que la autora da un giro completo a los conceptos
éticos convencionales. Por encima de lo que Hannah Arendt habia descrito como una banalizacion
de la maldad por los nazis, que concibieron el genocidio de los judios como un mal menor —
aunque seguia siendo un mal— que debia cometerse, los idedlogos del El convierten sus actos
violentos en una virtud prescrita por Dios. Por consiguiente, les resulta completamente justo violar
a una esclava yazidi y se asombran de que hasta una buena parte de los salafistas mas radicales no
lleguen a la misma conclusién. Los partidarios del El no intentan camuflar sus crimenes de guerra
porque estan firmemente convencidos de que se trata de la justicia divina por fin realizada en la
tierra.

Las mujeres en el El

Ya vimos por el personaje de Umm Sumayyah al-Muhajirah que las mujeres del El comparten sus
pensamientos con el mundo. En los quince numeros de la revista Dabiqg se publicaron siete
articulos sobre asuntos considerados de importancia para el sexo femenino. Se cubrieron los
asuntos siguientes: la hiyral® sin mahram,20 las esclavas sexuales,?! el papel de la mujer en la
yihad,?Z la poligamia?3 y el luto por el marido difunto.24 Todos los articulos fueron firmados por
Umm Sumayyah al-Muhajirah, quien ademas hizo una llamada a las mujeres de los soldados de los
sahawat para que abandonaran a sus esposos y a sus familias y se aliaran con el EI.25 El primer
articulo para mujeres fue una entrevista a Umm Basir al-Muhajirah,2¢ la esposa del terrorista
Amedy Coulibaly, quien matd a varias personas en un supermercado kosher y a una policia en
Paris en el mes de enero de 2015.

8 Ibid., pp. 48-49.

1% Con hiyra se hace alusidn a la migracién (hégira) del Profeta Muhammad a Yathrib (Medina) que dio comienzo al
calendario musulman. Las seguidoras y los seguidores del El comparan su viaje a los territorios bajo control del grupo
extremista con aquel acontecimiento de gran importancia religiosa e histdrica.

20 Umm Sumayyah al-Muhajirah (yumada al-ajira 1436 (marzo o abril de 2015)): “To Our Sisters: The Twin Halves of
the Muhajirin”, Dabiq, Shari‘a Alone Will Rule in Africa, nUmero 8, pp. 32-37.

21 Umm Sumayyah al-Muhajirah (sha‘ban 1436 (mayo o junio de 2015)): “From Our Sisters: Slave-Girls or Prostitutes”,
Dabiq, They Plot and Allah Plots, nimero 9, pp. 44-49.

22 Ymm Sumayyah al-Muhajirah (dhul al-ga‘da 1436 (agosto o septiembre de 2015)): “To Our Sisters: A Jihad without
Fighting”, Dabiq, From the Battle of al-Ahzab to the War of Coalitions, numero 11, pp. 40-45.

23 Umm Sumayyah al-Muhajirah (safar 1437 (noviembre o diciembre de 2015)): “To Our Sisters: Two, Three or Four”,
en: Dabiq: Just Terror, nimero 12, pp. 19-22.

24 Umm Sumayyah al-Mubhajirah (rabi‘ al-ajir 1437 (enero o febrero de 2016)): “To Our Sisters: Advice on lhdad” Dabig:
The Rafidah from Ibn Saba’ to the Dajjal, nimero 13, pp. 24-27.

25 Umm Sumayyah al-Muhajirah (ramadéan 1436 (junio o julio de 2015)): “From Our Sisters: They Are Not Lawful
Spouses for One Another”, Dabiq, The Law of Allah or the Laws of Men, nimero 10, pp. 42-48.

26 Anénimo (rabi‘ al-ajir 1436 (enero o febrero de 2015)): “To Our Sisters: A Brief Interview with Umm Basir al-
Muhajirah” Dabiq, From Hypocrisy to Apostasy the Extinction of a Gray Zone, nimero 7, pp. 50-51.
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Una descripcion mas detallada de lo que el El quiere para sus mujeres aparecid a finales del afio
201427 en los foros islamistas. En esta fecha la agencia de comunicacién de la compaiiia de
mujeres del El (Sariyat al-Jansa’) presentd un texto con el titulo “Las mujeres en el Estado
Isldamico“.28 El texto fue escrito en drabe y consta de tres partes. La primera parte se dedica al
papel de la mujer en el nuevo califato, la segunda recoge ejemplos de las ciudades del nuevo
Estado y el tercero anima a las hermanas saudies a abandonar su patria, la cual es denunciada
como moralmente corrupta, y a emigrar al nuevo califato. Con la modestia que se les pide a las
mujeres del El, las autoras declaran en la introduccion que no se trata de un documento oficial o
de una especie de constitucion sino que sdlo quieren orientar a las mujeres. No obstante, se trata
del texto mds antiguo y mds extenso (37 paginas en su original arabe) que ha intentado presentar
desde el punto de vista femenino lo que significa el califato del El para las mujeres.

En la introduccidn las autoras celebran la restauracion de un Estado isldmico transfronterizo entre
Siria e Irag con el Unico fin de servir a Dios. Una sociedad como la que existia en los tiempos del
profeta Muhammad y sus compafieros se estaria nuevamente desarrollando en la opinién de estas
embajadoras del califato. Segun ellas, las mujeres habrian jugado un papel importante en el
pasado lejano de la historia musulmana y lo estarian haciendo también ahora.

Las autoras sefialan que su panfleto se basa en el Coran y en la Sunna y citan asimismo el libro
Realidad de la civilizacion isldmica del salafista Sheij Nasir al-Fahd, en el cual el autor sostiene que
el Unico saber verdadero proviene de la religién y estd contenido en el Cordn, en la Sunnay en la
teologia de los Salaf as-Salih.2? Las autoras deducen todos los problemas de los musulmanes en los
tiempos actuales de dos fuentes principales: En primer lugar, estos han olvidado que la Unica
razon de su existencia consiste en la glorificaciéon de Dios. En segundo lugar, no han entendido el
principio fundamental de al-wala’ wa-I-bara’ (lealtad y distanciamiento) por lo cual “mantienen
relaciones de amistad con los infieles beligerantes y se benefician de su saber secular que no tiene
ningun valor en la vida del mas alla.”30 La ética dicotomica de al-wala’ wa-I-bara’ es importante en
la retérica de los salafistas y de los yihadistas, que buscan distanciarse de todas las personas que
no pertenece a su grupo de fieles. Los yihadistas hacen un amplio uso del argumento del
distanciamiento de los infieles para fomentar la guerra en su contra.

Siguiendo la retérica salafista, las autoras recomiendan a sus hermanas guiarse por la vida de las
primeras mujeres religiosas, Maria, Asia, Jadiya, Fatima, Aisha, y las mujeres de los compafieros
del profeta Muhammad. También sostienen que Dios cred a la mujer de una costilla de Adan y
para él. Por consiguiente, la tarea mas importante de la mujer es la de ser una buena esposa para
su marido. Las autoras de la compaiiia de mujeres justifican su conclusion mediante la cita de un

27 Charlie Winter menciona erréneamente el 23 de enero de 2015 como fecha de publicacién (Winter, 2015, p. 5). Sin
embargo, el manifiesto fue publicado en justpaste.it a finales de 2014.

28 Sariyat al-Jansa’ al-i‘'lamiyya (invierno de 2014): al-mara’ fi ad-dawla al-Islamiyya, justpaste.it.

2% Los Salaf as-Salih son los virtuosos ancestros, las primeras generaciones musulmanas por cuyos actos se guian los
salafistas.

30 Sariyat al-Jansa’ al-i‘lamiyya (invierno de 2014): al-mara’ fi ad-dawla al-Islamiyya, justpaste.it, p. 7.
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hadiz de Ibn Hanbal que dice lo siguiente: “Si una mujer dice sus cinco [oraciones], ayuna su mes,
se mantiene casta y obedece a su marido, le diran: jEntra al paraiso por la puerta que quieras!”31

Después de los argumentos religiosos, el texto se sirve de deliberaciones biologicistas arguyendo
gue el papel de la madre y ama de casa corresponde a la naturaleza de la mujer. Es ampliamente
conocido que los textos de los extremistas islamicos cuentan con bibliotecas enteras para culpar a
las mujeres y sus fuerzas seductoras de los conflictos (fitna) entre los hombres. Sin embargo, las
mujeres del El nos sorprenden al tomar la l6gica del sexo culpable al revés. Dicen que las mujeres
ya no pueden ser mujeres como Dios manda porque ya no existen hombres verdaderos. Las
autoras se indignan de que haya familias enteras mantenidas por mujeres y que por consiguiente
ya no se haga la diferencia entre el hombre y la mujer establecida por Dios en el Coran (C 4:34):
“Los hombres estan a cargo de las mujeres debido a la preferencia que Allah ha tenido con ellos, y
deben mantenerlas con sus bienes. [...].”

Las mujeres de la Compaiiia al-Jansa’ concluyen por lo tanto que “si los hombres fueran hombres,
las mujeres podrian ser mujeres.”32 Como veremos en el ultimo parrafo, esta argumentacion es
una de las lineas claves de reclutamiento para extremistas. A pesar de la desigualdad entre los
sexos en una visiéon del mundo que concibe a la mujer como creada de una costilla del hombre y
también para él, las islamistas insisten en sus derechos divinamente asignados. La asi percibida
"violacidn" de estos derechos puede haber sido uno de los grandes fomentadores de la migracién
de mujeres al El tanto de Arabia Saudi como de Europa.

El panfleto de al-Jansa’ exige que las mujeres adquieran el saber que la religion demanda de ellas y
celebra el papel de la madre como fundamento de la sociedad islamica ideal. El modelo de
sociedad occidental, en el que la mujer estd forzada a trabajar, no tiene fundamento en el islam,
opinan las hermanas. Alegan ademas que es obvio que Dios no quiere un modelo asi porque ni
siquiera en “occidente” funciona: “estos Estados han llegado incluso a pagar a las mujeres para
gue se queden en casa con sus hijos y acepten por fin su rol natural de amas de casa” (Winter,
2015, p. 19).

A pesar de su rol fundamental en el hogar, las mujeres de al-Jansa’ permiten a la madre y al ama
de casa salir en situaciones excepcionales. Cuando los hombres en la yihad ya no consiguen
proteger al pais, solos contra el enemigo, y un imam importante emite una fetua que lo establece,
las mujeres deben participar en la lucha armada. Esto contradice parcialmente al articulo
publicado en el Dabig que insiste que la verdadera yihad de la mujer se lleva a cabo sin luchar.33
Como veremos en el parrafo siguiente, existe una gran discrepancia en el mundo yihadista en
torno al papel de la mujer en la guerra contra los infieles. Esta falta de consenso se replicé en el
seno del El.

Las autoras de la compaiiia de mujeres también permiten a las mujeres abandonar sus casas para
estudiar su religiéon. Ademas, las médicas y profesoras pueden dirigirse a sus puestos de trabajo

31 1bid., p. 9.
32 Ibid.
33 Umm Sumayyah al-Muhajirah (dhul al-qa‘da 1436 (agosto o septiembre de 2015)): “To Our Sisters: A Jihad without

Fighting”, Dabiq, From the Battle of al-Ahzab to the War of Coalitions, nGmero 11, pp. 40-45.
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siguiendo las reglas de la sharia (que en el caso del El implica no caminar sola) sin compafiia de
una mujer o del guardian masculino e ir tapada con un nigab.

Esa actitud es muy diferente de la de los talibanes en los afios noventa, que practicaron un lento
genericidio de mujeres por no dejarlas trabajar incluso si no tenian hombre alguno que las
alimentara. Tampoco les estaba permitido estudiar aunque al mismo tiempo se exigia que las
mujeres fueran tratadas exclusivamente por médicas y enfermeras de su mismo sexo. Al igual que
en su posicion frente al mantenimiento y desarrollo de la administracion publica, en asuntos de
mujeres, los extremistas del EI demostraron que llevaban adelante un modelo de sociedad
bastante pragmatico a pesar de su ideologia extremista. No obstante, el plano de ensefianza para
las mujeres jovenes que propone al-Jansa’ se acaba a los 15 afios y sélo abarca asuntos religiosos y
del hogar. El manifiesto también menciona que las jévenes se pueden casar a los nueve pero que
lo hardn en su mayoria a los 16 o 17 afios. Al mismo tiempo, el panfleto celebra los logros del El
por haber conseguido imponer la segregacion de sexos tanto en las escuelas como en las
universidades.

Las autoras de la Compaiiia de al-Jansa’ no se olvidan de la mujer trabajadora que, no obstante,
sélo debe ejercer una profesidon por necesidad o servir a fines superiores de la comunidad.
Trabajar para alimentar a la familia es cosa de hombres. La mujer por su parte no debe en ningln
caso dejar de lado a su familia y a sus hijos. Cinco requisitos se mencionan por consiguiente para
gue el trabajo de una mujer sea posible en el seno del El: Primero, la mujer tiene que tener un
trabajo posible de realizar por alguien de su sexo. Segundo, la mujer debe trabajar sélo tres dias
por semana durante pocas horas para también poder atender las necesidades del hogar. Tercero,
la mujer tiene que tener la posibilidad de recibir una baja por necesidades de los nifos
(enfermedad, por ejemplo). Cuarto, la mujer tiene que obtener dos afios de baja por maternidad.
Y quinto, debe tener acceso a una guarderia para los nifios en el puesto de trabajo (Winter, 2015,
p. 25). Asi que también en lo que corresponde a las necesidades de la mujer trabajadora, las
mujeres de la Compaiiia al-Jansa’ tienen ideas muy concretas y directamente relacionadas con el
mundo actual.

En la segunda parte del panfleto, las autoras describen unos ejemplos de las provincias que el El
supuestamente liberd “del colonialismo y de la opresion de los nusayries (alawies)” (Winter, 2015,
p. 27). Como un gran logro conciben las autoras que el cuerpo de la mujer sea respetado en
publico gracias al velo integral que lo protege de las miradas de hombres desconocidos. Esta
nueva situacion del velo integral obligatorio para todas pretende cumplir un sueifio de muchas
mujeres que lo usan tanto en las sociedades drabes como en las europeas, ya que muchas sienten
ser acosadas por el hecho de andar tapadas, como veremos mas adelante. Las autoras de al-Jansa’
mencionan ademdas que toda ropa "reveladora" para mujeres ha sido confiscada. Este punto es
importante cuando se piensa en el hecho de que el texto fue muy probablemente redactado pory
para mujeres saudies.3* Las sociedades darabes del golfo exigen de sus mujeres ir tapadas en
publico y vestirse de forma muy atractiva para sus maridos en privado. Con la desaparicién
completa de la ropa "reveladora", esta exigencia desaparece. Lo que se presenta es una sociedad

34 Ya existia una revista llamada al-Jansa‘ en 2003 de la rama saudi de Al Qaida.
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“liberada” de toda provocacion sexual donde mujeres y hombres pueden servir a su Dios y nada
mas.

Entre lo que las autoras de la Compaiiia al-Jansa’ consideran como logros del El, el texto enumera
también la mejora de la administracién publica en Siria, donde las mujeres presuntamente tienen
libre acceso a los tribunales de la sharia para poder arreglar asuntos de su interés como
casamientos y divorcios mucho mas rapido. Con ello hacen referencia a la corrupcion y a la
demora temporal de procedimientos juridico-administrativos en Siria y en Iraq. A los ojos de los
partidarios de las politicas islamistas, esta situacién poco satisfactoria para el ciudadano comun y
corriente tiene que mejorar de inmediato al imponer la justicia de Dios porque supone la
introduccién de una justicia pura y alejada de la maldad de los hombres.

Otro punto importante para la misidon de las extremistas del El es la nota acerca de que las
mujeres cristianas pueden facilmente convertirse al islam en el El sin ser molestadas. Las mujeres
de la Compaiiia al-Jansa’ aluden con ello a la critica situacién de los conversos en el seno de las
sociedades drabes. Obviamente no mencionan que para las musulmanas es imposible convertirse
a otro credo en su nuevo constructo politico sin pagarlo con la muerte. No obstante, tienen razén
al aludir al hecho de que las cristianas que quieren convertirse al islam en Siria y en Iraq son
expulsadas de sus comunidades. En Egipto las historias sobre mujeres cristianas que
supuestamente se convierten al islam y son encerradas por sus antiguos correligionarios son un
componente importante de muchas leyendas urbanas que pueden llevar a levantamientos
armados de pueblos enteros.3>

Un dltimo punto que las activistas del panfleto de al-Jansa’ mencionan es la mejora en la lucha
contra la pobreza de la mujer. Para ello el El establecié oficinas del zaka (de donaciones para los
pobres) que les asignan pagos. Ademas, las mujeres pueden trabajar en los mercados. Esta ultima
nota sorprende porque no parece novedosa. Sin embargo, al igual que el mantenimiento de la
educacion, demuestra que los pensadores del El atribuyen a las mujeres un papel pragmatico en la
sociedad incluso en casos que no corresponden a su ideal del ama de casa.

El texto sobre las mujeres en el El no deja de mencionar que en el nuevo califato todos las
musulmanas y musulmanes son iguales y que el El no discrimina ni a los autéctonos ni a los
inmigrados segun su etnia, raza, nacionalidad, familia o tribu de origen. Este ideal de una
comunidad de creyentes sin discriminacion alguna es un viejo suefio de muchos filésofos
musulmanes tanto liberales como extremistas. En muchas sociedades arabes contemporaneas
parece una visién bastante utdpica ya que la discriminacidon segun los criterios mencionados
parece endémica: Los miembros de las diversas tribus sélo se casan entre ellos, los lazos familiares
determinan la carrera profesional y los mas obscuros o negros de piel se ven discriminados por ser
"feos". Tales actitudes son consideradas con razén como poco islamicas.

Las mujeres de la Compaiia al-Jansa’ celebraron su popularidad en los medios de comunicaciéon de
habla inglesa y francesa en un texto intitulado La rabia de los enemigos3°. Las autoras comentan
gue su texto no sélo fue mencionado en los medios mas importantes del mundo sino también
traducido al inglés y al francés. Concluyen afirmando que las plumas de las hermanas cortan como
los sables de los muyahidines. Si se contrasta esta actitud con la nota inicial que reduce el tratado

35 El caso de Camelia Shehata es un buen ejemplo (RAYMOND, Ibrahim, 2011).
36 Sariyat al-Jansa’ al-i‘lamiyya (12 de marzo de 2015): Taghith al-‘Ada’, justpaste.it.
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a un texto para mujeres sin relevancia oficial estatal, tales comentarios resultan sorprendentes.
éSera que las hermanas quieren mostrar a los observadores externos que no son seres pobres y
oprimidos sin poderes de actuacidn propia? ¢O acaso intentan demostrar a sus propios hombres
su importancia para el califato?

La mujer y la yihad

Los pensadores que defienden la lucha armada por la fe como tarea activa e importante de la
comunidad musulmana desde lbn Taymiyya3” hasta el dia de hoy estan convencidos que la yihad
es fard al-‘ayn. Esto significa que se trata de una obligacién de Dios que forma parte substancial de
la religiéon. Otras obligaciones de la misma indole se encuentran entre los cinco pilares del islam:
las cinco oraciones diarias, el ayuno durante el mes del ramaddan y la donacidn para los pobres.
Como tales obligaciones representan un sine qua non para hombres y mujeres musulmanes, los
idedlogos de la yihad deliberan sobre el papel que deben tener sus compafieras en la lucha
armada por la religiéon. Hay varias conclusiones en esa materia. En lo que corresponde a la red
terrorista internacional Al Qaida, sus lideres y seguidores discuten este asunto desde el afio 2005
con bastante pasién.

No sorprende que Abu Mus‘ab az-Zarqawi3® haya hablado a favor de una participacién activa de
las mujeres en la yihad en Iraq. EI 9 de noviembre de 2005 mandd a una mujer a llevar a cabo un
atentado suicida en la capital de su pais de origen, Amman. A continuacion, en Iraq también se
acumularon los atentados de este tipo perpetrados por mujeres.

Entre los afios 2007 y 2008 el jefe de Al Qaida, Dr. Ayman az-Zawahiri, se pronuncié durante su
campafia de relaciones publicas sobre el tema de la participacién femenina en la yihad.3? El
cirujano egipcio dijo entonces que Al Qaida no tenia mujeres en sus filas y que las esposas de los
luchadores tenian la obligacion de cuidar de sus maridos y sus familias. Con ello enfadd a una
buena parte de sus discipulas. Parece que para el mes de diciembre 2009 Zawahiri ya habia
reconocido su error, pues aparecié un texto firmado por su mujer Umayma Hasan dirigido a sus
“hermanas musulmanas”.

La primera dama de Al Qaida empieza su carta con una cita de Abdullah Azzam, en la que este
afirma que la yihad era fard al-‘ayn para todos los musulmanes, hombres y mujeres desde la caida
del al-Andalus. No obstante, la labor mas importante de las mujeres en este asunto seria apoyar a
los hombres, concluye Umayma. Con ello confirma parcialmente la actitud negativa de su marido
hacia la cuestidon de una participacion activa de las mujeres en las luchas armadas por la fe. Dice al
respecto que es muy dificil para una mujer combatir en el frente porque siempre necesita un

37 pensador musulman polémico de los siglos XVIII y XIV que sirve de modelo a muchas escuelas extremistas.

38 Abu Mus‘ab az-Zargawi (5 de julio de 2005): Does the Religion Wane While | am Still Alive, mensaje de audio. Es
importante recordar que fue una de sus hermanas quien contribuyd esencialmente al desarrollo de sus convicciones
extremistas personales.

39 Después de una serie de atentados fallidos y con muchos muertos musulmanes, el apoyo popular (sobre todo en
Arabia Saudi) por el grupo empezd a disminuir y, por consiguiente, una campafa publicitaria debia mejorar la
situacion. El maximo lider contestd preguntas de sus seguidores en foros yihadistas en internet.
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mahram, un guardian que la proteja. Sin embargo, la esposa de Zawahiri justifica los atentados
suicidas de “las hermanas” en Palestina, Chechenia e Iraq y subraya que tales operaciones fueron
llevadas a cabo como apoyo directo a los hombres. Por consiguiente, las mujeres actuaron no por
iniciativa propia ni por una actitud ofensiva sino solamente como asistentes de los luchadores
masculinos.

Umayma Hasan habla de muhayirat (mujeres migrantes al frente del combate) y murabitat
(mujeres que residen con sus hombres en el frente del combate) y no de muyahidat o mujeres
combatientes. Con ello queda también lingliisticamente claro que no considera la lucha de Ila
mujer en la yihad, sino el hacerle compafiia al hombre que lucha como el rol femenino en esta
obligacion divina. Como modelos histéricos para las mujeres luchadoras menciona a Sayida Safiya,
gue segun ella matd a un judio con un palo mientras los hombres estaban luchando y demostré
con ello que la violencia de la mujer contra el enemigo era licita para su autodefensa. El segundo
ejemplo que da la esposa de Zawahiri es el de Umm ‘Imara, quien defendié al profeta Muhammad
durante los combates, fue herida y perdié un brazo. Pero Umayma Hasan subraya que el modelo
mas importante a seguir es Jadiya, la primera mujer del Profeta Muhammad, que le apoyd fuera
del campo de batalla.

La primera dama de Al Qaida se dirige a tres grupos de hermanas. Primero a las mujeres en el ard
ar-ribat, cuyos maridos e hijos estan luchando por el islam y a quienes deben apoyar. Luego se
dirige a las mujeres que tienen maridos que se encuentran encarcelados en los calabozos de los
tiranos y finalmente se dirige a todas las mujeres del mundo y hace un llamamiento por el velo
correcto. Concluye que la campafia contra el velo es el combate mas duro entre el islam y los
infieles. En su opinidn primero los infieles criminales intentan obligar a las mujeres musulmanas a
quitarse el velo para empujarlas luego a abandonar su fe. Por consiguiente, llama a las mujeres a
educar a sus hijos para la yihad y animar a sus maridos, hermanos e hijos a participar en la lucha
armada. Otro rol en la yihad que debe cumplir la mujer sera, de acuerdo con ella, el proselitismo
(da‘wa)*0 y la recaudacion de dinero para los combatientes y para apoyar a las familias de los
presos y de los martires. Umayma Hasan concluye con las palabras siguientes:

“Confirmo para mis hermanas musulmanas en todo el mundo que las mujeres juegan un
papel importante en el activismo isldmico. Las mujeres son hermanas de los hombres, eso
quiere decir que tienen que trabajar a su lado para defender su religién y su pais. La
mujer lo hace con su alma y si no puede hacerlo, con su dinero, y si no puede hacerlo,
como misionera de su religion y con las mujeres musulmanas en las mezquitas, escuelas,
instituciones y casas. Y si tampoco puede hacer eso, entonces en internet. Debe escribir
su mision, publicarla y diseminarla entre los muyahidines. Si Dios quiere encontrard ojos y
corazones abiertos para ello. Deseo, mi hermana, que no te canses o te aburras de
defender nuestra religion de la manera que puedas”41

La actitud frente a la posibilidad de una participacion directa de la mujer en los combates de la
guerra no estd del todo clara en los escritos del El. En lo que se puede considerar como

40 | significado mas basico de da‘wa en arabe es “invitacidon” que en términos religiosos también se entiende como
“invitacion al bien” o “fomentacidén del bien”. No obstante, los activistas del extremismo la entienden claramente
como obra de proselitismo que para ellos es equiparable con la predicacion del bien.

41 Umayma Hasan Ahmad Muhammad Hasan (16 de enero de 2010): risala ila al-ijwat al-muslimat, minbar at-tawhid
wa-l-yihad, p. 4. La carta fue publicada un mes después de su aparicion en distintos foros islamistas en la pagina web
de Abu Muhammad al-Maqdisi donde seguia hasta el mes de mayo 2018.
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publicacidn oficial, las representantes se posicionan a favor de “una yihad sin luchar”, como lo
indica ya el titulo de un articulo de Dabig que fue publicado entre agosto y septiembre de 2015.42
Umm Sumayya al-Muhajirah empieza por decir que “cuando Allah hizo la yihad por su causa
obligatoria para sus esclavos hombres y le asignd una recompensa que no se puede encontrar en
otras obligaciones, algunas mujeres tuvieron envidia y celos.”43 Por eso intenta demostrar a sus
hermanas lo que significa para ellas hacer la yihad:

“De hecho estas en la yihad cuando esperas con paciencia a tu marido con la expectativa
de una remuneracién [en el mds alld] y [cuando] haces du‘a’ [suplicas a Dios] por él y por
los que estan con él para que lleguen a la victoria y la consolidacion. Estds en la yihad
cuando le sigues fiel en su ausencia. Estas en la yihad cuando ensefias a sus hijos la
diferencia entre la verdad y lo falso, entre lo bueno y lo malo.”44

Con la ausencia del marido se refiere al tiempo durante el cual el hombre participa en la yihad, asi
como a su condicién de preso en las carceles del enemigo. Estd claro que con estos argumentos
Umm Sumayya al-Muhajirah defiende una posiciéon semejante a la de Umayma Hasan.

Ademas, la representante del El hace una alusién corta a los requisitos de la madre yihadista, que
tiene que ser “maestra de las generaciones de pequefios leones y también su productora.”4> La
posicién de la madre reducida a una mdaquina reproductora de combatientes varones no podria
ser mas explicita que en este articulo.

Para definir lo que debe ser la umma y el papel de la mujer en ella, la yihadista se sirve ademas de
una referencia bien conocida de la teoria politica occidental que fue usada en varias ocasiones
para la constitucion ideoldgica de regimenes dictatoriales: la analogia organica. Para Umm
Sumayya al-Muhajira, “la umma es un cuerpo con muchos miembros y el mas efectivo [de ellos]
para criar una generaciéon de musulmanes es la madre alimentadora.”4¢ La madre tiene que
ensefiar a sus hijos ‘agida (fe), kufr bi-t-taghut (la apostasia del tirano),*’ figh (la jurisprudencia) de
la yihad y la admiracién por el Unico Dios. Ademas, tiene que leerle a sus hijos la biografia del
Profeta y mashari‘ al-ashwagq ila masari‘ al-‘'ushag#® de lbn Nahhas*?, el llamado Libro de la yihad.
La autora del Dabig asegura a la madre de los futuros combatientes por la fe que en el nuevo

42 Umm Sumayyah al-Muhajirah (dhul al-ga‘dah 1436 (agosto o septiembre de 2015)): “To Our Sisters: Jihad without
Fighting“, Dabiq, From the Battle of al-Ahzab to the War of Coalitions, nimero 11, pp. 40-45.

3 Ibid., p. 41.

4 Ibid., p. 41.

% Ibid., p. 44.

48 Ibid.

47 La “apostasia del tirano” se refiere al deber de la comunidad de matar a un lider politico considerado como
apodstata. Esta ensefianza es importante porque tradicionalmente la teoria politica sunni prefiere mantener a un tirano
como lider para evitar la anarquia (Sivan, 1985).

48 La traduccion literaria seria “Proyectos pasionarios para el combatiente de los enamorados” y se inscribe en la
tradicidon drabe de formular titulos con rima y con una repeticion de palabras con un sonido similar.

4 Abu Zakariya al-Dimashqi al-Dumyati es un pensador del temprano siglo XV. Huyé de Damasco a Egipto de la
invasion de los mongoles y murié combatiendo a los romanos. Su biografia se encuentra sobre todo en paginas web
de grupos extremistas.
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califato hay campos de entrenamiento y guarderias para sus hijos e insiste en que primero debe
trasmitirse el saber y luego el uso de las armas.

Algo mas ofensiva en su vocacidn por lucha directa y mas detallada en sus instrucciones para la
madre del combatiente fue la yihadista que redacté un manifiesto en el mes de enero del afio
2012 firmando con la abreviacién anénima “Sister Al...”. Su texto de 17 pdginas fue publicado en
inglés y subido a la plataforma archive.org el 21 de enero por alguien que usa el nombre de lhann.
El texto empieza con la cita del Coran (C 9:71):

“Los creyentes y las creyentes son aliados unos de otros, ordenan el bien y prohiben el
mal, cumplen con la oracidn prescrita, pagan el zakdt y obedecen a Allah y a Su
Mensajero. Allah tendrd misericordia de ellos; y El es Allah, Poderoso, Sabio.”50

La autora quiere subrayar que los hombres y las mujeres son aliados los unos de los otros y por
ello afiade a la cita coranica el hadiz siguiente:

“Quien sea de vosotros que note un munkar (una violaciéon de la orden de Dios), debe
corregirlo con sus propias manos, si no puede hacerlo, que lo prohiba con su lengua, si no
lo puede que lo considere como minimo mal en su corazon. Este es el nivel mds bajo de la
fe.”s1

Sister Al concluye que eso quiere decir que las mujeres y los hombres tienen que ser aliados
incluso en la yihad. La violacién mas fuerte de la orden de Dios la detecta en la incredulidad y en el
politeismo. La mejor correccion para ambos es, segun Sister Al, la yihad. Ademas, como en el
momento actual los paises de los musulmanes estan ocupados por los infieles, la autora opina que
la yihad debe ser considerada fard al-‘ayn. Para cumplir con una obligacion de este nivel, la mujer
no necesita ni siquiera el consentimiento de su marido o de su mahram, concluye Sister Al.

También considera que el papel de la hermana en la yihad no es solamente de apoyo al hombre
fuera del campo de batalla. Para justificar la participacion directa y activa de las mujeres en las
filas de los combatientes de la yihad, Sister Al nombra a sus modelos de la historia isldmica.
Empieza con el ejemplo de Nusayba bint Ka‘b, llamada Umm ‘Imara, a quien ya habia mencionado
la mujer de Zawahiri en su carta a las hermanas musulmanas. No obstante, Sister Al hace hincapié
en la fuerza de la mujer que lucha y no en la situacién excepcional en la que se tuvo que defender
porque los hombres estaban ausentes y luchando en otra parte. Lo que es mas sorprendente es su
cita de un ejemplo que data de la historia mas reciente y que no esta relacionado directamente
con los salaf, las primeras generaciones de los musulmanes que son venerados como ejemplares
representantes de la religion. Se trata de la mujer de Mahmud Qutus, mejor conocido por el
nombre de Saif ad-Din Qutuz, el Sultan de los mamelucos en Egipto que vencié a los mongoles
durante su corto reinado. Las crdnicas islamicas narran que durante estas guerras la mujer del
sultdn murié mientras luchaba a su lado en el campo de batalla (Maalouf, 1991). Esta mujer del
siglo Xlll que se llamaba Yulanar segun algunas fuentes parece un ejemplo de combatiente a
caballo en el frente mucho menos radiante que Aisha, la mujer del Profeta. Desafortunadamente,
la Batalla del Camello del aino 656 en la que participd Aisha fue la primera en la que musulmanes

50 vid.: referencia para las citas cordnicas mas arriba.
51 Hadiz de Muslim niimero 34, Abu Sa‘id al-Judri.
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lucharon contra otros musulmanes. Por esta razdn, no suele servir como ejemplo digno de la
historia militar islamica.

Aparte de la lucha en la guerra, Sister Al también nombra la posibilidad de la hermana musulmana
de apoyar a los combatientes organizando el suministro de viveres y animandolos en el frente.
Otros servicios que las mujeres pueden proveer en el frente de batalla serian los primeros auxilios
y la vigilancia. Sister Al recomienda a la mujer yihadista prepararse mentalmente mirando
imagenes sangrientas, siguiendo el ejemplo de Safiyya Bint Abdul Muttalib, que quiso ver el
cuerpo mutilado de su hermano Hamza y que se mantuvo firme mientras lo miraba. Esta
recomendacion parece coherente en el contexto de las imagenes sangrientas difundidas por el El.
Parece que no sirven solamente para probar su superioridad en el combate contra los “enemigos
infieles”, sino también para endurecer a sus seguidores.

A pesar de sus recomendaciones para las hermanas que participan activamente en los combates,
Sister Al también considera que el papel mas importante de la mujer en la yihad es el de ser la
madre de los futuros luchadores. Urge a las madres de los musulmanes a educar a sus hijos desde
pequefios para la yihad. Sister Al precisa también el contenido de una educacion de este estilo: los
nifios tienen que aprender a distinguir los amigos de los enemigos y pelear sélo con los ultimos.
Ademas, se les tiene que enseiiar a tirar con armas de juguete. Solamente debe permitirseles ver
programas de televisién que eduquen en la religién o glorifiquen la yihad. A los nifios también se
les prescribe entrenamiento fisico. Como historias de antes de dormir se les aconseja a las madres
leer cuentos de los muyahidines, de los combatientes por la religidn. Sister Al insiste en que las
madres tienen que aprender ellas mismas como minimo autodefensa y tiro para estar listas en
cuanto empiece la yihad. Para su educacién en asuntos de la yihad, Sister Al recomienda a sus
seguidoras leer los escritos de Abdullah Azzam, el cofundador de Al Qaida.

Aparte de la educacion, Sister Al empuja a sus hermanas a animar a los hombres de sus familias a
participar en la yihad. Les dice que no deben en absoluto intentar impedir que los hombres vayan
a luchar por su fe porque eso seria un pecado. Otros servicios que se pueden prestar para la yihad
si no se participa directamente en los campos de batalla son la recaudacion de dinero para el
equipamiento de un combatiente (que equivale a la participacion en la lucha) y el proselitismo.52

El texto no indica a qué grupo pertenece Sister Al. En los documentos que analizamos mas arriba y
gue tienen un sello claro del El, se le asigna a la mujer el papel de madre, esposa y educadora en el
nuevo califato islamico. La hiyra al califato se declara como obligatoria para mujeres incluso sin
guardian. En la yihad, las mujeres tienen que apoyar a los hombres y tienen una gran
responsabilidad a la hora de recaudar fondos vy reclutar seguidores. En lo que corresponde a la
posibilidad de tomar parte en el combate como luchadora, existen testimonios de mujeres que
fueron educadas a llevar armas en el El. No obstante, se considera que eso sirve sobre todo para

52 E| panfleto fue publicado en enero de 2012 en la plataforma archive.org. La prensa inglesa solamente lo notd tres
afios mas tarde. El 31 de diciembre de 2014 el Daily Mail Online escribid sobre una presunta guia del El acerca de How
to Raise a Jihadi-Baby [...] (Pleasance, 2014). Un dia mas tarde el Independent se enfadd en su titulo: Isis-Booklet
Issues Guidelines to Mothers on How to Raise Jihadi Babys (Withnall, 2015). ISIS no existia bajo este nombre en 2012,
por lo tanto, el titulo del Independent es anacrénico. Ademads, no se menciona la pertenencia de la autora a ningun
determinado grupo islamista en el texto.
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poder defenderse y, en ultima instancia, apoyar a los hombres cuando ya no consigan defender al
califato solos.

A pesar de su titulo militar, la Compania al-Jansa’ operd sobre todo como unidad de propaganda y
también como policia de la virtud que iba corrigiendo a las mujeres por las calles y revisaba a las
mujeres tapadas verificando su identidad. En lo que corresponde a las fuentes que muestran una
implicacion mas activa en el frente, no sabemos a qué grupo pertenece Sister Al. En un video de
Alepo podemos ver el entrenamiento de un contingente de mujeres luchadoras bajo el titulo an-
nisa‘ tamkin, el empoderamiento de mujeres.53 Ello muestra que siguen existiendo diferentes
opiniones en el mundo yihadista acerca de la implicacién de las mujeres en la guerra.

Conclusiones

Los islamistas de toda indole, tanto los que se suelen oponer al uso de la violencia —como los
hermanos musulmanes o Hizb at-Tahrir— como los salafistas quietistas y los yihadistas violentos,
predican un discurso de victimizacidon en el que describen a los musulmanes como un grupo
perseguido y oprimido por los infieles y los tiranos (calificados de apdstatas) aliados con ellos.
Dependiendo de la ocasién, esta historia se puede hacer mds o menos extensa. Puede empezarse
con las primeras guerras de expansion del islam en los siglos VIl y VIII o bien con la caida del
Califato de Cérdoba y la Reconquista.

Por consiguiente, los islamistas quieren fundar un califato para que los musulmanes puedan vivir
en paz. No obstante, dependiendo de la escuela de pensamiento del islamismo, este Estado ideal
no es solamente necesario para proteger a los musulmanes de la opresion, sino para restaurar el
califato que fue abolido en 1924 por Turquia, lo cual se puede considerar como un mandamiento
de Dios. Este califato debe incluir como minimo todas las tierras que estuvieron bajo mandato
musulman en el pasado. Eso abarca, por ejemplo, a la Peninsula Ibérica, Sicilia, los Balcanes y el
norte del Cducaso. Para grupos imperialistas como el El, el dominio de su califato debe extenderse
al mundo entero.

Los islamistas se consideran oprimidos —con o sin razén— y formulan esta percepcién en una
analogia de guerra perpetua. Para ello se refieren a guerras de la historia reciente o del mundo
actual y las definen como conflictos evidentes entre la fe y los infieles. Asi, interpretan las guerras
de Afganistan desde 1979, el conflicto entre Israel y Palestina (desde la fundacién del Estado de
Israel en 1948), las guerras de Chechenia (de 1994 a 1996 y de 1999 a 2009), de Yugoslavia (de
1991 a 1999), las del Golfo (de 1990 a1991, de 2003 a 2011 y la actual) y la de Somalia (desde
1991) como ejemplos claros de guerras de religién de musulmanes contra infieles. Estos conflictos
y guerras sirven ademas como pruebas de una conspiracién de los infieles en contra de los
musulmanes. Desde un punto de vista practico, existen veteranos de estas guerras que instruyen a
los jovenes reclutas. Ademas, hay cuentos innombrables de martires que murieron en estos
campos de batalla que son glorificados como modelos a seguir por los islamistas.

53 Nisa’ at-tamkin (ca. 2013), jayr al-umma, Alepo.
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En la relativa situacion de paz que puede fingir un sistema politico dictatorial, los presos comunes
o politicos islamistas son usados como prueba importante de la maldad de los regimenes. Desde el
tratado de Zaynab al-Ghazali (ayam min hayati)5* existen multiples tratados de hombres y
mujeres, asi como una amplia coleccidn de videos sobre personas que sufrieron abusos en las
carceles en los paises drabes o en las bases militares estadounidenses, como Bagram o
Guantanamo. En esta situacidn de inseguridad constante de familias islamistas que viven siempre
con un pie en la carcel, la llamada del califato que supuestamente protege sus derechos parece
seductora.

En el articulo de Dabig sobre “la yihad sin luchar” Umm Sumayyah al-Muhajirah hace hincapié en
la prisién y narra cémo el marido se alegra cuando viene su mujer de visita. Concluye que la mujer
(aunque sea su derecho) no debe pedir el divorcio cuando el marido estad en la carcel.55 Con ello
hace alusion a una situacién tensa en la que las mujeres de los hombres sufren mucho en su
ausencia (de manera emocional pero también econdmica). Ademas, con el llamado a las mujeres a
no abandonar a sus maridos encarcelados por los tiranos, Umm Sumayyah al-Muhajirah nos
permite suponer que tales separaciones forzosas ya han llevado a la ruptura de familias.

Pero no sélo los hombres islamistas se ven perseguidos en los Estados arabes, también las mujeres
corren el riesgo de ir a prision. En el tratado sobre la situacién de la mujer en el Estado Islamico
publicado por al-Jansa’, las autoras mencionan que las mujeres sunnitas ya estan libres y se
pueden desplazar sin miedo de ser secuestradas, violadas y encarceladas por los “chiitas cruzados”
(Winter, 2015, p. 27). Con ello se refieren al régimen de la mayoria chiita que tomd el poder en
Irag después de la caida de Saddam Hussein aprovechandose de la nueva situacion para vengarse
de sus antiguos opresores. Como el tratado se dirige sobre todo a mujeres de Arabia Saudi, las
autoras escriben que hay mujeres en las carceles del Reino que son violadas, asi como las sunnitas
lo fueron previamente en Iraq antes de su supuesta liberacién por el El. Ademas, afnaden que
muchas hermanas saudies siguen sin saber lo que pasd con sus maridos que desaparecieron en las
carceles. En el El esto supuestamente no ocurre. También afiaden razones religiosas que sirven
para descalificar al Reino de Arabia Saudi como Al as-Salul, refiriéndose con ello a un lider
politeista de la época fundadora de la religion que se habia convertido al Islam, pero mas tarde
traicionaria al profeta Muhammad. Tratan al Estado Wahabita de hipdcrita en asuntos religiosos.
Las autoras de al-Jansa’ escriben al respecto que Arabia Saudi se ha occidentalizado y que ya no
impone la segregacion de sexos en las universidades. Ademas, deploran el acceso de estudiantes
cristianos a las mismas y de “profesores extranjeros depravados que envenenan la situacion con
sus pensamientos ateos.”5¢ Afiaden que el régimen saudi abusa de las mujeres mientras que se
felicita a si mismo por no dejarlas conducir. Se enfadan de que se muestre a mujeres que no estan
vestidas de forma modesta en la television. Al final, las autoras se quejan de que el Reino Saudi no
apoya suficientemente a las mujeres pobres y que les impide vivir de manera digna poniéndoles
innumerables obstaculos administrativos.

54 “Dfas de mi vida” (Al-Ghazali, 1981).

55 Umm Sumayyah al-Muhajirah (dhul al-ga‘dah 1436 (agosto o septiembre de 2015)): “To Our Sisters: A Jihad without
Fighting”, Dabiq, From the Battle of al-Ahzab to the War of Coalitions, nGmero 11, pp. 40-45.

%6 Ibid., pp. 38-39.
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El 27 de mayo de 2015 las mujeres saudies seguian como portavoces del El y denunciaron la
hipocresia de algunos tedlogos importantes en su antigua patria. Después de un atentado del El en
contra de lo que definen como “un templo politeista de los rafida” (es decir, una mezquita chiita)
en Qatif57 muestran tweets de diferentes tedlogos saudies respetados que antes del atentado
fomentaran la ira en contra de los chiitas y después del atentado se declararan solidarios con ellos
diciendo que aquello era la obra de terroristas que comprometian la seguridad del Reino vy
provocarian fitna (confrontaciones violentos entre musulmanes). Las mujeres rechazan en 34
paginas la opinion de los tedlogos varones y demuestran que no tienen vergilienza de llevar un
combate ideoldgico contra hombres que, en su opinidn, interpretan y viven el islam de manera
equivocada. Por consiguiente, con esta actitud las mujeres se liberan y se emancipan de un
régimen que las oprime sin razén. Como vemos en sus argumentos, las saudies, portavoces
femeninas del El, estan dispuestas a llevar un velo integral porque lo consideran obligatorio para
las musulmanas por orden divina, sin embargo, opinan que prohibirles conducir no tiene sentido.
Para una mujer saudi, si seguimos estos argumentos, la migracién de su patria al El puede por lo
tanto efectivamente interpretarse como un movimiento emancipador.

En octubre de 2014 aparecio la carta de Ahlam Nasr, una joven siria educada en Arabia Saudi que
volvié a su pais de origen para vivir en el El. La veinteafiera se hizo famosa por ser la poetisa del
califato. En su carta cuenta coémo se despidi6 de su madre, una profesora de figh, de
jurisprudencia isldmica, de la Universidad de Dammam en Arabia Saudi. Cuenta que su madre
lloraba por detrds de la puerta de su habitacion y que ella le dijo entonces que tenia que acordarse
de su nacimiento y de cdmo habia dicho que esa hija servira al islam. Ahlam aclaré a su madre que
eso era justamente lo que iba a hacer. No olvida de mencionar que fue su madre quien la educd, le
canté y le inculcé el amor por el islam, la yihad, el califato y el gobierno isldmico (hukm). Ahlam
Nasr concluye que aquellas son las obligaciones compartidas por ellas. Su carta continda con un
relato sobre el El, donde los musulmanes viven felizmente y disfrutan de una administracién
publica que funciona.58

Hasta su casamiento con el yihadista austriaco de origen marroqui Muhammad Mahmoud, cuyo
nombre de guerra es Abu Usama al-Gharbi (Creswell y Haykel, 2014), Ahlam estaba muy activa en
su blog donde publicé poemas, articulos, una caricatura, dibujos y anuncios sobre la ley islamica.>®
No sorprende que el primer poema que aparece en su blog es una oda a los presos: fa-ruhi talliqun
wa-anhum ba‘yd ("Mi alma es libre mientras que ellos estan lejos") es un poema que se refiere a
las penas que pasan los presos en las carceles.®0 También escribié un poema llamando a la
liberacién de Hayla al-Qasir, una mujer saudi que esta encarcelada en su pais por haber recaudado
mucho dinero para Al Qaida en la Peninsula Ardbiga.6! El El lo convirtié en un nashid (un himno
(religioso) cantado por hombres sin acompafiamiento musical).

La Compaiiia de al-Jansa’ no sélo celebra a Hayla al-Qasir como una heroina y presa politica, sino
también a Aafia Sidiqqi, una mujer de origen pakistani que fue casada con ‘Ammar al-Baluchi, un

57 Sariyat al-Jansa’ al-i‘lamiyya (27 de mayo de 2015): Al-qul al-hasif fi tafyir hussayniyya al-qatif, justpast.it. El
atentado ocurrio el 22 de mayo de 2015.

58 Elwatannews (15 de octubre de 2014): Wa-akhiran rabbna katab as-samahan, qissa yadida li-l-yihad al-5 nuyum” (y
por ultimo Dios dio su permiso, nueva historia sobre la yihad de cinco estrellas).

59 https://ahlam-alnasr.blogspot.de/ [consulta: 4 de enero de 2018].

80 Ibid.

51 Ibid.
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sobrino de Jalid Sheikh Muhammad, el cabecilla del ataque del 11 de septiembre. Fue detenida en
Afganistdn en 2008 y extraditada a Estados Unidos por haber atacado a un soldado americano
durante el interrogatorio en suelo afgano. En 2010 se le juzgd por un cumulo de delitos comunes
gue no tienen nada que ver con terrorismo y fue condenada a 89 afios de carcel. No solamente los
islamistas yihadistas consideran que la doctora en neurologia fue juzgada injustamente, sino que
el caso causo una ruptura en las relaciones diplomaticas entre los Estados Unidos y Paquistan. Uno
de los videos de al-Jansa’ la muestra durante una ponencia sobre los derechos de la mujer
musulmana que dio en Houston en los afios noventa. Las editoras del El cortaron parte de la
conferencia camuflando el rostro de Aafia dado que en su Estado esta prohibido mostrar las caras
de las musulmanas libres. Se trata de una serie que lanzaron las activistas de al-Jansa’ en defensa
de las musulmanas en las carceles sobre todo en los Estados drabes. Por su situacidn de prisionera
del infiel enemigo americano, Aafia tiene un valor igual a sus compafneros en Guantdanamo. El
video muestra una corta toma de posicidon de Abu Yahya el-Libi, que fue un alto cargo de Al Qaida
en la Peninsula Ardbiga y pretende haber visto a Aafia en la carcel de la base aérea de Bagram.
Aquello es para anadir lefia a las teorias de la conspiracién mundial contra los musulmanes, que
supuestamente llevan a cabo los infieles americanos.

Por consiguiente, el El les promete a las mujeres musulmanas la liberacién de la persecucién por
razones religiosas por las que algunas de ellas supuestamente se encuentran en las carceles arabes
y americanas. Ademas, el El declara que la migracién a su nuevo califato es obligatoria para todos
los musulmanes y las musulmanas, los cuales no deben permanecer (si no es por fuerza mayor o
para luchar contra los infieles) en las tierras de los infieles (dar al-harb, casa de la guerra). Por lo
tanto, si una musulmana decide no viajar al El a pesar de tener la posibilidad, se le considera como
apostata, digna de ser ejecutada.

Por su parte, Umm Sumayyah al-Muhajirah anima no solamente a las mujeres a emigrar al califato
sin mahram desde paises lejanos, sino también incita a las mujeres de las milicias sirias a regresar
al islam correcto. Ella explica que ya solamente existen dos campos en Siria, el del iman (de la fe) y
el del kufr. Estd convencida de que los que luchan por Dios no pueden ser heridos por los que
luchan por otros conceptos como el Estado secular, el patriotismo, el nacionalismo, la democracia
o el socialismo. Concluye que aquellos son todos fines kufri a los que Allah no les confiere ninguna
autoridad y que ellos solamente llevardn desgracia en la dunya (la vida en este mundo) y un fuego
devastador en el mas alld para sus seguidores.®Z Se dirige a las mujeres de los soldados sahwah.
Asi designa el El a todas las milicias que luchan en su contra. Con ello se refiere al movimiento de
las tribus iraquies que se aliaron con los estadounidenses para vencer a la primera encarnacion del
El gue aun se llamaba Al Qaida en el Pais de los dos Rios (o sea Iraq), bajo el mando de Abu Mus‘ab
az-Zargawi. Umm Sumayyah al-Muhajirah narra como nota introductoria la historia de Zaynab, la
hija del profeta Muhammad, que estaba casada con Abul-As Ibn ar-Rabi. Cuando Muhammad
recibié la revelacién, Jadiya y sus hijas se convirtieron. El, no obstante, permanecié firme en su
politeismo. Zaynab termind por separarse de su marido por amor a Dios. Por ello Umm Sumayyah

62 Umm Sumayyah al-Muhajirah (ramadén 1436 (junio o julio de 2015)): “From Our Sisters: They Are Not Lawful
Spouses for One Another”, Dabiq, The Law of Allah or the Laws of Men, nimero 10, p. 42.
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al-Muhajirah declara que es obligatorio hacer hiyra para las mujeres de los sahawat si estas no
quieren ir al infierno.63

En lo que se refiere a las mujeres fuera de las tierras isldmicas, las islamistas intentan promover su
vision dicotémica del mundo en los foros y blogs isldmicos. En los foros en espafiol el tono de las
discusiones es todavia mucho menos agresivo de lo que se puede leer en inglés, en francés o en
aleman. Un blog en alemdn llamado an-nigab.de servia, antes de ser cerrado, a las mujeres que
llevaban velo integral como foro para compartir sus supuestos “martirios” en la sociedad que les
rodeaba. Se contaban historias de miradas feas, de insultos y también de la incomprensién con la
gue se topaban cuando iban a algun ministerio por asuntos administrativos y se negaban de hablar
con funcionarios del sexo opuesto. Ahora existe otro blog aleman de este tipo que se llama nos-
oprimis,®* cuyo nombre ya resume el rumbo que toman los articulos. En castellano hay un
testimonio de una mexicana munaqaba (que lleva un velo integral) en youtube que menciona que
se siente discriminada por ir tapada a la universidad.®> No obstante, subraya que, aunque haya
perdido todos los amigos, ha ganado “hermanas y hermanos por la causa de Allah”.%¢ Con ello
muestra la importancia que los islamistas dan a su comunidad, la cual distingue claramente entre
los que forman parte de ella y los que les son hostiles —es decir, el principio de al-wala’ wa-I-bara’.
La lucha por el velo, que distingue a las musulmanas de las infieles, es, como ya vimos,
considerada como una batalla importante a ganar por la mujer de Zawabhiri.

En castellano, lo que ademds llama la atencién en los relatos de las conversas es que se consideran
“regresadas al islam“,%7 una nota que no se suele hacer en inglés, aleman o francés. Esta
referencia podria contribuir al discurso irredentista en torno a la reconquista del al-Andalus que
promueven los islamistas.

Ademas, las mujeres del El reprochan a los hombres el no ser hombres de verdad. Esta es una
acusacion que se les hace a los hombres musulmanes por sus correligionarias en diferentes foros.
Una mujer ecuatoriana conversa da consejos sobre cdmo encontrar a un marido en su blog. Dice
gue el problema es incluso mas grande para “aquellas musulmanas que practican el Islam en
paises donde los musulmanes somos aun una minoria.”%8 Con eso da por hecho que el islam esta

83 Se dirige de modo explicito contra el frente de Yualni y contra la Liwa’ at-Tawhid en Alepo.

54 ihr-unterdriickt-uns.jimdo.de [consulta: 3 de enero de 2018].

% Mujeres Musulmanas (11 de febrero de 2017): "Musulmana cuenta su experiencia con el nigab en México”,
Youtube, https://www.youtube.com/watch?v=wuWoS1ADH1k, minuto 6:02 [consulta: 12 de enero de 2018].

% Ibid., minuto 3:18.

57 Ejemplos: Mafiana domingo después del salat asr (16:00h) comenzaremos el curso para mujeres regresadas al islam
en la mezquita Al-Furqan de Bilbao inshallah, http://wwwislamgurea.blogspot.de/2013/11/inicio-del-curso-para-
mujeres.html [consulta: 5 de enero de 2018].

Mads latinas regresan al Islam, https://plataformaparamusulmanes.wordpress.com/2016/08/15/mas-latinas-regresan-
al-islam/ [consulta: 7 de enero de 2018]. Existe una explicacidon del uso de “regresar al islam” en el blog Mis apuntes
de islam en un articulo con el titulo “por qué decimos 'regresar al islam" que hace referencia a la idea de que todos
los seres humanos nacen musulmanes y sélo se convierten a otras religiones a posteriori mediante ritos especificos.
http://misapuntesdeislam.blogspot.de/2014/07/por-que-decimos-regresar-al-islam.html [consulta: 7 de enero de
2018].

%8 Una musulmana ecuatoriana da consejos en su blog sobre cdmo encontrar a un buen esposo. Dice al respecto:
“Muchas mujeres musulmanas, de todas partes del mundo, tanto las que han sido criadas siempre como musulmanas
como las que hemos abrazado el islam posteriormente enfrentan hoy en dia una situacién que tiende a desalentarlas
a momentos, me refiero especificamente a encontrar un buen esposo musulman con quien casarse y completar la
mitad de su fe.” Musulmana ecuatoriana (octubre de 2011): Carta para mis hermanas en el islam, tanto casadas y
solteras, Blogspot,
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en vias de expansion y que es una cuestion de tiempo el que un pais como el Ecuador se convierta
también en islamico.

La invitacion de venir a casarse al El parece responder a un problema real. Las mujeres se quejan
de que los hombres no cumplen con sus deberes religiosos y se dejan seducir por los placeres que
les ofrecen los laxos sistemas sociales. El El promete a las mujeres musulmanas imponer la ley de
Dios para ambos sexos. Por consiguiente, esta promesa también puede atraer a las jévenes que se
encuentran en una situacién tradicional conservadora que se presenta en general como mas
permisiva con los hombres. El perfecto Estado Isldmico promete a las mujeres que se definen
como musulmanas ideales, modestas y castas unos esposos tan modélicos como ellas. Esos serian
hombres que alimentan a sus mujeres y a sus hijos, defienden a su familia y comunidad y cumplen
con todas las reglas religiosas. Ademas, serian hombres que no se entretienen con los placeres
vanos de este mundo sino dirigen toda su atencién hacia el paraiso que conseguirdn mediante el
martirio.
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Resumen

En este estudio hacemos un analisis critico del proceso de paz de Oslo iniciado entre palestinos e
israelies en 1993, poniendo de manifiesto cdmo estos acuerdos son elementos constitutivos a
través de los cuales se manifiestan dos formas de colonialismo que operan y se configuran sobre la
tierra de Palestina. Una basada en la ldgica de apropiacién/violencia, ejercida por Israel; y otra de
modernizacion/desarrollo, ejercida por los donantes internacionales a través de su definicién del
proceso de paz desde el paradigma de la paz liberal. Se hablara de la narrativa de paz de Oslo,
entendido como un marco estructural e ideoldgico que actla como una matriz de control que se
complementa con estas dos formas de colonialismo llegando a legitimarlas.

Palabras clave: Palestina, paz liberal, colonialismo, Acuerdos de Oslo
Abstract

In this paper, we conduct a critical analysis of the Oslo peace process which was launched in 1993
by Palestinians and Israelis. Through this analysis, we show that the Oslo Accords are constituent
elements that reflect the two forms of colonialism that take form and operate on the land of
Palestine. One is based on the logic of appropriation/violence and is exerted by Israel, whereas the
other is based on the logic of modernisation/development and is practised by international
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donors, as they define the peace process according to the liberal peace paradigm. We also discuss
the narrative of the Oslo peace process, understood as a structural and ideological framework that
serves as a control matrix and is complemented by the aforementioned forms of colonialisms, and
which eventually manages to legitimize them.

Keywords: Palestine, liberal peace, colonialism, Oslo Accords

Introduccion

Se conoce como “Proceso de Paz de Oslo” a una sucesidon de acuerdos alcanzados entre israelies y
palestinos durante la década de 1990 fruto de una serie de negociaciones entre Israel, la
Organizacion para la Liberacidon de Palestina y algunos Estados arabes para alcanzar un plan de paz
integral en Oriente Préximo tras mas de treinta afos de ocupacion. Los acuerdos firmados a lo
largo de la década de los noventa, sentaran las bases de las relaciones econémicas y politicas
entre Israel y los Territorios Palestinos Ocupados hasta el dia de hoy. En este articulo queremos
hacer un andlisis del proceso de Oslo partiendo de la hipdtesis de como éste ha venido marcado
por los presupuestos del paradigma de la paz liberal, sosteniendo las estructuras coloniales de la
ocupacién militar de Israel sobre los Territorios Palestinos Ocupados.

Para ello partimos del concepto analitico de la paz liberal y de un enfoque de estudio del contexto
desde el marco de analisis del colonialismo. El concepto analitico de la paz liberal, procedente de
estudios criticos de la paz, nos sirve para describir el marco ideoldgico que ha guiado las acciones
de construccion de paz de los actores internacionales para apoyar el proceso de negociaciones de
Oslo entre palestinos e israelies. Por su parte, el marco de analisis del colonialismo nos orienta
tanto a la hora de destacar el caracter colonial de la ocupacién, como para poder hacer una critica
de la paz liberal como una forma de colonialidad que se ha ejercido en Palestina, promoviendo los
valores liberales occidentales de democratizacién y de libre comercio al tiempo que se obviaban
las estructuras coloniales fundamentales de la ocupacién. Desde este marco se pondra en
evidencia las contradicciones inherentes al propio proceso de paz que pueden haber llevado a su
fracaso y se recomendaran nuevas alternativas de estudio a la narrativa de la paz liberal de Oslo.
Se sugiere una agenda de investigacion emancipadora que emplee la perspectiva de andlisis del
colonialismo de asentamiento para describir las estructuras e ideologias coloniales que
caracterizan al movimiento sionista, al tiempo que se visibilizan las resistencias que confrontan la
ocupacion, la colonizacion y la opresiéon como vias para la liberacién nacional y que procuran un
cambio en el desequilibrio de poder existente entre las partes.

La paz liberal como practica colonial

1. Definiendo la paz liberal. Las democracias liberales no hacen la guerra.

La tesis de la paz liberal es hoy en dia una de las principales versiones de la teoria de las relaciones
internacionales enraizada en los principios filoséficos politicos esenciales del liberalismo politico,
basada en desarrollar la conviccidon que establece la relacidn causal entre una estructura politica
democratica y la ausencia de guerra. Podriamos remontar sus origenes filoséficos en el ensayo
Sobre la paz perpetua publicado por Inmanuel Kant en 1795 quien postulaba que la guerra era
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fruto de la ausencia de Estados republicanos que respeten las libertades, y que el comercio entre
las republicas permitiria relaciones pacificas'. Quizas es el idealista Woodrow Wilson quien mejor
representa los principios del internacionalismo liberal mediante su propuesta de catorce puntos
para alcanzar la paz mundial tras la Primera Guerra Mundial en 19182. Sin embargo, la principal
formulacion de la tesis de la paz democratica fue realizada posteriormente por Michael W. Doyle
en 1975, estudiando el internacionalismo liberal como fundamento tedrico de la construccion de
paz y de las implicaciones de esta perspectiva para el andlisis de la politica internacional y del
proyecto de modernizacién global dentro de los limites, normas, principios e instituciones del
liberalismo politico. Los Estados liberales, fundados de acuerdo a derechos individuales, la
igualdad ante la ley, la libertad de expresidn, libertades civiles, el respeto por la propiedad privada
y la representacion politica mediante sistemas democraticos, segln la paz democratica, son
fundamentalmente pacificos o contrarios a la guerra. Cuando la ciudadania, que soporta las cargas
de la guerra, es la que elige a sus gobiernos, es menos probable que elija a aquellos gobernantes
qgue involucren al pais en una guerra exterior. Ademds, se entiende que los beneficios del
comercio se pueden disfrutar solo bajo condiciones de paz (Doyle, 1975). El objetivo central de su
tesis fue reconocer una triple conviccidn: a) las democracias liberales nunca o casi nunca se hacen
la guerra entre si; b) las democracias liberales no son mds propensas a la guerra que los Estados no
democraticos, pero tampoco menos; c) aunque las democracias liberales no se hacen la guerra
entre ellas, si han tenido conflictos armados con Estados no liberales. Aunque el andlisis de la paz
liberal se inicia en la década de 1970, no sera hasta la finales del S. XX cuando esta tesis se
extendié ampliamente dentro del pensamiento e interpretacién de la realidad y la politica mundial
(Gelardo, 2010).

Con el fin de la Guerra Fria surge una etapa liberal emergente de las relaciones internacionales
basada en el consenso de que la democracia, el Estado de derecho, el respeto por los derechos
humanos, una sociedad civil activa, y una economia de mercado libre deberian crear una paz
sostenible no solo en aquellos Estados y sociedades que se encontraban en una etapa de
posconflicto o transicionales, sino como principios universales sobre los que descansaria la
posibilidad de alcanzar la quimérica paz mundial. La paz liberal de la posguerra fria reaparece
como la superacion del debate en las relaciones internacionales entre el idealismo liberal y el
realismo, en la que se da una fase de dialogo y confluencia entre estas dos teorias en pos de una
agenda comun (Salomédn, 2002). Con la publicacion en 1992 de Una Agenda para la Paz de Boutrus
Ghali, en aquel entonces Secretario General de la ONU, se propuso un nuevo marco para gestionar
los conflictos armados internacionales. El discurso de la comunidad internacional comenzd a

1 Seglin Kant el establecimiento de las republicas conduce a relaciones pacificas entre ellas. Los intereses agresivos y
egoistas de las monarquias absolutas de antafio son domesticados y los gobiernos republicanos incorporan en su
haber el respeto por los derechos individuales y la propiedad privada, mientras que las guerras son consideradas un
flagelo para el bienestar de las personas. A diferencia de Schumpeter, las republicas de Kant permanecen en un
estado de guerra con las no-republicas; y a diferencia de Maquiavelo, las republicas segiin Kant son capaces de lograr
la paz entre ellas con el objetivo de preservar la democracia y poder disfrutar de derechos internacionales con las
republicas extranjeras. La Paz perpetua de Kant se alcanzara cuando se acepten de forma generalizada tres articulos
definitivos: que la constitucidn civil de todos los estados debe ser republicana; la ley de las naciones debe estar
fundada en una federacién de estados libres; la ley de la ciudadania mundial debe estar limitada a condiciones de una
hospitalidad universal.

2 WILSON, Woodrow, Discurso en la sesion conjunta del Congreso de los EE. UU. sobre las condiciones de paz, Catorce
puntos, 8 de enero de 1918, EE.UU.
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vincularse con las cuestiones de democracia y buen gobierno, donde el reto de la construccidn de
paz paso a incluir ademds del mantenimiento y consolidacién de la paz después de los conflictos,
la reconstruccion de sociedades y gobiernos después de la guerra (Paffenholz y Spurk, 2006: 16-
17). Desde entonces, el supuesto de que la paz liberal se sustenta bajo los componentes esenciales
de la democratizacién y el libre mercado —y en su versién mas conservadora, el desarrollo
neoliberal— prevalece en infinidad de documentos politicos asociados con la seguridad y la paz
mundial®.

2. Los estudios postcoloniales en las relaciones internacionales

Si bien hay que reconocer que las intervenciones internacionales de apoyo a la paz han ayudado a
salvar y mejorar muchas vidas, y han ayudado a prevenir la reaparicidon de conflictos violentos en
algunos lugares, esta forma de construccién de paz liberal también ha tenido resultados
inesperados y contraproducentes. Esto ha llevado a que hasta los intervencionistas liberales mas
ardientes sean conscientes de la posibilidad destructiva que sus operaciones pueden llegar a
tener, y de hecho, la paz liberal enfrenta numerosas y diversas resistencias en forma de reacciones
locales no conformes con sus intervenciones (Mac Ginty, 2011: 6-7).

A través de diferentes estudios de caso analizados, se revela que muchas comunidades locales son
expertas en encontrar maneras de subvertir, esquivar, renegociar y resistir la paz liberal, y cémo la
agencia local ha dado lugar a formas de resistencia y a formas hibridas de la paz, a pesar del peso
abrumador del proyecto de la paz liberal. Son estudios que muestran en palabras de Oliver
Richmond: “una inevitable respuesta postcolonial a las fallas del liberalismo politico y a su uso
como un patrén universal” (Richmond, 2011: 22). Estas resistencias a la paz liberal son analizadas
frecuentemente desde enfoques de los estudios criticos y postcoloniales en las relaciones
internacionales que seguimos en este epigrafe.

El campo de investigacién que conecta las relaciones internacionales y los estudios postcoloniales
tiene sus raices de pensamiento en diferentes corrientes filoséficas, a menudo ligadas a analisis
criticos sobre la modernidad en ciencias sociales y humanas. No representa una doctrina tedrica
integral, sino un campo heterogéneo de teorias criticas que comparten su compromiso por la
descolonizacion del poder y del saber en un sentido amplio, y que proceden generalmente de
aquellos estudios que podriamos denominar como pensamiento no-occidental y/o pensamientos
contrahegemaonicos en el estudio de las relaciones internacionales (Galindo, 2013). Destacan los
marcos tedricos postcoloniales culturales surgidos en las décadas de 1970 y 19804, junto con la
teoria de la dependencia ligada a andlisis de economia politica y del desarrollo capitalista
desigual®>. Mas recientemente, sobresale la escuela de estudios decoloniales surgida

3 véase: ONU (1992): Un Programa de Paz (1992); CAD-OCDE (1997): Conflicto, Paz y Cooperacién para el Desarrollo
en el umbral del Siglo XXI; ONU (2000): Informe del Grupo sobre las Operaciones de Paz de la ONU (2000): Informe
Brahimi; ONU (2001): Informe sobre la Prevencién del Conflicto Armado (A/55/985); ONU (2003): Resolucién Sobre la
Prevencion del Conflicto Armado 57/337; UE (2003): Una Europa segura en un mundo mejor; ONU (2005): Informe “Un
Concepto Mds Amplio de Libertad: Desarrollo, Seguridad y Derechos Humanos para Todos; CAD-OCDE (2005):
Guidelines on Security System Reform and Governance.

4 Véase: SAID, W. Edward (1997): Orientalismo, Barcelona, Debolsillo; BHABHA, Homi K. (2003): £/ lugar de la cultura,
Buenos Aires, Manantial; SPIVAK, Gayatri C. (2009): ¢Pueden hablar los subalternos?, Barcelona, MACBA.

5 Véase: CARDOSO, Fernando H.y FALETTO, Enzo (1969): Dependencia y desarrollo en América Latina, México DF, Siglo
XXI; AMIN, Samir (1976): El desarrollo desigual: ensayo sobre las formaciones sociales del capitalismo periférico,
Barcelona, Anagrama; WALLERSTEIN, Inmanuel. (1984): El moderno sistema mundial Il. EI mercantilismo y la
consolidacion de la economia-mundo europea, 1600-1750, México DF, Siglo XXI.
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principalmente de intelectuales latinoamericanos que recalcan cdmo el colonialismo, ademads de
todas las dominaciones por las que es conocido, ha sido también una dominacidn epistemoldgica,
una relacién extremadamente desigual del saber-poder que ha conducido a la supresion de
muchas formas de saber propias de los pueblos y/o naciones colonizados. A este proceso lo
denominan “colonialidad del saber y del poder”, siendo esta colonialidad constitutiva de la
modernidad y del eurocentrismo (Quijano, 2000; De Sousa Santos y Meneses, 2015).

Teniendo presente esta variedad de enfoques, en términos generales, los estudios postcoloniales
en las relaciones internacionales concentran sus analisis en el examen de las relaciones
contempordneas de poder, jerarquia y dominacién que se articulan en relacién a la experiencia
colonial, y que se producen y mantienen por medio de discursos y practicas que reafirman esas
relaciones a nivel global. El debate postcolonial cuestiona la genealogia de la produccién del
conocimiento cientifico desde la episteme de la razén moderna, destacando el impacto de las
practicas coloniales sobre la construccién del saber-poder en las relaciones internacionales. Es
decir, para los autores postcoloniales las corrientes principales en las relaciones internacionales se
basan en la premisa de un entendimiento del poder desde un sujeto occidental excluyente, que
privilegia una racionalidad jerarquica y una visidn etnocéntrica dominante que mistifica y
naturaliza el orden internacional, al tiempo que invisibiliza otras formas de conocimiento vy
resistencias contra la colonizaciéon, tanto locales como globales y que discuten el orden
internacional contemporaneo vigente (Chowdhry y Nair, 2002; Galindo, 2013: 88-89). Desde esta
perspectiva, lo postcolonial se plantea como una apuesta que confronta el supuesto universalismo
de las instituciones modernas, criticando la ausencia de los sujetos subalternos y el silenciamiento
de cuestiones como raza, colonialismo e imperialismo en la narrativa dominante de la disciplina,
siendo éstos fundamentales en los origenes de la misma (Fonseca y Jerrems, 2012).

En definitiva, los enfoques criticos postcoloniales de las relaciones internacionales visibilizan
mediante su analisis los origenes coloniales de la disciplina y su caracter profundamente
eurocéntrico (Del Arenal, 2014), basado en un conocimiento cientifico en el que se da una relacion
de sujeto-objeto entre los intelectuales occidentales y los pueblos colonizados. Se trata pues, de
un modelo de conocimiento no reflexivo con el sujeto que analiza y teoriza, lo que ha llevado a la
teoria de las relaciones internacionales a naturalizar lo que es social e histéricamente construido,
como por ejemplo la teoria liberal politica, el individualismo o el Estado-nacién como entidad
basica del sistema mundial, incluso la naturalizacién del propio orden moderno internacional
(Seth, 2011).

3. (De)colonizando la paz liberal

A inicios de 1990 comienzan a surgir los primeros trabajos tedricos que mas que analizar el éxito o
fracaso de las operaciones de paz en curso, prestaron atencién a los fundamentos conceptuales de
la propia construccion de paz o las premisas bdsicas sobre las cuales las operaciones de paz
estaban basadas. Estos andlisis provienen principalmente de los estudios criticos de la paz y la
seguridad. Mas alld de la mera evaluacion de la eficacia de las estrategias empleadas, que era
generalmente el centro de atencién de los andlisis de las investigaciones llevadas hasta el
momento, comienzan a preguntarse acerca de la naturaleza de la teoria de la paz liberal, asi como

REIM N2 24 (junio 2018)
ISSN: 1887-4460

155



de los marcos ideoldgicos y/o paradigmas que guiaban las operaciones de construccion de paz que
surgieron tras el fin de la Guerra Fria. Un Unico paradigma, el internacionalismo liberal, parecia
guiar el trabajo de la mayoria de las agencias internacionales de construccién de paz
internacionales (Paris, 1997: 57). La paz liberal, a pesar de esperar tener un impacto local
potencialmente positivo, en muchas ocasiones habia fallado a la hora de construir una paz
genuinamente liberal o en conseguir la emancipacion real de las poblaciones locales sobre las que
se intervenia. Buena parte de estos estudios provienen de debates centrados en el paradigma de
la construccion de Estados (state-building), los cuales surgen de los estudios criticos sobre la
gobernanza mundial y la promocidn de gobernabilidad y democracia en sociedades destrozadas
por la guerra por medio de la liberalizacion econdmica y politica. Cuestionan la legitimidad de la
paz liberal como una forma de gobernabilidad liberal que actda como un orden global imperial, o
una especie de cosmopolitismo imperialista que da la impresiéon de ser una nueva forma de
neocolonialismo y “mision civilizadora” (Paris, 2002; Duffield, 2004; Rajagopal, 2005; Richmond,
2006; Newman, et al., 2009; Chandler, 2010; Tadjbakhsh, 2011)°.

Otra fuente tedrica fundamental en estas criticas proviene de los estudios decoloniales que se
preguntan: ¢Cual es el legado colonial de los estudios sobre la paz y qué nos puede decir sobre las
practicas y el discurso de la construccidn de paz con el que trabajan los paises hegemdnicos?
Utilizando métodos de investigacidon decoloniales y pedagogia critica, examinan el legado colonial
de la construcciéon de paz y cuestionan la estructura epistemoldgica de la paz tal como la
conocemos, la practicamos y la ensefiamos. Para estos autores el programa de investigacion sobre
construccion de paz es una “formacién discursiva” en el sentido foucaultiano del término,
resaltando la relacién mutua entre la produccidn de conocimiento y las relaciones de dominacién,
tacticas y estrategias de poder. El estatus hegemdnico que poseen los enfoques sobre la
construccion de paz liberal en las relaciones internacionales es un reflejo de la produccién de
conocimiento como forma de dominacién. Esta hegemonia de la construccion de paz se manifiesta
tanto en el plano institucional como en el normativo, asi como en el plano intelectual a través de
los programas de investigacién (Jabri, 2013; Sabaratnam, 2011). Destacan cdmo la narrativa de la
teoria liberal de la construccién de paz sigue enmarcada en una légica colonial que esta
estructurada por una serie de oposiciones binarias con una larga historia en el pensamiento
moderno colonial: liberal-iliberal, guerra-paz, moderno-tradicional, desarrollo-subdesarrollo,
civilizado-barbaro. Cuando se llevan a cabo las operaciones de paz internacionales siguiendo los
postulados liberales, se espera que sociedades en guerra pasen de un estado iliberal a un ideal
liberal cosmopolita. Desde esta premisa, la construccidon de paz liberal es un proyecto que no solo
estd arraigado en el universalismo moral, si no que se manifiesta como una forma de interferencia
cosmopolita liberal, la cual “segln todos los individuos deben ser tratados como potencialmente
modernos, racionales, pacificas y desarrolladas, sin importar cuales sean sus historias, tradiciones,
normas y valores” (Lidén, 2015: 5-6).

5 En Espafia igualmente surgen estudios recientes que analizan el papel de Espafia en la construccién de la paz y la
cooperacion internacional para el desarrollo desde enfoques criticos de la seguridad y la paz liberal, véase: RUIZ-
GIMENEZ, Itziar (ed.) (2013): El suefio liberal en Africa Subsahariana. Debate y controversias sobre la construccion de
la paz. La Catarata, Madrid; PEREZ DE ARMINO, Karlos; MENDIA AZKUE, Irantzu (eds.) (2013): Seguridad Humana.
Aportes criticos al debate tedrico y politico. Madrid, Tecnos/Hegoa/UPV-EHU; Zirion, IKER (2017): “Criticas al modelo
de construccién de «paz liberal» en contextos posconflicto en el Africa Subsahariana”, Iberoamerican Journal of
Development Studies, Vol. 6, n2 2, pp. 28-47. https://doi.org/10.26754/0js _ried/ijds.242
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El paradigma colonial de Oslo

Siguiendo a Mandy Turner, denominamos “el paradigma de paz de Oslo” tanto a un marco
ideoldgico como otro estructural que se revelan como elementos constitutivos a través de los
cuales se manifiestan dos formas de colonialismo que operan y se configuran sobre la tierra de
Palestina. Una esta basada en la légica de apropiacidn/violencia’ ejercida por la ocupacion y
colonizacién de Israel; y otra, de modernizacion/desarrollo, ejercida por los donantes
internacionales a través de su definicion del proceso de paz desde la narrativa de la paz liberal y
que orienta la ayuda internacional (Turner, 2012, 2015).

El marco ideolégico de Oslo viene marcado por la narrativa de la paz liberal que hemos definido
anteriormente. La paz liberal en el proceso de Oslo se muestra como una forma de colonialismo
basada en la légica modernizacidon/desarrollo que promueve unas instituciones democraticas
palestinas y una economia de libre mercado al tiempo que obvia la colonizacién. El marco
ideoldgico de la paz liberal implicé la implementaciéon de una paz colonial favorable a Israel
(Turner, 2013: 10) la cual se materializ6 mediante una serie de normas e instituciones que
construyeron lo que denominamos “el marco estructural de Oslo”, una matriz de control que se
complementa con las técnicas de control israelies y su ldgica de apropiacidn/violencia. Este marco
estructural viene definido por una mayor fragmentacion del territorio palestino, la apropiacién de
los recursos naturales del pueblo palestino por parte de Israel, el mantenimiento de una asimetria
de caracter colonial en las relaciones econémicas, la construccion de una Autoridad Palestina sin
soberania politica y un sistema de financiacion de los cuerpos de seguridad de la Autoridad
Palestina con el fin de reprimir la resistencia palestina opuesta a las negociaciones de paz
(Basallote, Checa, Lépez y Ramos: 2017).

1. La construccion de una Autoridad Palestina sin soberania politica

La construccién de Estado de la paz liberal desde el planteamiento de la gobernanza entendida
como construccién de soberania fue aplicada sensu estricto en los Territorios Palestinos Ocupados
mediante el proceso de paz con todas sus consecuencias®. Se construyd un cuerpo politico y
gubernamental transitorio al amparo de lo establecido en la Declaracién de Principios de 1993,
gue asumia la creacién de una autoridad de gobierno palestino de caracter interino en Gaza y
Cisjordania, en el cual los palestinos asumirian gradualmente la administracidon de los territorios

7 Esta expresidn nos remite a la obra de Boaventura de Sousa Santos en la que la légica de apropiacién/violencia es la
que opera en los territorios coloniales, la zona del no ser, frente a la logica de regulacién/emancipacién propia del
pensamiento occidental moderno. Véase: DE SOUSA SANTOS, Boaventura (2010): Para descolonizar Occidente: mds
allé del pensamiento abismal, Buenos Aires, CLACSO.

8 La cuestién de Palestina se releva como un caso de andlisis particular puesto que no se trababa meramente de
reforzar unas instituciones débiles o reconstruir unas estructuras estatales fragmentadas o hundidas a causa de un
conflicto bélico interno. En el caso de Palestina no existia un Estado previo -ni todavia existe-, tampoco existian unas
estructuras gubernamentales a nivel nacional/estatales propias si descontamos como tal el buré politico de la OLP que
operaba desde el exilio antes de 1994. Hasta entonces la “gobernabilidad” en Palestina era gestionada por la potencia
ocupante a través del Coordinator of Goverment Activities que dirigia la Administracion Civil de los Territorios
Palestinos Ocupados y era designado por las autoridades israelies.
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de los que Israel se comprometia a irse retirando progresivamente®. Este cuerpo politico, la
Autoridad Palestina, seria legitimado mediante la celebracidn de elecciones en Gaza y Cisjordania
para elegir un Consejo Legislativo Palestino y la transferencia a la Autoridad Palestina de la
administracion de los temas de educacién, sanidad, servicios sociales, cultura, impuestos vy
turismo. Por otro lado, se estipuld la creacién de una fuerza policial palestina para la seguridad
interna al tiempo que Israel seguia manteniendo el control de la seguridad de las fronteras
externas. No obstante, los problemas fundamentales de la cuestion palestina quedaron aplazadas
para el final de las negociaciones, incluyendo el estatus de Jerusalén, la situacidn de los refugiados
palestinos, el asunto de las colonias, el establecimiento de las fronteras definitivas y los acuerdos
definitivos en materia de seguridad (Shlaim, 2005: 250-254). Siendo estos los temas mas
complejos y delicados del conflicto, fueron relegados a una ultima fase de las negociaciones y
hasta el dia de hoy siguen sin ser resueltos?©.

Aunque la construccién de la Autoridad Palestina era considerada de importancia capital como
base de las estructuras de gobierno del futuro Estado de Palestina, lo cierto es que durante la
primera etapa interina de los Acuerdos de Oslo, la dimensién institucional y gubernamental del
desarrollo de Palestina fue relegada a un segundo plano frente a la asistencia técnica para el
crecimiento econdmico y la promocidn del sector privado (Sayigh y Shikaki, 1999). Desde la firma
de la Declaracién de Principios de 1993, los Territorios Palestinos Ocupados quedaron
subordinados a las prescripciones de las instituciones donantes internacionales, cuyas
recomendaciones afectaron profundamente a la economia y politica de la Autoridad Palestina.
Mientras los EE. UU. guiaban politicamente las negociaciones de paz, el Banco Mundial fue el
encargado de gestionar el programa marco que guiaria el desarrollo econédmco de los Territorios
Palestinos Ocupados y la ayuda internacional para tal fin. El Programa de Asistencia Urgente del
Banco Mundial de 1994 que marcé las directrices de la ayuda internacional durante la década de
1990, ponia de relieve la necesidad de mejorar la capacidad institucional de las autoridades
gubernamentales que iban a ser recién creadas. No obstante, el posterior apoyo a los aspectos
politico-institucionales del desarrollo de Palestina y la democratizacion de las instituciones
palestinas, termind siendo marginal. Por otro lado, las consecuencias destructivas que han traido
consigo las restricciones de soberania de la Autoridad Palestina en todas las esferas, politica,
econdmica y de seguridad en su propio territorio, llevaron a un aumento del descontento de la
poblacién palestina, a la pérdida de legitimidad de la propia Autoridad Palestina, y a un desgaste
de la confianza en los Acuerdos de Oslo, que vino acompafiado de un aumento del apoyo hacia
grupos de resistencia armados contrarios a los mismos, aspectos que explican en gran medida el
estallido de la Segunda Intifada en el afio 2000.

9 Segun la divisién territorial de los Acuerdos de Oslo en zonas A, By C, la Autoridad Palestina tomaria el control sobre
la seguridad exclusivamente en el drea A, asi como todas aquellas competencias referentes a la administracion civil de
la poblacién. En el drea B sélo tendria autoridad en la gestién administrativa civil, quedando el control del territorio
bajo administracidn israeli. El resto del territorio, el area C, quedaria bajo total control de Israel en cuestiones civiles y
de seguridad, quedando la administracion civil de la poblacidn bajo 6rdenes militares. Esto significd que en la practica
la Autoridad Palestina sélo tenia jurisdiccidn civil y territorial sobre el 17,2% de los Territorios Palestinos Ocupados.
Para mas informacion ver: PASSIA (2010): Area C, The Key to the Two-State Solution, Jerusalén, PASSIA. Disponible en:
http://www.passia.org/publications/bulletins/area-c/area-c.pdf

10 En la Declaracién de Principios se tomaron en consideracién las resoluciones 242 y 338 de la ONU, pero sin
embargo se omitieron las resoluciones 181 de 1947 que estipulaba el plan de particion de Palestina y la
internacionalizacién de Jerusalén asi como la 194 de 1948, relativa al derecho al retorno y compensacion de los
refugiados palestinos.
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En el afo 2003 se presentd un nuevo plan de paz comunmente conocido como la Hoja de Ruta. En
este nuevo plan, las exigencias al pueblo palestino eran claras: constituir un gobierno democratico
y establecer unas fuerzas de seguridad que reprimiesen la resistencia armada surgida durante la
Segunda Intifada y con las que Israel estuviese conforme. Estas mismas sirvieron para aplacar la
oposicidn palestina interna critica con la propia Autoridad Palestina (Reinhart y Ahronoth 2003).
Sin embargo, el plan de la Hoja de Ruta no prestd de nuevo atencidén a la ocupacion israeli de
Cisjordania, Gaza y Jerusalén Oriental, ni a las colonias israelies, y simplemente exigié a Israel su
paralizacion pero sin dejar del todo definida la cuestién territorial de su retirada. En su lugar, puso
la atencidén en cuestiones de la politica interna de Palestina y en cémo combatir la violencia
palestina (Khalidi, 2003). Al igual que en los Acuerdos de Oslo de 1993, se aplazaban para las
negociaciones finales las cuestiones esenciales del proceso colonial sionista de Palestina. Esto ha
permitido que Israel pudiese seguir con su estrategia dilatoria mientras continuaba profundizando
la colonizacion (Abu-Tarbush, 2009, 2013).

La Hoja de Ruta fracaso tras las elecciones de 2006 influyendo directamente en el “nuevo proceso
de paz”, en la politica interna palestina, asi como en la ayuda internacional. La lista politica
“Cambio y Reforma” que representaba a Hamas, gana las elcciones al Consejo Legislativo
Palestino. Estos resultados electorales no son reconocidos ni por Fatah —en el poder de Ia
Autoridad Palestina y la OLP hasta el momento—, ni por la comunidad internacional que apuntala
en el poder a Mahmoud Abbas, quien habia ganado las elecciones presidenciales en 2005, pero no
asi las parlamentarias de 2006. Inmediatamente se produce una fractura interna en el gobierno de
Palestina que lleva a una divisién de unidad nacional que dura hasta el dia de hoy, a pesar de la
firma en 2014 del débil Acuerdo de Doha de reconciliacion nacioal. Es importante resaltar el
bloqueo financiero que ejercierom los donantes al ejecutivo de Hamds de la Autoridad Palestina, y
la creacidon de un sistema de financiacidon paralelo con el fin de poder distribuir los fondos
necesarios sin recurrir a los canales habituales que pasaban por el control de los Ministerios
palestinos. Aunque este Mecanismo Internacional Temporal (TIM por sus siglas en inglés) evitd
inicialmente el colapso financiero de la Autoridad Palestina, el bloqueo provocé una gran
disminucion de la disponibilidad de recursos, que resulté en una implosién gradual de sus
instituciones debido a la incapacidad del pago de salarios de sus funcionarios, privacién de
servicios civiles e incapacidad para prestar servicios bdsicos a la poblacién. La pérdida de
transparencia y rendicién de cuentas volvid a ser especialmente flagrante, causando un retroceso
tras afios destinados a fortalecer las capacidades democraticas y de buen gobierno (Nashashibi,
2007). Posteriormente, todo esfuerzo por impulsar el proceso de negociaciones se vio de nuevo
abocado al fracaso con la fractura politica interna palestina de 2007, en la que Hamds tomé el
poder en la Franja de Gaza tras enfrentamientos armados con las fuerzas de seguridad de la
Autoridad Palestina, situacion en gran medida provocada tras el rechazo de la comunidad
Internacional de los resultados de las elecciones de 2006, y que termind en lo que algunos han
calificado como “guerra civil”, llegando a la insdlita situacién en la que “emergen” una suerte de
dos gobiernos, uno en Gaza otro en Cisjordania, pero en ausencia de Estado (Alvarez-Ossorio,
2007).

En un contexto de absoluta divisidn del movimiento nacional, con la mayoria de los integrantes del
Consejo Legislativo Palestino encarcelados por Israel —haciéndolo de facto inoperante— y con el
mandato de la presidencia palestina técnicamente expirado desde 2009; la Autoridad Palestina
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hizo un nuevo esfuerzo por aumentar su legitimidad ante el pueblo palestino —pero
especialmente ante la comunidad internacional—, lanzando en 2008 el Plan Palestino de Reforma
y Desarrollo (PRDP por sus siglas en inglés) disefiado y dirigido por Salam Fayad, el entonces
Primer ministro de la Autoridad Palestinall. Bajo los parametros del denominado “paradigma
fayadista”, la Autoridad Palestina, con el apoyo de la comunidad de donantes, procuraba la
construccion del Estado palestino a través de cuatro pilares: la reforma del sector de seguridad y la
aplicacion del Estado de derecho; la construccién de instituciones de la Autoridad Palestina
responsables politicamente; la prestacién efectiva de servicios publicos; y el crecimiento
econdmico liderado por el sector privado en una economia de libre mercado. A través de la
implementacién de estas politicas, surgiria una "nueva" Cisjordania y la Autoridad Palestina se
transformaria en un Estado funcional (Tartir, 2015: 480-481). Alaa Tartir admite que el
“fayadismo” como paradigma ha sido tan criticado como aplaudido. Algunos han celebrado las
reformas de Fayad y argumentan que una mejor gestion y transparencia de la Autoridad Palestina
ha favorecido la consolidacidon de la paz y el desarrollo de Palestina. Mientras, otras voces se
oponen al modelo del programa de Salam Fayad por profundizar el proceso de neoliberalismo
econdmico como estrategia para alcanzar la paz y el Estado de Palestina. Segun sus criticos, el
“fayadismo” no fue tan bien recibido por el conjunto de la sociedad palestina como por la
comunidad internacional, la cual le ofrecié un creciente respaldo tanto politico como mediatico.
Entre la sociedad palestina critica, el plan de reforma y desarrollo de Salam Fayad, fue visto como
un programa que ofrecia desarrollo, crecimiento y prosperidad pero de nuevo sin ninguna
estrategia de resistencia o desafio a la ocupacién y colonialismo de Israel. Se basaba en una
propuesta que pretendia construir el Estado de Palestina a través de la creacion de instituciones
econdmicas neoliberales, redefiniendo la lucha nacional palestina desde estas (Khalidi y Samour.,
2011). Es decir, seguia conservando la asimetria de poder entre Palestina e Israel, la dependencia
econdmica de Palestina tanto de Israel como de la comunidad Internacional, asi como la légica de
la primacia de la seguridad de Israel y la continuacion de su politica expansionista (Leech, 2012).
Hasta la actualidad, todos los esfuerzos para la construccidon de un Estado democratico palestino
se han visto afectados por la realidad politica de la ocupacidn israeli, la profunda crisis fiscal y la
divisién entre la Cisjordania dominada por Fatah y la Franja de Gaza controlada por Hamas.
Aunque se programaron elecciones presidenciales y legislativas para el afio 2010, estas fueron
suspendidas por falta de unidad nacional. Ademas, la constante inestabilidad politica y crisis
financieras, combinada con una tensa situacién de la seguridad, interrumpen cualquier plan de
reforma del sector publico y en los ultimos afios se han logrado escasos progresos en la reforma
de los sectores de justicia y seguridad (Comisién Europea, 2014).

En este somero recorrido que acabamos de hacer por el proceso de paz y sus planes de
construccion del Estado palestino, podemos destacar cdmo se cred una entidad a la que los
propios Acuerdos de Oslo impusieron drasticas limitaciones de soberania. En este sentido, previo
al reconocimiento de la soberania del Estado de Palestina, la poblacion de Palestina se vio
obligada a emprender toda una serie de reformas politicas y econdmicas orientadas desde el
exterior de acuerdo a los parametros establecidos por el proceso de la paz liberal, sin tener por
ello la seguridad de que la ocupacién y la colonizacién se terminaria. El disefio del proceso de las
negociaciones de paz de Oslo, desde su inicio, implicé mantener de facto la estructura econdmica

11 Las bases de la politica econémica y politica de Salam Fayad desde que fue nombrado Primer Ministro en el afio
2007 hasta 2013, estd recogida en tres documentos: AUTORIDAD NACIONAL PALESTINA (2008): Plan Palestino de
Reforma y Desarrollo (2008-2011), Ramala; AUTORIDAD NACIONAL PALESTINA (2009): Palestina: Poner Fin a la
Ocupacion. Establecer un Estado. Programa del Decimotercer Gobierno, Ramala; AUTORIDAD NACIONAL PALESTINA
(2009): Ultima fase hacia la libertad. Segundo Afio del Programa del Decimotercer Gobierno, Ramala.
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y la politica colonial israeli. El fracaso de los acuerdos se debid en realidad a la propia naturaleza
descompensada del esquema negociador caracterizado por el bilateralismo asimétrico, no
reciprocidad, gradualidad, ambigliedad, falta de mediacidn parcial externa y ausencia de garantias
(Barrefiada, 2008; Izquierdo y Alvarez-Ossorio 2007).

El dilema principal ha sido que la Autoridad Palestina no ha sido construida tanto para promover la
democracia y un Estado independiente en Palestina como para gestionar la ayuda internacional y
garantizar la seguridad de Israel (Friedrich y Luethold, 2007; Bouris, 2012). Ademas, la arquitectura
institucional establecida por medio de los Acuerdos de Oslo, basada esencialmente en la
insistencia de priorizar la seguridad de Israel, establecidé una asimetria de control entre Israel y la
Autoridad Palestina que ha sido la responsable en varios aspectos del fracaso de la gobernabilidad
de la Autoridad Palestina y el de las propias negociaciones de paz (Khan, 2004). Mientras la
poblacién local entiende la construccion de Estado como el fin de la colonizaciéon y el
reconocimiento de su autodeterminacién, para los promotores del proceso de Oslo significa la
promocién de capacidades institucionales que garanticen la seguridad de Israel y del sector
privado con el fin de conseguir la estabilidad econdmica regional (Nagarajan, 2014).

2. Mantenimiento de una economia colonial asimétrica. La paz econdmica

Del mismo modo que los Acuerdos de Oslo no estuvieron disefiados para promover un Estado
democratico independiente en Palestina, tampoco lo fueron para promover una economia
palestina independiente. La Autoridad Palestina nacié con una falta de control sobre los recursos
econdmicos mas importantes, debido al control fisico de Israel sobre todos los puntos de entrada
y salida del territorio palestino, y el cobro de impuestos aduaneros que han influido en la entrada
de capitales en la Autoridad Palestina, vulnerable a fluctuaciones derivadas de la inestabilidad
politica y de seguridad con Israel. Por otro lado, las restricciones al movimiento de las mercancias
y de los propios palestinos entre Cisjordania, Gaza y Jerusalén Este, que es un importante centro
de la actividad cultural, social y comercial de Palestina, hicieron inviable la posibilidad de una
Palestina unificada territorial y econdmicamente.

La nocién de la paz econdmica presente en los Acuerdos de Oslo no era nueva en el discurso de la
politica israeli hacia los territorios palestinos. Ya en las décadas de 1960 y 1970 se pensaba en
como la ocupacién favoreceria la unificacion econémica; asi por ejemplo, la politica del Ministro
de Defensa israeli Moshe Dayan, tras la Guerra de los Seis Dias, proponia promover el “desarrollo
econdmico” de los territorios ocupados mediante una politica econdmica de “puentes abiertos”
con la esperanza de que, mejorando las condiciones de vida del pueblo palestino, este
abandonaria las reivindicaciones de sus derechos politicos. La propuesta de Simdén Peres de 1993
del “Nuevo Oriente Medio”, que orientara la paz liberal de los Acuerdos de Oslo, formulaba la idea
de que la integracion econémica de Israel en Oriente Medio traeria paz y el desarrollo para toda la
region. Cuando Simon Peres planificd su programa de paz, describid la idea central de un nuevo
sistema de integracion econdmica de Israel en Oriente Medio, mediante la creacidon de una zona
regional de libre comercio que permitiria a Israel invertir su capital (Peres, 1993). Desde entonces,
la intergracion econdmica ha seguido siendo un elemento significativo para el mantenimiento
sostenible de la ocupacién; de hecho, constituyd un elemento clave del Protocolo de Paris de 1994
—la adenda econdmica a los Acuerdos de Oslo— estableciendo los cimientos de las relaciones
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econdmicas existentes hoy en dia entre Israel y los Territorios Palestinos Ocupados, combinando
desarrollo econémco con el supuesto proceso de paz (IKV Pax Christi, 2012).

El interés de la politica israeli por una paz econdmica con Palestina radica en tres aspectos clave.
En primer lugar, la institucionalizacion del mantenimiento de la dependencia econdmica de los
Territorios Palestinos Ocupados de la economia israeli por medio del Protocolo de Paris de 1994;
en segundo lugar, la integracién econdmica y normalizacion de Israel en la region de Oriente
Medio con el fin del boicot que ejercian los paises arabes; por ultimo, la “incrustacion” de la
economia israeli y palestina en el proceso de globalizacién, mediante la promocién de la inversion
extranjera, que dio origen a una élite neoliberal palestina e israeli que se beneficid de los
dividendos de la paz (Nitzan y Bichler, 1996, 2002; Peled, 2004).

La gestion de Israel sobre Cisjordania y Gaza ha sido colonial en la medida en que expropid tierras
palestinas y desarticuld la economia palestina, haciéndola totalmente dependiente y cautiva de la
economia israeli, incluso después de Oslo. Los Acuerdos de Oslo redefinieron, en lugar de eliminar,
la economia de la ocupacidn y el colonialismo, y convirtieron el concepto de seguridad israeli —y
no la ocupacion ilegal— en el elemento definitorio de la vida politica y econémica palestina. El
Protocolo de Paris determind el crecimiento de la economia palestina a las consideraciones
militares y territoriales israelies. Como resultado, la responsabilidad asignada a la Autoridad
Palestina para la gestiéon de su economia fue limitada en su jurisdiccién territorial, gestion de
aranceles, control de la movilidad laboral y de mercancias, asi como en la exportacion e
importacion de productos (Farsakh, 2008: 6-9). A pesar de que los Acuerdos de Oslo ofrecieron
plena administraciéon a la Autoridad Palestina sobre algunos territorios (zona A), las directrices de
la politica econdmica palestina siguieron en manos de Israel. El Protocolo de Paris otorgd poderes
limitados a la Autoridad Palestina sobre su politica econdmica e ignoré la cuestion de la soberania
del pueblo palestino sobre el uso de su tierra y sus recursos naturales, lo que implicé numerosas
limitaciones a la hora de poder planificar sus propias estrategias de desarrollo, especialmente en
la agricultura, sector prioritario en la economia palestina (Samara, 2000). De hecho, no cred un
area de libre comercio propiamente dicha, sino una unién aduanera en la que la politica comercial
de Israel se impone a la palestina y no tiene en cuenta las diferencias entre ambas economias. La
preferencia de una unién aduanera esta vinculada con el hecho de que no requiere la delimitacion
de fronteras. Esto ha permitido a Israel mantener las fronteras provisionales mientras sigue
expropiando tierras, construyendo el muro de separacion desde el afno 2002 y aumentando el
nuimero de colonias en territorios ocupados. Los productos israelies entran y son vendidos en los
Territorios Palestinos Ocupados sin practicamente ninguna restriccién, en cambio, se imponen
severas limitaciones al movimiento de productos palestinos entre los Territorios Palestinos
Ocupados e lIsrael, asi como dentro de los Territorios Palestinos Ocupados, desconectando
econdmicamente Gaza de Cisjordania, y a su vez, Jerusalén de ambas (Arafeh, 2017, 2018). Por
otro lado, uno de los aspectos mas destacados en estas relaciones econémicas desiguales, es el
control que tiene Israel sobre la recaudacién del cobro y retencién de los ingresos procedentes de
los impuestos aduaneros de los Territorios Palestinos Ocupados, que luego son transferidos a la
Autoridad Palestina. Los ingresos aduaneros se convirtieron en una de las principales medidas que
restringen el ambito de accidn de la Autoridad Palestina y una herramienta de presion politica que
es empleada por Israel mediante la amenaza de no realizar la transferencia de lo recaudado.

En esencia, el Protocolo de Paris no implicé ningin cambio sustancial en la politica de
dependencia econédmica asimétrica y colonial que venia manteniendo la ocupaciéon; y ha sido
reiteradamente empleado por Israel con el objetivo de ajustar la economia de la ocupacién a sus
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intereses, necesidades y estructura econémica, en detrimento de la economia y el desarrollo de
Palestina. Este proceso forzo a todas las clases sociales palestinas a tener que interactuar de forma
directa con la economia israeli reforzando de este modo la dependencia y debilidad econdmica de
Palestina, siendo el sector privado el motor de esta estrategia de desarrollo (UNCTAD/GDS/APP,
2006). Cabe mencionar también, que los Acuerdos de Oslo y el Protocolo de Paris normalizaron las
relaciones econdmicas coloniales que venia manteniendo Israel. La normalizacién econémica se
manifiesta a través de proyectos conjuntos palestino-israelies!? que ayudan a la potencia ocupante
a beneficiarse e infiltrar ain mads sus estructuras en los territorios ocupados, representando un
serio obstdculo para la liberacion nacional palestina (Dana, 2014).

3. La negacion del caracter colonial y la vision del conflicto

El paradigma de la paz liberal de Oslo implicé considerar que Palestina e Israel habian entrado en
una etapa de posconflicto, lo que tuvo una repercusién enorme en el enfoque de construccién de
paz desde el que se trabajdé, tanto en un nivel conceptual como de procedimiento. Esta
preconcepcion condujo a que se tendiesen a omitir las causas profundas de naturaleza colonial del
conflicto, manteniendo una visién de construccién de paz basada en la creacién de instituciones
gubernamentales palestinas, al tiempo que se promovia una economia de libre mercado bajo un
régimen de ocupacion y colonizacién que en realidad nunca cesé de consolidarse. El apoyo desde
el exterior para la construccion de paz y de desarrollo no solo obvié las causas de caracter colonial
de la ocupacidn, sino que llegd a legitimarlas, incluso por momentos a complementarse con ellas,
tal como acabamos de ver.

Durante décadas, desde las instituciones internacionales encargadas de salvaguardar el respeto
por los derechos humanos, se ha tratado la cuestién palestina-israeli como un caso de ocupacion
beligerante, algo que es incuestionable, no obstante, este ha sido un enfoque que asume que la
legislacidn internacional relevante para el andlisis de la situacion de los Territorios Palestinos
Ocupados es el Derecho Internacional Humanitario, que establece las normas en tiempos de
guerra. Desde el planteamiento de la ocupacién, los juristas y movimientos de solidaridad
internacional se dedicaron a registrar minuciosamente las violaciones del Derecho Internacional
Humanitario que Israel incumplia, dando lugar a innumerables, por momentos inabarcables,
informes, estudios y resoluciones de la ONU que se han ido quedando en papel mojado (Tilley,
2012).

Pero la narrativa de la ocupacion beligerante, siendo técnicamente correcta, ha introducido una
debilidad analitica, el error de encubrir el reconocimiento de que la ocupacion israeli también
implica crimenes contra la humanidad como el colonialismo y el apartheid (CISCH, 2009; ESCWA,
2017). El paradigma dominante de la ocupacidon se tradujo en un consenso internacional que
adopté la interpretacion de “dos pueblos en una tierra” institucionalizada en la solucién de los dos
estados de los Acuerdos de Oslo. Los supuestos desde el paradigma de la ocupacién, han sido que
entre Israel y Palestina habia un conflicto entre dos pueblos y/o naciones, en el cual una de las

12 proyectos como las zonas industriales conjuntas, los foros comerciales israelo-palestinos, las inversiones palestinas
en Israel y en sus colonias, y la gestién comun de los recursos hidricos.
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partes ocupaba parte del territorio de la otra, y las narrativas incompatibles de ambos pueblos
implicaban escalas de violencia de ataque y contraataque que solian llevar a un circulo vicioso de
violencia de unos contra otros, en las que ambas partes tenian igual grado de responsabilidad?3.
Asi pues, la férmula para la solucién fue la denominada “paz por territorios”, en la que Israel se
retiraria gradualmente de los Territorios Palestinos Ocupados, siempre y cuando el pueblo
palestino garantizase la seguridad de Israel renunciando a su resistencia (Tilley, 2012).

El discurso dominante internacional sigue describiendo a Israel como una democracia (algunos
incluso como un Estado democratico judio), y rara vez como un Estado colonial que impone a los
palestinos un sistema que combina caracteristicas de apartheid. Desde este discurso, se sostiene
un consenso internacional que sigue manteniendo los siguientes mitos: que se puede actuar bajo
el marco de interpretacion de la situacion como posconflicto; que el desarrollo puede alcanzarse
bajo una situacion de ocupacion; que existe una economia palestina independiente; y que el
Estado de Palestina puede alcanzarse mediante soluciones meramente técnicas como promover
unas instituciones democraticas y transparentes pero bajo un sistema de ocupacion, es decir, la
ilusién de que los palestinos pueden gestionar un Estado bajo las condiciones de colonialismo
existentes sobre el terreno. En definitiva se sigue manteniendo el mito de la posibilidad de la
solucion de los dos Estados, a pesar de los reiterados fracasos a lo largo de las ultimas dos décadas
en las negociaciones bilaterales entre Palestina e Israel, bajo el auspicio de los EE. UU., las cuales
han permitido la transformacion demografica, geografica y econdmica de los Territorios Palestinos
Ocupados llevada a cabo por una “colonizacién de asentamientos” (Hilal, 2015: 3-4).

A la luz del estancamiento de las negociaciones entre Israel y Palestina, y de la completa falta de
perspectivas politicas para el pueblo palestino, el cuestionamiento de los Acuerdos de Oslo cada
vez estd mas presente entre la sociedad palestina. En los Ultimos afos se han hecho repetidos
llamamientos para declarar el fin del proceso de Oslo e incluso la posibilidad de disolucion de la
propia Autoridad Palestina con todas las implicaciones que conllevarial®. Es evidente que nos
encontramos lejos de poder alcanzar una paz justa y duradera a través de las negociaciones, y
hasta podria resultar obstinado pensar que la solucién de los dos Estados resulta la Unica opcion
viable. Histéricamente han existido propuestas alternativas de paz, siendo quizas la mas conocida
la que formula una soluciéon fundamentada en la creacién de un Unico Estado binacional, en el que
la ciudadania, y no una comunidad étnica, seria el punto de partida para elaborar una constitucién
genuinamente democratica y laica que asegurase igualdad de responsabilidades y derechos a toda
su ciudadania, independientemente de su origen étnico o religioso. La idea de un Unico Estado se
remonta incluso antes del Plan de la ONU para la particion de Palestina de 1947. Igualmente, los
origenes del movimiento de liberacidon nacional palestino también dieron testimonio de esta
opcidén®>. Desde entonces, la propuesta sigue vigente y ha sido reivindicada a lo largo de los afios
por diferentes intelectuales y movimientos de solidaridad con Palestina.

13 Los movimientos de solidaridad internacional denominan a esta visién como equidistancia, es decir, una nocién que
reconoce la existencia de un equilibrio entre las partes.

14 para saber mas sobre las implicaciones de la disolucién de la AP ver los informes de “One Day After” elaborados por
el Palestinian Center for Policy and Survey Research en el afio 2013, en colaboracién con el U.S./Middle East Project
(US MEP) y el Norwegian Peacebuilding Resource Centre (NOREF). Todos los informes estan disponibles en:
http://www.pcpsr.org/en/node/104

15 Ver: BUBER, Martin; MAGNES, J. Leon y SMILANSKY, Moshe (1946): Palestine, a bi-national State, Jerusalén, lhud;
PALESTINE NATIONAL LIBERATION MOVEMENT (1970): Towards a democratic state in Palestine for Moslems,
Christians and Jews, 2th World Conference on Palestine, Amman.
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2. Repensar Palestina. Hacia una agenda de investigaciéon descolonizadora

La narrativa de paz de Oslo sigue vigente hasta el momento a pesar de su evidenciado fracaso, y
no se ha reformulado a pesar de surgir cada vez mas voces criticas hacia el mismo, tanto dentro
como fuera de Palestina. En los ultimos afios estamos presenciando el surgimiento de nuevas
historiografias y perspectivas que enfatizan la relevancia de hacer uso de una analitica colonial
para estudiar la ocupacién de Palestina y el movimiento sionista que la sustenta. Esta nueva
mirada pretende “ir mas alld” de la narrativa que define la historia politica de Palestina en
términos de conflicto, basada en el andlisis de cdmo establecer mediante negociaciones algun tipo
de Estado palestino que conviva pacificamente con el Estado de Israel. Comprender a Israel como
un Estado colonial nos ayuda a cuestionar la narrativa de Oslo de resolucién de conflictos y didlogo
entre dos partes iguales, para avanzar en un andlisis serio de las continuidades estructurales del
sionismo y la ideologia que guia las politicas y prdacticas israelies hacia los palestinos tanto en los
Territorios Palestinos Ocupados como en el propio Estado de Israel. Igualmente, sirve como un
medio para oponerse a la fragmentacion de la tierra, la poblacién y la economia palestina
producidos por este proyecto. Salir del impase en el que se encuentran las negociaciones de Oslo
requiere un compromiso con el proceso de descolonizacién de Palestina, nuevos marcos y nuevos
presupuestos para entender por qué el conflicto persiste. Solo por medio del fin de la ocupacién y
la eliminacidon de las estructuras de opresidn que crean el apartheid y el colonialismo israeli
existentes sobre el terreno, podremos discutir sobre una solucién futura a largo plazo (Tartir,
2015).

El analisis del colonialismo para explicar lo que sucede en Palestina no es nuevo. Hubo un tiempo
en el que sirvié como elemento ideoldgico principal para el movimiento politico palestino, que
abordod la cuestidn de la descolonizacién a través de la lente anticolonial de liberacion nacional.
Igualmente, el trabajo intelectual de muchos escritores, académicos y activistas, principalmente
de la izquierda politica, ha concentrado su analisis en el sionismo como un movimiento colonial
conectado con el imperialismo europeo con el que se dio una colaboracién mutua (Rodinson,
1973; Shafir, 1989; Masalha, 2012; Golan, 2011). Aunque el marco de andlisis del colonialismo
nunca se ha abandonado del todo, perdié fuerza a partir de los Acuerdos de Oslo. No obstante,
recientemente se ha recuperado junto con el auge del campo de estudios del colonialismo de
asentamiento de la ultima década a raiz de la obra de Patrick Wolfe. La obra de Wolfe aporté una
descripcién tedrica de las estructuras que caracterizan el colonialismo de asentamiento, a partir
de la cual ha permitié el surgimiento de numerosos estudios de caso comparativos que han
profundizado en el conocimiento de este campo de estudio'®. Su idea principal ha sido resumida
en numerosas ocasiones mediante su expresion: “los colonos vienen para quedarse, el
colonialismo de asentamiento es una estructura, no un evento”. Este planteamiento condensa su
explicacidon del proceso de construccidn social y politica del modo especifico del colonialismo de
asentamiento, donde la eliminacion del otro y el acceso al territorio es el principio organizativo de
la sociedad colonial. Es decir, la légica de la eliminacidn es inherente al colonialismo de

16 para ver mas sobre estudios de colonialismo de asentamiento: PEDERSEN, Susan y ELKINS, Caroline (ed.) (2005):
Settler Colonialism in the Twentieth Century, Londres, Routledge; VERACINI, Lorenzo (2010): Settler Colonialism: A
Theoretical Overview, Hampshire, Palgrave MacMillan.
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asentamiento, y el motivo principal para la eliminacidn no es tanto la raza, la religion, la etnia o el
grado de civilizacion —aunque estén presentes— sino el acceso al territorio, siendo la
territorialidad un elemento irreductible de esta forma de colonialismo (Wolfe, 2006). El propio
Wolfe describe en su analisis al sionismo como una forma de colonialismo de asentamiento.
Simultdneamente comienzan a surgir estudios comparativos del movimiento sionista con otras
formas de colonialismo como fueron los casos de Sudafrica, la antigua Rodesia, o casos como los
de Australia, Canada y EE. UU. (Collins, 2011; Krebs y Olwan, 2012; Veracini, 2013; Piterberg, 2015;
De Jong, 2017). Estos analisis se concentran en describir las estructuras y la ideologia que
impulsaron el movimiento sionista, resaltando la primacia en la apropiacion de la tierra y la
limpieza étnica como piedra angular para comprender este movimiento.

El primer Congreso Sionista que tuvo lugar en Basilea en el afio 1897, caracterizé a Palestina como
una tierra sin pueblo. Esta idea de definir Palestina como una terra nullius que sostuvo el sionismo
es una cuestién fundamental para comprender el cardcter colonial de este proyecto politico desde
su origen, y la incompatibilidad de su éxito con la existencia de poblacién nativa en la tierra de
Palestina. A diferencia de otros casos de colonialismo, para el sionismo, la apropiacién y control de
la mdxima cantidad de tierra, asi como la eliminacién de la poblacién nativa que la habitaba, han
estado presentes en su discurso politico desde el inicio y se han mantenido con la creacién del
Estado de Israel. Cuando se pretende analizar el sionismo como una forma de colonialismo, nos
encontramos con que el debate se complejiza si lo que se pretende es analizar los marcos
ideoldgicos y las estructuras propias del modo de colonialismo que caracterizan el movimiento
sionista. Segln la narrativa sionista —y la comunidad internacional que la apoyd— el sionismo es
un movimiento justo de liberacién nacional que llevd la modernizaciéon y el progreso a una
Palestina primitiva. No obstante, destacados autores como llan Pappé defienden que el sionismo
es una forma no convencional de colonialismo que se diluye en unas caracteristicas nacionales
fuertes. Aunque el sionismo piensa por un estimulo nacionalista, actia como un colonialismo,
siendo la tierra un asunto central. Es decir, la territorializacidon del discurso sionista es lo que
transformé al sionismo de un proyecto nacional a un proyecto colonial (Pappé, 2008). Dicho de
otro modo, la colonizacién tuvo que ser el instrumento estructural de construccién nacional, no la
consecuencia de un movimiento de liberacion nacional (Sayegh, 1965: 2). Asi, desde la perspectiva
analitica de Wolfe que acabamos de resumir, podemos considerar que el sionismo no es un evento
(i.e. la guerra de 1948), el sionismo es una estructura, y es una estructura colonizadora de
asentamiento, lo fue a finales del S XIX, y lo sigue siendo a dia de hoy. Ademas, en muchos
sentidos, el discurso sionista sobre Palestina es orientalista y a la vez colonialista. En la idea de que
Israel es un Estado europeizado, occidentalizado y democratico, se perfila una colonialidad
inherente vinculada a la idea del sionismo como forma de modernizacién y desarrollo, en
oposicion al indigena hostil que es representada generalmente mediante la retérica del terrorismo
palestino (Pappé, 2014).

Trabajar desde un marco de interpretacion colonial como alternativa al proyecto dominante de la
paz liberal tiene importantes implicaciones contrahegemodnicas para reformular Israel-Palestina y
para proponer alternativas al proceso de Oslo, quebrantando ambas ldgicas de
apropiacion/violencia y de modernizacion/desarrollo que construyé. Desde esta perspectiva,
cuestionar el paradigma dominante de la paz liberal que ha guiado el Proceso de Oslo, significa
también preguntarse si buscamos una paz que sea modelada segun el contexto del colonialismo, o
segun las practicas y formas de conocimiento alternativas y saberes locales. Oponerse al proceso
de Oslo no significa estar en contra de la paz. Mds bien se trata de proponer el reto de cémo
emprender un analisis de los proyectos de construccidn de paz que atienda a las practicas
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micropoliticas cotidianas del colonialismo y a las estructuras econdmicas y politicas globales, asi
como al modo en que ambas se relacionan manifestdndose en la vida cotidiana de la resistencia
local palestina. En este caso, implica explorar cémo la lucha de liberacién palestina, a lo largo de
su historia de resistencias, ha propuesto sus propias nociones alternativas de paz al paradigma
hegemonico. Estas propuestas, considerando el caracter colonial del conflicto, afirman que no es
posible resolverlo simplemente promocionando una gobernanza de la Autoridad Palestina con el
objetivo de que sea un “interlocutor valido para la paz” segun las exigencias de Israel, o el modelo
econdmico liberal que se promovid desde el exterior. Lo que proponen es que se hagan ofertas de
paz que atiendan a las injusticias basicas y la opresién que provoca una dominacién colonial como
la ocupacion israeli.

Para avanzar y crear una agenda de investigacién liberadora y transformadora, es necesario
analizar la estructura que sustenta las tacticas coloniales de Israel. No obstante, este marco de
analisis no debe quedarse en la “pura teoria” y de bebe servir para proponer alternativas politicas
(Busbridge, 2017: 15). Ademas, esta perspectiva ofrece una poderosa herramienta politica y
tedrica para reorientar y crear alianzas y convergencias de solidaridad con otras luchas en
circunstancias de colonialismo y racismo similares, recuperando por otro lado, la propia historia de
internacionalismo anticolonial que caracterizd el movimiento nacional palestino en anteriores
décadas (Jabary et al., 2012). Puesto que la particularidad del colonialismo de asentamiento es
subrayar la eliminacidn del otro, una de las prioridades en la forma de resistirlo es mediante la
permanencia de los nativos y destacar la importancia de la centralidad de la tierra y la memoria
para un proyecto emancipador (Tabar, Desai, 2017). Iniciativas que recuperan la narrativa de la
historia palestina y que en gran medida significan el reconocimiento de la memoria histérica de la
nakba palestina, ademas de resistir los procesos de memoricidio (Ramos, 2015) producidos sobre
los territorios colonizados.
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Resumen

Ignacio Olaglie (1903-1974) fue un historiador aficionado cuya celebridad procede, sobre todo, de
haber cuestionado la idea de que el origen de al-Andalus esté vinculado a la conquista de la
peninsula ibérica por los musulmanes a partir del afo 711. De acuerdo con sus ideas
ultranacionalistas (fascistas), Olaglie pretendié demostrar que la formacién de una sociedad arabe
e isldmica en la Peninsula fue fundamentalmente, el resultado de causas internas. Pese a la
condicidn amateur del autor y al caracter fraudulento de sus propuestas, sus ideas siempre han
gozado de un cierto nivel de difusidn, sobre todo en ambitos extraacadémicos. Mi objetivo en este
articulo se centra, sobre todo, en analizar el proceso de gestacion y edicién de su proyecto
negacionista. Para ello me he servido del archivo privado del propio autor depositado en la Casa
de Veldzquez, a través del cual puede obtenerse una clara imagen de la consecucién de sus
objetivos historiograficos.

Palabras clave. Al-Andalus. Casa de Velazquez. Conquista isldmica. Fascismo, Negacionismo.
Olaglie.

Abstract
Ignacio Olagiie (1903-1974) was a Spanish amateur historian who achieved fame by calling into
guestion the idea of the origins of al-Andalus being linked to the Islamic conquest of Iberia in 711
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CE. According to his own ultranationalist (fascist) personal believes, Olaglie claimed that the
existence of an Arab and Islamic society in Iberia was the result of an inner historical process and,
therefore, must be simply understood as just one more achievement of the eternal Spanish
genius. Despite the amateur status of the author and the blatantly fraudulent nature of his
approach, his ideas have reached a certain level of diffusion in Spain, especially, but not only, in
non-scholarly circles. This article is based on Olaglie’s private archive, preserved at Casa de
Veldzquez (Madrid). My goal is to analyze the origins and edition process of his historiographical
project, which were aimed mainly at the publication of a monograph work devoted to prove that
Muslims never conquered Spain.

Key words. Al-Andalus. Olagtie. Islamic conquest. Denialism. Casa de Veldazquez

Introduccién®

Ignacio Olagiie fue un historiador aficionado cuya notoriedad procede, sobre todo, de haber
cuestionado la idea de que el origen de al-Andalus esté vinculado a la conquista de la peninsula
ibérica a comienzos del siglo VIII por contingentes drabes y beréberes que actuaban al servicio del
Califato Omeya de Damasco, proponiendo, en su lugar, que la aparicidon de dicha entidad histdrica
se habria producido debido, fundamentalmente, a causas internas.

La condicién amateur del autor se explica en base a dos circunstancias fundamentales. En primer
lugar, su carencia de formacidén especializada, que le incapacitaba para la elaboraciéon de
propuestas historiograficas consistentes y basadas en una utilizacion metodolégicamente rigurosa
de los testimonios histdricos. A este respecto, la exhaustiva critica a la que ha sido sometida su
produccidn escrita deja pocas dudas respecto a la naturaleza fraudulenta de sus ideas, basadas, en
unos casos, en un uso parcial y sesgado de las fuentes, y en otros en el completo soslayo de las
mismas (Garcia San Juan 2013). Asimismo, debido a su carencia de vinculos estables con el mundo
académico, en particular en Espaiia, si bien Olaglie logrd establecer ciertas relaciones personales
en el extranjero, las cuales facilitaron la difusidon de su obra, como pondré de manifiesto en las
paginas siguientes. El amateurismo del autor, por lo demas, queda de manifiesto en su ausencia
de los principales repertorios de historiadores espafioles contemporaneos?.

Pese a su naturaleza fraudulenta, las propuestas de Olagiie siempre han gozado de un cierto nivel
de difusién, sobre todo en dmbitos extraacadémicos, la cual se ha incrementado en tiempos
recientes de manera inusitada, debido a varios factores. La obra que contiene la versién mas
desarrollada de sus planteamientos, La revolucion isldmica en Occidente, publicada originalmente
en 1974, ha sido reeditada en dos ocasiones por dos editoriales distintas, ambas cordobesas, en
menos de quince afos (2004 y 2017), lo cual revela la existencia de sectores interesados en

! 'Este trabajo es el resultado de una estancia como Investigador Residente en la Casa de Velazquez. Quiero
manifestar mi sincero agradecimiento a los responsables académicos del centro por su acogida, asi como al
personal de la Biblioteca por su atencidn al facilitarme la consulta de la documentacion'

2 Olaglie no aparece registrado en Pasamar y Peiré 2002, ni tampoco en el Diccionario Biogrdfico Espafiol, publicado
por la Real Academia de la Historia (2011-2013), y que contiene 40.000 biografias de personajes relevantes de la
historia de Espafa pertenecientes a todos los @mbitos. En cambio, si es resefiado en el repertorio de medievalismo
hispanico: Sdez y Rosell 1976-1985, Ill, pp. 46-47.
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reactivar su vigencia®. Asimismo, en 2006 dichas ideas fueron respaldadas en Espafia, por vez
primera, desde el dmbito académico (Gonzalez Ferrin 2006), hecho que marca un salto cualitativo
de enorme relevancia en la legitimacion de lo que, hasta esa fecha, no habia pasado de ser mero
entretenimiento para aficionados a las teorias conspiratorias sobre el pasado.

Como veremos en la parte final del articulo, la critica historiografica ha dejado constancia de la
verdadera naturaleza historiografica del fendmeno negacionista desde el mismo momento de su
aparicién. Por lo tanto, mas que incidir en dicha labor critica, en este trabajo pretendo, sobre
todo, analizar su proceso de gestacion y desarrollo. Para ello me he servido del fondo documental
del propio autor depositado en la Casa de Veldzquez (Madrid) desde 1974 e integrado por un total
de 17 cajas de archivo, cada una de las cuales contiene un numero variable de carpetas y
manuscritos®. La documentacién no estd totalmente ordenada, aunque si guarda cierta
coherencia, al menos en algunos casos. Asimismo, las carpetas suelen llevar titulos en el exterior
cuyos enunciados, a veces, solo coinciden de manera parcial con el contenido real. También he
tenido la oportunidad de revisar la informacién registrada en la Fundacién Juan March (Madrid)
relativa a la edicién de La revolucion islémica en Occidente’.

Esta documentacion revela datos hasta ahora inéditos sobre el proceso de elaboraciéon del
proyecto negacionista, datos que, a mi juicio, poseen un enorme interés para entender por qué y
como las infundadas ideas de un historiador aficionado, carente de formaciéon y criterio para
interpretar las fuentes, han podido llegar a ser admitidas en ciertos sectores académicos. Una de
las partes mas importantes es la integrada por la correspondencia, tanto activa como pasiva, ya
que, por fortuna, Olagle tenia la costumbre, no sélo de guardar las cartas que recibia, sino
también de hacer copias de las que mandaba. Esto permite obtener una imagen muy completa de
sus contactos académicos internacionales, sobre todo franceses, asi como de las relaciones que
mantuvo con las distintas editoriales con las que intenté publicar, tanto en Espana como en
Francia, principalmente. Dicha correspondencia apenas ha sido aprovechada hasta el momento,
con la Unica excepcién de B. Vincent® y M. Fierro, que la utilizé parcialmente en la que fue la
primera aproximacion de importancia a la obra historiografica de Olaglie y a su proceso de su
recepcioén (Fierro 2009).

La etapa anterior a la Guerra Civil

®la primera de dichas reediciones fue realizada por la editorial cordobesa Plurabelle (2004), con la colaboracién de la
Junta de Andalucia, e incluia un prélogo del célebre historiador francés B. Vincent. La mas reciente (2017) ha sido
publicada por la también cordobesa Almuzara, cuyo propietario, el exministro Manuel Pimentel, reconvertido desde
su salida del Gobierno en paladin de Blas Infante, es en la actualidad el principal promotor de las ideas de Olagiie:
véase Garcia Sanjuan 2018a.

* Esta documentacién forma parte del legado de Olagiie en la Casa de Velazquez, que se produjo tras su muerte y del
que forma parte, asimismo, la biblioteca del autor, integrada por mas de dos mil libros y revistas y mds de cien libros
antiguos (siglos XVI y XVII). Véase “In Memoriam. D. Ignacio Olagiie Videla’, Mélanges de la Casa de Veldzquez, 10-1
(1974), p. 599; Delaunay 1994, p. 477.

> Agradezco a los responsables de la Fundacién la autorizacion para la consulta del expediente.

® Vincent no indica haber utilizado el material perteneciente al archivo de Olagilie, si bien es algo que resulta evidente
a la luz de su texto, en el que menciona su correspondencia y cita parrafos de sus cartas (Vincent 2004).
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La correcta comprensidon de los planteamientos historiograficos de Olaglie exige tomar en
consideracion, en primer lugar, su formacién y sus compromisos ideoldgicos. Lamentablemente, el
periodo anterior a la Guerra Civil, el mas importante en este aspecto, resulta ser la parte peor
documentada de su vida en la documentacidn consultada.

Nacido en San Sebastidan en 1903, parte de su juventud parece haber transcurrido en Francia,
donde su madre (Consuelo Videla y Elio) se trasladé a vivir tras enviudar y casarse en segundas
nupcias en 1919 con Emilio Rancés y de la Gandara, Marqués de Casa Laiglesia’. Cursé estudios de
Bachillerato en los Jesuitas de Hernani y en Toulouse®, y posteriormente se habria licenciado en
Derecho en la Universidad de Valladolid®, donde consta qgue recibié cierta formacién histdrica,
aunque no parece haber destacado especialmente en ella™®.

Antes de 1936 su actividad mds conocida se desarrolla en el Museo Nacional de Ciencias Naturales
de Madrid, donde durante doce afios (1924-1936) fue uno de los colaboradores del castellonense
José Royo Gémez (1895-1961), el mds célebre gedlogo y paleontdlogo espafiol de la época,
exiliado en Colombia y Venezuela tras la Guerra Civil (Truyols y otros, 2004). La relacién entre
ambos debié ser muy estrecha, pues mantuvieron contacto hasta la muerte de quien Olagiie

siguié considerando, durante muchos afios, como su ‘maestro’?.

A lo largo de esta primera etapa, la Historia no parece haber sido un centro de interés principal
para Olaglie, cuya vocacion historiogréfica sélo empezara a manifestarse a partir del final de la
Guerra Civil. En efecto, su produccion escrita en estos afios se vincula, sobre todo, al ambito de la
literatura y el teatro, con obras como Martin Alegret, el organero: novela sobre un tema musical
(1928) o El demonio y las yemas de San Leandro (1933).

Aunque las circunstancias vividas por Olagie durante la Guerra Civil no se conocen con exactitud,
los testimonios acreditan que atravesod por dificultades, sin duda relacionadas con su militancia
politica, un aspecto del que, sin embargo, hay muy poco rastro en la documentacion. Entre dichos
testimonios se encuentra un ejemplar original del panfleto que contiene el ‘Manifiesto politico’ de

7ABC, 17 Abril 1919; El Sol, 17 Abril 1919. La casa de Olagiie en San Sebastian se llamaba ‘Villa Consuelo’, sita en Avda.
Satrustegui, 5, frente a la playa de La Concha.

Caja 1. Carpeta ‘Manuscritos Olaglie’, contiene hoja manuscrita titulada ‘Cronologia’, con anotaciones
correspondientes a los afios 1914-1923. Respecto al afio 1919 anota: ‘Toulouse - Examen Bachillerato’ y respecto a
1920, ‘Toulouse, Rue des Trente Six Ponts. Titulo ler Grado Bachiller’. Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’,
contiene carta de invitacion del Rector de la Universidad de Toulouse fechada el 17 Mayo 1951, en la que le indica:
‘nous savons que vous avez fait a Toulouse une partie importante de vos études’.

% Asi lo indica en el CV que Olagiie presentd para solicitar las Ayudas a la Investigacion de la Fundacidn Juan March en
1960. Véase Caja 4. Carpeta ‘Solicitud a la Fundacién Juan March’. Sin embargo, en su documentacién no se conserva
ningun certificado relativo a su titulacién académica.

10 Caja 7. Carpeta sin titulo, contiene papeleta de examen de la Facultad de Filosofia y Letras, Curso académico 1921-
1922, de la asignatura H2 de Espafia (general). La calificacion, obtenida en la convocatoria de Junio, fue ‘Aprobado’.
Fechado el 6 Junio 1922.

1 Caja 8. Carpeta ‘Correspondencia cientifica’, contiene correspondencia entre ambos relativa a los afios 1947-1960.
Acompafia una nota que dice ‘Cartas (algunas) de mi maestro José Royo Gomez, emigrado, muerto en el destierro y
escritas desde América’.
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las JONS™, asi como una carta de Juan de Alustiza fechada en 1940 en la que alude de manera

explicita a la ideologia fascista de Olagtie, al que califica como ‘zahori poll'tico’B:

‘Sabes que en este momento en que los acontecimientos politicos marchan a cien a la hora es
bueno recordar aquellas viejas discusiones del “Guria”* alli (sic) por el afio 28 en las que td con
una intuicién de zahori politico nos descubrias un futuro fascista. Para mi tu no eres un camisa
vieja, perteneces a su prehistoria, algo asi como el antiguo testamento del fascismo. Saludo pues
al profeta Olaglie y espero con avidez sus “Opiniones sobre la decadencia espafiola”.

Ill

Otra referencia relevante al respecto figura en la carta enviada en 1971 a Jesus de la Serna,
director del diario Informaciones, en la que Olaglie rememora brevemente las circunstancias
vividas en 1937 junto al padre del mismo™® y otros falangistaslG:

‘Mi distinguido amigo: Lo he sido de su padre. Le he conocido antes de la guerra civil, cuando era
redactor de Informaciones, con el Tebid (sic) Arrumi'’. En compafiia del ya difunto Tito Menéndez
hemos pasado juntos momentos aciagos en Salamanca, en la primavera del afio 37’.

Tales ‘momentos aciagos’ se refieren, sin duda, al arresto en Salamanca del lider falangista Manuel
Hedilla y un grupo de sus seguidores el 25 de abril de 1937, unos dias después del ‘Decreto de
Unificacion’ promulgado por Franco en dicha ciudad (Casanova 2007: pp. 350-353). Ello explicaria
otra circunstancia, hasta ahora desconocida, la del encarcelamiento de Olagilie en la prisién
donostiarra de Ondarreta, tal y como él mismo indica en una anotacion realizada en la cubierta de
uno de sus manuscritos'®:

‘Trabajo realizado en gran parte en la cdrcel de Ondarreta (julio y agosto 1938) sirviéndome de
amanuense un telegrafista de San Sebastidn, compafiero de celda, fusilado por no haber cursado
al gobernador militar el miércoles o jueves anterior al 18 de agosto un telegrama del General Mola
pidiéndole su adhesién al movimiento o algo parecido, como si estas cosas se hacian a la luz del
dia, de la prensa y de los telegrafistas’.

12 Caja 8. Carpeta ‘Temas politicos’. Fechado en Madrid en Diciembre de 1931. La fundacién de las JONS fue anunciada
en Octubre de 1931 en el semanario La conquista del Estado, creado en Marzo de ese mismo afio por Ledesma Ramos
(Gallego 2005, pp. 106-107).

13 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia literaria I'.

1 5e trata, sin duda, de un restaurante vasco. En Bilbao existe desde hace tiempo uno con ese nombre, aunque ignoro
si puede tratarse del mismo mencionado en la carta.

13 Se trata del falangista Victor de la Serna y Espina (1896-1958), hijo de la escritora Concha Espina, nombrado director
de Informaciones tras el final de la Guerra Civil.

16 Caja 7. Carpeta ‘Les arabes. Critiques et Lettres’. Citada por Fierro 2009, p. 340.

17 Viictor Ruiz Albéniz (1885-1954), sobrino del célebre compositor Isaac Albéniz (1860-1909) y periodista espafiol
conocido por el seudénimo del Tebib Arrumi (‘el médico cristiano’, en drabe), debido, al parecer, a que actué como tal
en Marruecos durante el Protectorado espafiol. Padre de José M2 Ruiz-Gallardon (1927-1986) y abuelo de Alberto
Ruiz-Gallardén (n. 1958).

18 Caja 14. Ondarreta era, precisamente, el barrio en el que estaba ‘Villa Consuelo’, la casa donde Olagiie siempre pasd
temporadas y que tomaba su nombre de su madre.
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Desconocemos la dimensidén exacta de los efectos que los problemas vividos durante la guerra
pudieron llegar a causarle, aunque hay algunas referencias a la pérdida de libros y documentos™.
Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que Olaglie parece haber gozado tras la guerra de una
posicion acomodada, circunstancia de la que existen claras evidencias. Una de ellas consiste en la
localizacién de su domicilio habitual madrilefio, sito en pleno barrio de Salamanca, en la calle
Serrano, a lo que se afiadia la casa en San Sebastian mas la que se construyd, al final de su vida, en
Javea (Alicante), donde murié en 1974%°. La documentacién incluye referencias que indican la
misma realidad, tales como sus habituales veraneos en el balneario pirenaico de Panticosa
(Huesca) y en Mallorca, asi como los viajes frecuentes a Paris y otros lugares de Francia y de
Europa®’. Asimismo, como es sabido, Olagiie poseia una importante biblioteca, que incluia varias
ediciones de obras de Quevedo del siglo XVII (Moll 1980, pp. 457-494), y a la bibliofilia se afade su
aficién por la gastronomia, tipica de sus origenes vascos, de la que existe también constancia en la
documentacion preservada®. En definitiva, fue una persona que, como él afirmaba de si mismo,
se dedicé de forma exclusiva a lo que calificaba de ‘investigacidn cientifica’ y a la publicacion de
obras de caréacter literario e histérico?, no conociéndosele ninguna otra actividad profesional24.

Sin duda, esa acomodada posicion no fue ajena a otra de las facetas mas importantes del
personaje, su importante red de amistades, contactos y relaciones personales, practicamente en
todos los ambitos: politico-diplomatico, periodistico, literario, medios de comunicacién e incluso
artistico®®> o militar®®. Entre los documentos preservados se encuentran elementos que dan idea
del nivel de las relaciones de Olaglie como, por ejemplo, tarjetas de invitacion a cdcteles
organizados por personalidades francesas en Madrid como Le Comte Clauzel, Ministre
Plénipotentiaire, o el Embajador de Francia y la Baronne de la Tournelle?’. Se trata de un aspecto

19 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I’. Fechada el 16 Enero 1940, mecanografiada, membrete de ‘Legacidn de
Espafia. Caracas’. La carta esta firmada, pero sin indicacion del nombre del firmante: ‘Me alegro que hayas salvado
algo de tu casa y de tus libros, sobre todo, pues es lo que mas vale’. Caja 8. Carpeta ‘Correspondencia cientifica’,
postal de Robert Aitken fechada el 10 Enero 1940, manuscrita (en espafiol): ‘Lamento sinceramente su pérdida
irreparable de libros y documentos’.

20 Caja 9. Carpeta ‘Flammarion’, carta fechada en Javea el 2 Mayo 1972, mecanografiada (dos folios), Olaglie informa a
su interlocutor (Henri Noguéres) de que, ‘huyendo de los inconvenientes de la gran ciudad’, se ha construido una casa
en un campo de vifias situado a 1 km. de distancia de dicha poblacidn alicantina y que esta alli instalado desde el mes
de Octubre anterior, si bien sigue conservando su apartamento madrilefio.

2 Caja 9. Carpeta ‘Flammarion’, carta fechada en San Sebastian el 26 Agosto 1966, Olagie informa a su interlocutor
de que tiene previsto hacer ‘un viaje de estudio a Grecia en el mes de octubre’.

2 Caja 9. Carpeta ‘Guisos y figones’, incluye un documento mecanografiado de cuatro folios con membrete de las |
Jornadas Hispano-Francesas de Gastronomia. Vinos de Espafia en la Gastronomia Internacional, celebradas en San
Sebastian del 9 al 17 de Septiembre de 1967. La ponencia de Olagiie, contenida en dicho documento, lleva por titulo
‘¢Influencias orientales en la preparacion de chipirones?’. Asimismo, dicha Caja contiene la carpeta original de las
Jornadas, con el citado membrete.

23 Caja 4. Carpeta ‘Solicitud a la Fundacién Don (sic) Juan March’.

*la Caja 9. Carpeta ‘Cuentas Mayfe’, contiene abundante documentacién econdmica cuyo estudio permitiria apreciar
los beneficios que generaban a Olagilie sus publicaciones, charlas y conferencias.

2 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I’, incluye nota de acuse de recibo de Joaquin Argamasilla (1905-1985),
que fue Director General de Cinematografia y Teatro durante la dictadura, fechada en Madrid el 29 Mayo 1953
(mecanografiada), con membrete de dicha institucion, en la que se despide apelando a ‘nuestra buena y antigua
amistad’.

26 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I, nota de acuse de recibo de La decadencia espafiola del General
Antonio Mata Aranda (1888-1979), fechada en Madrid el 10 Enero 1944, manuscrita.

277 Caja 9. Carpeta ‘Cuentas Mayfe’.
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gue en absoluto carece de interés a la hora de comprender la difusidon de su obra historiografica,
ya que, como veremos a continuacién, Olaglie siempre se sirvid de sus contactos como palanca
principal para la promocién de sus trabajos y publicaciones®.

Origen del proyecto negacionista: La decadencia espaiiola

El final de la guerra supone el comienzo de una actividad historiografica que ocupd buena parte de
su vida, si bien, como ya se ha dicho, Olaglie carecia de formacién como historiador y nunca se
integrd en las estructuras académicas espaiolas, circunstancia que supo utilizar en su favor de una
forma muy habil, como veremos mas adelante.

La génesis de sus ideas sobre el origen de al-Andalus se encuentran en su primera obra
historiografica, La decadencia espafiola: ensayo para la rectificacion de la historia de Espafa, cuya
versidn inicial, incompleta (integrada por un solo volumen), se publicé en San Sebastian en 1939,
meses después del final de la Guerra Civil. Aunque en este primer volumen, Olagiie no llega a
desarrollar aun las ideas que, tiempo mas tarde acabarian, dandolo a conocer, La decadencia
espafiola resulta de interés debido, sobre todo, a que revela que sus planteamientos sobre el
pasado peninsular son parte integral de su ideologia fascista®, tal y como ya pusieron de
manifiesto tanto J. Rodriguez Puértolas (Rodriguez Puértolas 2008, Il, pp. 833-834) como M. Fierro.
A esta orientacidon obedece la nocidén de ‘rectificacién’, en funcién de la cual concibe la Historia
como manual de autoayuda para recuperar la perdida autoestima nacional. De hecho, La
decadencia espafnola debe ser valorada como un referente de primer orden en la conformacién de
una historiografia fascista en Espafia, si bien se trata de un aspecto que no puedo desarrollar en
este trabajo.

En estricta coherencia con el sentido de su propuesta, la obra fue resefiada muy elogiosamente en
la prensa de la época por acreditados falangistas como J. M2 de Areilza®®, su amigo J.

. 1 TV 2 , . , 34
Miquelarena®! y F. Guillén Salaya®?, asi como por el carlista J. Etayo Zalduendo®, J. M2 Salaverria®*,

28 Caja 9. Carpeta ‘Cuentas Mayfe’.

?% Los vinculos fascistas de Olagiie permiten poner de manifiesto, una vez mas, la incapacidad de sus seguidores
actuales para comprender la critica historiografica. Asi lo revela el texto siguiente: ‘Dado que, por lo visto, este sefior
era falangista, esa falacia del consecuente se arma facilmente para consumo de incautos: como Olagtie era falangista y
nego la invasion, todo aquel que niegue la invasion es falangista’: Gonzalez Ferrin 2017, p. 234. En realidad, se trata de
la enésima pose de los seguidores actuales de Olaglie para seguir fomentando su ya bien acreditado victimismo. En
efecto, la critica a los epigonos del autor vasco no incluye, en ningln caso, la calificacién de los mismos como
'falangistas'. Parece obvio, por lo tanto, de qué lado caen las actitudes falaces.

%0 piario Vasco, 8 Febrero 1940. Sobre Areilza, véase Rodriguez Puértolas 2008, |, pp. 357-360 y I, pp. 854-859.

31ABC, 2 Febrero 1940. Al igual que hizo mas tarde respecto a otra obra de Olagilie, This is Spain: ABC, 28 Junio 1954.
Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’, contiene carta de Miquelarena fechada en Londres el 25 Junio 1954,
mecanografiada, relativa a dicho libro. Autor conocido, entre otros motivos, por ser uno de los letristas de Cara al sol,
el himno de Falange: véase Rodriguez Puértolas 2008, I, p.138.

32 Informaciones, 23 Noviembre 1939. Sobre Guillén Salaya . Véase Rodriguez Puértolas 2008, |, pp. 116 y 118-119.

33 Diario de Navarra, 5 Agosto 1940.
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M. Fernandez Almagro (uno de los grandes préceres académicos del franquismo)35 y J. M2
Belderrain®®. Olaglie también envio dos ejemplares al entonces director de La Vanguardia, Luis de
Galinsoga, el cual acusa recibo de los mismos y le anuncia que se ocupard de que aparezca en su

diario ‘la oportuna critica de tan interesante y meritisimo libro’*’.

Se conserva parcialmente la correspondencia que Olaglie mantuvo con los autores de algunas de
estas resefias, entre ellos José M2 de Areilza (1909-1998), el cual elogia con entusiasmo la sintonia
de la obra con la causa fascista*®:

‘Si vivieran los grandes precursores, José Antonio y Ledesma, aprobarian de lleno su propdsito. Su
libro estd en la mejor linea de fidelidad a los fines histdricos de la revolucidn nacional’.

No fue la Unica calurosa felicitacion que recibié Olagilie desde esa perspectiva. Como es sabido, La
decadencia espafiola estd dedicada al fundador de las JONS, Ramiro Ledesma Ramos (1905-1936),
‘muerto por el resurgimiento de Espaia’ y ‘en testimonio de eterna amistad’*. Este hecho parece
haber sido el motivo principal de la carta que le envia Enrigue Compte Azcuaga4°, el cual se
presenta a si mismo como antiguo secretario de Ledesma y uno de los nueve fundadores de las
JONS* trasladandole que, a través del ‘camarada Santiago Montero Diaz’*, ha tenido noticia de
su libro, asi como de la ‘espléndida y honrosa’ dedicatoria que contiene. En un tono similar se
expresa el conocido periodista carlista navarro Jesus Etayo Zalduendo (1894-1951): ‘mi felicitacién

y mis alientos por y para su patriética tarea’®.

La correspondencia muestra que también se ocupd de difundir La decadencia espafiola en medios
académicos, haciéndola llegar a la Real Academia de la Historia que, a través de su secretario,
acusaba recibo de la obra ‘con la que justifica su docta actividad y el renombre que disfruta en

este linaje de estudios’**.

3 Espafia, 30 Noviembre 1939. Autor que Fusi 1999, p. 54, caracteriza como «maurrasiano y pre-fascista».

3 ABC, 23 Noviembre 1939. Sobre Fernandez Almagro, véase su entrada en la Web de la Real Academia de la Historia:
http://www.rah.es/melchor-fernandez-almagro/. Acceso 20 Septiembre 2017.

*1a Voz de Espafia, 10 Octubre 1940.

37 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I'. Carta fechada en Barcelona el 2 Diciembre 1939.

38 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia literaria I'. Nota fechada en Algorta (Vizcaya) el 20 Febrero 1940, mecanografiada
(a doble cara).

P gl propio Olagilie 1950-1951, I, p. 9, narra en el prélogo de la version completa de la obra (‘Confesién al lector’) que
conocidé a Ledesma en Madrid en 1930, en la galeria de arte que fundd junto a los amigos con quienes editaba La
Gaceta Literaria. De él afirma lo siguiente: ‘me dejé estupefacto y maravillado al exponerme su pretension de fundar
un partido politico’, y aflade: ‘nos hicimos amigos y conversamos bastante en aquellos dias’.

40 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I’. Nota fechada en Madrid el 27 Noviembre 1939.

i Figura como miembro del ‘Comité de Secretariado’ de las JONS en el ‘Manifiesto politico’ del que Olagilie poseia un
ejemplar, como he dicho anteriormente.

a2 Santiago Montero Diaz (1911-1985), Catedratico de Historia Medieval en la Universidad de Murcia en 1936, fue
comunista, posteriormente fascista (seguidor de Ledesma), luché en la Guerra Civil en el bando franquista, fue
admirador de Hitler, siendo inhabilitado de su catedra por el franquismo y exiliandose en Chile. Véase Pasamar y Peird
2002, pp. 422-424.

3 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I'. Nota fechada en Pamplona el 14 Marzo 1940.

a4 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I’. Nota fechada en Madrid el 9 Enero 1940.
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Datan, asimismo, de esta época los primeros intentos de Olaglie por establecer contactos con el
mundo académico francés, tal y como sugiere la nota de acuse de recibo del célebre hispanista
Marcel Bataillon (1895-1977)*, tendencia que se irfa acentuando con el paso del tiempo.

Mas de diez afios después, Olaglie pudo publicar la segunda y definitiva versidon de La decadencia
espafiola, mucho mas amplia que la anterior, integrada por cuatro volimenes que abarcan mas de
1500 pdginas. En esta ocasién fue editada entre 1950-1951 por Mayfe, propiedad entonces de dos
amigos del autor, Manuel Conde Lépez y Federico Sanchez Torre®. El propio Olagiie afirmaba
tiempo después que dicha obra le habia ocupado doce afios de su vida, desde 1938 a 1950,

‘esfuerzo llevado a cabo sin ayuda alguna, ni del estado, ni de una entidad particular’”.

Por vez primera, Olaglie pudo desarrollar sus ideas historiograficas de forma completa, incluyendo
las relativas a lo que ya denomina la ‘revolucién isldmica’*®. En ese sentido, La decadencia
espafiola pone de manifiesto que su concepto de al-Andalus como producto histérico
fundamentalmente autéctono y cuyo origen, por lo tanto, era ajeno a una accién de conquista por
contingentes arabes y beréberes, forma parte de su ‘rectificacion’ ultranacionalista de la historia
de Espana y es inseparable de ella, no pudiendo entenderse correctamente al margen del marco
ideoldgico fascista del que surge.

Al igual que con la primera version, Olaglie da la maxima difusién a la obra en la prensa49, de
nuevo con resenas de falangistas como Santiago Magariﬁos50 y Federico de Urrutia™?, y también de
otros como el ya citado Fernandez Almagrosz, Tristan la Rosa™ y Angel Dotor>*.

Asimismo, otro de los instrumentos que utilizé para promocionarla fueron sus contactos en el
ambito diplomatico, en el que tuvo muy buenas relaciones, seguramente gracias a su cercana
amistad con su paisano Luis M2 de Lojendio (1907-1987)°°, primer responsable de la Oficina de
Informacién Diplomatica desde 1946 y que, con posterioridad, se hizo monje, llegando ser elegido
Abad del Valle de los Caidos, de manera que fue el encargado de recibir el cuerpo de Franco para

> Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I’. Nota fechada en Paris el 7 Diciembre 1939, manuscrita (en espafiol),
membrete del Institut d’Etudes Hispaniques de I’Université de Paris.

4 Caja 9. Carpeta ‘Cuentas Mayfe’, carta del propietario posterior de Mayfe, Luis Moretdn, a Olagiie, fechada en
Madrid el 26 Abril 1967, lo menciona explicitamente: ‘sus antiguos amigos y paisanos los Sres. Conde Lopez y Sanchez
Torre’.

7 véase el CV gue acompaiia su solicitud a las Ayudas a la Investigacion de la Fundacion Juan March (citado mas
adelante).

a8 Olaglie 1950-1951, Il, capitulo XIV (‘La revolucién islamica’).

49 Caja 7. Carpeta ‘Criticas de periddicos’, contiene originales de todas las resefias.

£/ Correo Literario, 15 Mayo 1951.

31 Hierro, 17 Enero 1953.

>2 ABC, 8 Junio 1952.

3la Vanguardia, 12 Abril 1951.

| Telegrama del Rif, 24 Mayo 1951; Patria, 3 Junio 1951; Menorca, 23 Junio 1951; Nuevo Correo (Buenos Aires), 10
Noviembre 1951.

>3 Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’, incluye carta de Lojendio, fechada en Madrid el 4 Julio 1951, con
membrete de ‘Ministerio de Asuntos Exteriores. El Jefe Técnico de la Oficina de Informacion Diplomatica’.
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su entierro®®. Entre las personalidades de mas alto nivel diplomatico en la correspondencia de
Olaglie se encuentra otro falangista vasco, el bilbaino José F. de Lequerica (1890-1963), entonces
embajador en Washington, el cual se compromete a difundir el libro>’, al igual que Antonio C.
Zabalza, perteneciente a la misma embajada>®, Antonio M2 Aguirre, embajador en la RFA*, y su
‘antiguo y buen amigo’, también vasco, German Baraibar, a la sazén encargado de negocios en
Cuba®. Probablemente, Olagiie utilizd estos contactos diplomaticos para hacer llegar su libro al
dictador portugués Oliveira Salazar, como consta en la documentacion, lo que prueba el enorme
despliegue realizado por el autor en este dmbito politico-diplomatico®.

Pero Olaglie tampoco descuida el plano cultural y académico y, en este caso, sabemos que acudid
al literato cataldn Guillermo Diaz-Plaja (1909-1984), el cual le traslada su muy favorable opinién:
‘su trabajo me parece sencillamente impresionante y que creo que es absolutamente
imprescindible para plantear el problema general de la cultura espafola sobre bases
completamente nuevas’. De este modo, le anuncia su intencién de promocionarla: ‘Pienso
ocuparme de ella a través de mi emision literaria de Radio Nacional de Espaﬁa'sz, cosa que, en
efecto, hizo a los pocos dias, como consta en la propia documentacion®.

Otra de las personalidades del ambito literario y periodistico que estaba en su circulo de conocidos
era Juan Estelrich (1896-1958) quien, entre otras cosas, fue desde 1951 delegado permanente de
Espafa en la Unesco, una institucién con cuyos representantes franceses Olaglie tomaria contacto
a partir de finales de la década de 1950, como veremos mas adelante. Estelrich le expresa su
amistad haciéndole saber que se ha mantenido siempre al tanto de su situacidon a través de
Lojendio, sumdandose, asimismo, a la labor de promocién de la obra en la prensa: ‘cuenta conmigo
para la propaganda de tu libro en nuestro Diario y en su Suplemento Dominical. Para el articulo en
el semanario® entrega un ejemplar para el Sr. Vazquez Zamora en nuestra delegacidon en
Madrid’®.

*% Véase Fernandez 2016, pp. 213-228.

> Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’. Carta fechada en Washington el 9 Enero 1951, mecanografiada, membrete
de la Embajada.

>8 Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’. Carta fechada en Washington el 9 Enero 1951, mecanografiada.

9 Caja 9. Carpeta ‘Cuentas Mayfe’, dos cartas de A. M. Aguirre fechadas en Bonn el 6 y el 18 Noviembre 1954,
membrete de ‘El Embajador de Espafia’, denotando un trato muy familiar con el autor, al que se dirige como ‘querido
Ignacio’.

60 Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’. Carta fechada en La Habana el 12 Noviembre 1951, mecanografiada,
membrete de Embajada de Espafia en La Habana.

&1 Caja 9. Carpeta ‘Cuentas Mayfe’, carta de Mayfe fechada en Madrid el 26 de Julio 1951 (firmada por F. Sanchez
Torre): ‘celebro que hayas tenido la satisfaccion de recibir esas lineas autdgrafas de Oliveira Salazar. Demuestra ser un
hombre sencillo y correcto. No me cabe duda de que leerd con interés tu libro’. En esas fechas, Salazar ocupaba
interinamente la Presidencia de la Republica de Portugal. No he podido localizar esta nota entre la documentacién
consultada.

62 Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’. Carta fechada en Barcelona el 5 Mayo (afio tachado), mecanografiada.

63 Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’. Carta de Radio Nacional de Espafia fechada en Barcelona el 30 Mayo 1951,
dando cuenta del comentario realizado por Diaz-Plaja en la emision, el dia anterior, de ‘La pluma al viento’.

64 Ignoro a qué publicacidn se refiere. En Caja 7. Subcarpeta sin titulo, se incluye una carta de Estelrich fechada en
Barcelona el 26 Junio 1946, con membrete de Editorial Alpha, SA, manuscrita (un folio, a doble cara), adjunta a un
documento mecanografiado (cinco folios) titulado ‘Proyecto para la publicacién de un semanario en Madrid’, sin duda
obra del propio Olagle, en el que se indica que el titulo del mismo podria ser ‘Ni mas, ni menos’.

6 Caja 13. Carpeta ‘Criticas’. Dos cartas fechadas en 1951 en Tanger, donde Esterlich era director del diario Esparia.
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A medias entre el mundo diplomatico y cultural habria que situar al irlandés Walter Starkie (1894-
1976), al que Olagiie también envid la obra, como revela la carta de acuse de recibo fechada en
Madrid el 5 Marzo 1951. Starkie fue fundador y director entre 1940 y 1954 del British Institute en
Madrid, organismo dependiente del British Council (cuyo membrete lleva la citada carta).

Primeras tentativas de elaboracién de un proyecto negacionista independiente

Tras publicar La decadencia espafiola, el objetivo principal de Olaglie se centra en la elaboracién
de una obra monografica dedicada a desarrollar de forma extensa sus ideas sobre el origen de la
cultura arabe e isldmica en la Peninsula, una obra que, como él mismo afirma, habria comenzado a
escribir en el afio 1958%. Ello significa que hubo de esperar once afios hasta poder verla publicada,
si bien, al igual que en el caso de La decadencia espafiola, habria dos versiones de esa obra.

La primera versién aparecié en Francia, pais con el que tenia antiguos vinculos personales y
familiares y con cuyos medios académicos ya establece contactos intensos desde la década de
1950, entre ellos, por ejemplo, el gedgrafo Jean Sermet (1907-2003)%’. Esos contactos, de hecho,
se irdn intensificando de manera progresiva en cantidad y calidad como revela, sobre todo, su
relacion con Fernand Braudel (1902-1985) y también con los responsables de la revista Diogéne,
editada en Paris por la Unesco, primero Roger Caillois (1913-1978) y mas tarde Jean d’Ormesson
(1925—2017)68, extendiéndose, incluso, a otros sectores®. De este modo, ya a comienzos de la
década siguiente Olagiie llegaria a integrarse en la International Society for the Comparative Study
of Civilizations, creada por Pitirim Sorokin (1889-1968) y Arnold J. Toynbee (1889-1975), lo cual
debe considerarse, sin duda, como su éxito académico mas importante7°.

La primera tentativa la realiza ante Librairie Plon, editorial parisina con la que entra en contacto,
aparentemente, en 1959, cuando, en realidad, su proyecto, titulado ‘La Mosquée de Cordoue’, no
estaba ni siquiera concluido. La editorial lo remitio a Philippe Ariés (1914-1984), director de una de

66 Caja 9. Carpeta ‘Flammarion. Ignacio Olagle. La Mosquée de Cordoue et la révolution islamique’. Carta a H.
Nogueres fechada el 25 Marzo 1971.

&7 Caja 13. Carpeta ‘Criticas de Periddicos’, contiene correspondencia con Sermet, casi toda con membrete de Cabinet
du Prefet de la Haute-Garonne. Sobre este autor, muy vinculado con Andalucia, véase Bosque Maurel 1981, pp. 11-42.
T correspondencia se encuentra dispersa. Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria II’, contiene amplio dossier
relativo a dicha revista, con correspondencia que se remonta a 1957. Otras cartas en Caja 7. Carpeta ‘Cartas’ y Caja 10.
Carpeta ‘Mezquita’.

69 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria II’, contiene carta de Mademoiselle Cassin fechada en Paris el 23 Enero
1967 (manuscrita, un folio), que escribe de parte del célebre cineasta Abel Gance (1889-1981), a quien Olagie habia
dedicado en 1960 un ejemplar de su Diario de a bordo de Juan de la Cosa (1958). La remitente indica que Gance
pretende llevar a las pantallas la figura de Cristébal Coldn vy, para ello, quiere entrar en contacto con Olagle, cuya
respuesta favorable esta fechada en Madrid el 28 Enero 1967.

70 Caja 7. Carpeta ‘Anderle’, contiene abundante documentacion sobre su participacion en dicha sociedad, asi como
correspondencia con el propio Sorokin y, sobre todo, con Othmar Anderle, secretario de la sociedad v,
posteriormente, presidente.
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sus colecciones, el cual lo rechazé por razones que el responsable de la editorial (Charles Orengo,
Directeur littéraire) explicaba a Olagiie con las palabras siguientes’":

‘Je ne parle pas, volontairement, de votre projet sur "La Mosquée de Cordoue"; vous avez eu un
entretien avec Monsieur Philippe Aries, qui est directeur de la seule collection ou un tel ouvrage
puisse étre inséré et je crois qu’il vous a fait part trés précisement de son point de vue: il lui est
impossible de se prononcer sur un projet, intelligent certes, mais que ne donne pas une idée
suffisante de I'ouvrage auquel il pourrait aboutir. Il faut donc un manuscrit définitif pour que
Monsieur Ariés puisse nous demander d’établir un contrat. Je ne sais finalement si, entre nous, les
ponts sont coupés: ils le seront si vous considérez qu’ils doivent I'étre. Autrement c’est bien
volontiers que nous étudierons le manuscrit de "La Mosquée de Cordoue", en vous promettant
cette fois une réponse plus prompte’.

Al afio siguiente, Olaglie pone en marcha una segunda iniciativa para sacar adelante el proyecto,
ahora en Espafia, presentdandose como candidato a unas ‘Ayudas a la Investigacidon’ que, desde
afios atras, convocaba la Fundacién Juan March. La memoria de su proyecto llevaba por titulo ‘La
Revolucién isldmica en la Alta Edad Media Espafiola’’?, muy similar, por lo tanto, al que tendria la
edicidn definitiva de su manifiesto negacionista (La revolucion isldmica en Occidente), publicado
por la misma institucién en 1974. Dos de los miembros del jurado encargado de otorgar las ayudas
se dirigieron con posterioridad a Olaglie de forma personal lamentando la decisién, lo cual revela,
probablemente, una cierta relacién o conocimiento previo entre ellos: Fernandez Almagro,
designado por la Real Academia de la Historia’® y J. Camén Aznar (1898-1979), Catedratico de
Historia del Arte Medieval en la Universidad de Madrid y miembro del jurado a propuesta del
csic’.

Como veremos mas adelante, Olaglie utilizaria afios después ante F. Braudel esta negativa de la
Juan March para articular un discurso en el que se presenta a si mismo como victima del ‘sistema’,
es decir, alguien marginado en el mundo académico espafiol de la época debido a la naturaleza
excesivamente innovadora de sus ideas, viéndose obligado a trabajar en circunstancias adversas,
sin ayudas de ninguna clase y debiendo afrontar por sus propios medios todos los costes
generados por su esfuerzo.

En realidad, segin ya hemos visto, lejos de lo que pretendia, Olaglie era una persona
extraordinariamente bien conectada, con relaciones importantes a todos los niveles, politico,
diplomatico, mediatico y académico. De hecho, dada su falta de cualificacion académica como
historiador e investigador, fue solo el recurso permanente y sistematico a dichos contactos
personales lo que le permitié publicar la mayoria de sus trabajos historiograficos. Asi pues, su
discurso victimista revela una autoimagen personal fuertemente distorsionada, si es que no se
trata de una mera impostura. Por otra parte, resulta muy revelador comprobar que ese mismo

X Contra lo que suele ser habitual, en este caso solo se conservan las cartas de la editorial (dos), pero no las del
propio Olaglie. Ambas fechadas en Paris, el 21 Julio y el 31 Diciembre de 1959, respectivamente. Caja 10. Carpeta
‘Mezquita’.

72 Caja 4. Carpeta ‘Solicitud a la Fundacion Don (sic) Juan March’, incluye tarjeta de la Fundacién con acuse de recibo
de la instancia de Olaglie, fechada en Madrid el 22 Septiembre 1960.

73 Caja 4. Carpeta ‘Solicitud a la Fundacion Don (sic) Juan March’. Tarjeta manuscrita, fechada en Madrid ? Diciembre
1960.

74 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria II’. Tarjeta manuscrita, sin fecha, con membrete.
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discurso es el que sostienen los sectores académicos que fomentan las ideas de Olagle en la
actualidad, una coincidencia que no parece razonable considerar meramente casual’”.

En sus siguientes intentos de publicar su trabajo en Francia, Olagiie se sirvié de la mediacidn del
Padre Hamman’®, el cual se encargd de presentarlo a dos editoriales en 1964, Editions Bernard
Grasset y Desclée de Brouwer, sin resultado favorable”’. Pero las negativas no desanimaban a
Olaglie, el cual, a estas alturas, al parecer, habia perdido las esperanzas de ver publicada su obra
en Espaia. Asi, al menos, parece indicarlo su respuesta a una propuesta de colaboracion para la
revista Cuadernos para el Didlogo en 19647%:

‘Hace anos que he desistido de escribir para editoriales o peridédicos que impriman en Espafia. La
remuneracion material que se percibe no compensa para un profesional de la pluma los disgustos
qgue le proporciona la censura, lo cual se aumenta con la escasa resonancia que en estas
condiciones alcanza cualquier trabajo literario o cientifico. Pues hace afios que el publico culto en
nuestra tierra se desinteresa, como me pasa a mi mismo, por todo lo escrito en estas patrias (sic)
condiciones’.

Olagtie volvioé a probar suerte, infructuosamente, al afio siguiente en otra reputada casa francesa,
Albin Michel, cuyo director literario, Robert Sabatier, explicaba la negativa de la editorial en los
términos siguientes’®:

‘Votre deuxieme manuscrit, La révolution islamique en Occident, a fait I'objet de rapports de
lecture favorables. Nos lecteurs nous ont signalé son interet sur le plan historique, mais la encore
nous ne sommes pas slrs de pouvoir le publier avec toutes les chances de succes désirables. Il
s’agit d’un tres gros volume et le commerce de la librairie actuel est a ce point difficile, que nous
ne pensons pas pouvoir rencontrer le succeés avec un ouvrage dont le prix serait trop élevé pour
tenter les acheteurs. D’autre part, si du point de vue historique ce livre est intéressant, nous vous
signalons que le texte aurait besoin d’étre revu sur le plan de I’écriture. En effet, et notamment

73 ser independiente en Espafia cuesta mucho dinero, y a mi me sucede. Mi formacion inicial fue apoyada por becas
estatales. Pero, como he sacado la cabeza con una linea de investigacidn y pensamiento que no es la oficialista, desde
hace 15 afios que no recibo un euro de subvenciones para mi grupo de investigacion (...). Los expertos de largo
recorrido estamos de mas, piensan que incomodamos. Porque se ha establecido que el Islam es el equivalente a los
rojos de hace 50 afios. En un modelo de guerra fria, se sustituye al rojo por el musulman. Y todo aquel que argumente
otros problemas y otras causas, es un tipo que estd incomodando’. Entrevista a E. Gonzalez Ferrin en El Correo de
Andalucia, 23 Julio 2016: http://elcorreoweb.es/sevilla/europa-no-quiere-admitir-que-los-atentados-son-obra-de-
compatriotas-europeos-FX2022214. Acceso 24 Septiembre 2017.

®No he podido averiguar la identidad de este personaje.

77 Caja 10. Carpeta ‘Mezquita’. Carta de Editions Bernard Grasset fechada en Paris el 21 Agosto 1964. Carta de Desclée
de Brouwer fechada el 9 Septiembre 1964.
78 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia literaria II’. Carta de Olaglie fechada en Madrid el 17 Diciembre 1964, en

respuesta a la enviada por el secretario de Redaccién de la revista, Pedro Altares, fechada en Madrid el 23 Noviembre
1964.

79 Caja 10. Carpeta ‘Mezquita’. Carta de Olagilie fechada en Madrid el 5 Marzo 1965, indicando el envio de La
révolution islamique en Occident. Nota de Albin Michel fechada en Paris el 9 Marzo 1965 acusando recibo de la obra.
Nota de Albin Michel fechada en Paris el 10 Agosto 1965, rechazando la obra.
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dans les phrases longues, le frangais n’est pas toujours correct. Il s’agit la bien sir d’un aspect
secondaire et nous vous l'indiquons uniquement pour vous donner une idée des réserves qui
peuvent étre faites sur ce volume. Ce n’est pas sans hésitations que nous refusons cet ouvrage. Ne
pourrait-il pas entrer dans le cadre du programme de I'un de nos confréres plus spécialisé,
comme, par exemple, les Presses Universitaires de France?’.

De este modo, en 1965 Olaglie acumulaba seis afios consecutivos de negativas a su proyecto,
incluyendo a la Fundacion Juan March y a cuatro importantes editoriales francesas. Su suerte solo
cambiaria, una vez mas, gracias al recurso a los contactos personales, en este caso del maximo
nivel académico.

La edicion francesa: Les Arabes n’ont jamais envahi ’Espagne

En 1969, la editorial Flammarion edité Les Arabes n’ont jamais envahi I’Espagne, viendo, asi,
Olaglie, coronado por el éxito su proyecto comenzado once afios antes. La documentacion
preservada permite reconstruir con bastante detalle el proceso que condujo a la aceptacion del
manuscrito y a su posterior edicion.

Entre dicha informacién, sin duda la mads significativa se refiere al papel determinante
desempefiado por Braudel en la publicaciéon de la obra, algo que ya habia sido apuntado con
anterioridad tanto por Vincent como por Fierro (Vincent 2004, p. 18; Fierro 2009, p. 342). Aunque
no conocemos de qué forma logré Olagiie acceder a una figura de tan alto nivel académico, parece
que la relacidon entre ambos se remontaba al ailo 1956, segun revela una carta de esa fecha del
propio historiador francés en la que pone de manifiesto que previamente se produjo un encuentro
personal con motivo de uno de los habituales viajes de Olaglie a Paris. En su carta, Braudel acusa
recibo del envio de algunos de sus libros, que no duda en calificar de ‘admirables’®, entre los
cuales debia incluirse, sin duda, La decadencia espafiola, que aparece citada en La Méditerranée
(Braudel 1990, I, p. 250).

El dossier de correspondencia preservado, que data de 1965-1966°", revela el notable grado de
confianza que Braudel llegd a depositar en Olagiie. En efecto, no sdlo le ofrecié la posibilidad de
colaborar en la célebre y prestigiosa revista Annales, sino que, ademas, aceptd la propuesta que el
propio autor vasco le hizo de publicar su trabajo en la coleccion que él dirigia en la editorial
Armand Colin, llamada Destins du Monde, si bien, finalmente, el proyecto no se llevé a cabo, por
motivos que no aparecen explicados en la documentacién. Para convencer a Braudel, Olagiie no
duda en utilizar su bien aprendido discurso victimista de autor maldito cuyas ideas eran
sistematicamente silenciadas en Espafia®:

‘Vous serez peut-étre étonné que je n’ai point publié ce texte en Espagne, comme je |'ai fait avec
mes théses sur la decadence de cette nation. Je ne vous découvrirai rien de bien nouveau, si je
vous avoue que n’étant pas sympathique au régime -la litérature et la critique historique étant ici

80 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria II’. Fechada en Paris el 29 Noviembre 1956, mecanografiada, membrete
de ‘Ecole Pratique des Hautes Etudes’.

81 Caja 10. Carpeta ‘Mezquita’.

8 Carta de Olaglie fechada en Madrid el 5 Diciembre 1965, mecanografiada (dos folios).
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dirigées par I’Etat- on me fait un silence complet sur mon ceuvre. Au temps de la Phalange j’étais
un libéral, maintenant aux yeux de I'Opus Dei je suis un mécréant. Comment! Ce ne sont point les
Arabes qui ont envahi I'Espagne en une poussée irrrésistible, ce sont les Espagnols qui par leur
propre volonté sont passés a I’héresie unitaire et ensuite a I'lslam...!

C’est pourquoi lorsque j'ai demandé le concours de I'Institut trés riche, Juan March, pour m’aider
a poursuivre mes travaux, celui-ci m’a été refusé. J'ai du travailler avec mes propres moyens et les
ressources d’un homme de lettres qui doit se défendre dans un milieu hostile. J’ai due voyager et
réaliser plusieurs centaines de photographies avec I'aide d’un ami spécialisé, avec le seul produit
de mes droits d’auteur. Enfin, j’ai réussi a achever cet ouvrage et je vous demande I’hospitalité
pour son édition’.

Al margen de las razones que hiciesen fracasar la opcidon de Armand Colin, lo cierto es que ello no
significd, en absoluto, que Braudel se desentendiese del asunto. Muy al contrario, logré que
Flammarion aceptase la obra, lo cual comunica a Olagtie el 2 de febrero de 196683, indicandole, no
obstante, que debia autorizarle a corregir el texto, un hecho que, sin duda, revela un nivel notable
de implicacién personal en el proyecto.

La decisiva intervencion de Braudel ante Flammarion queda, asimismo, ratificada por la propia
correspondencia entre el responsable de la misma (Henri Noguéres)84 y Olaguess, en la que el
autor vasco afirma que espera que, junto con el manuscrito, Braudel haya adjuntado la pequefia
coleccion de fotos que debia servir para ilustrar el libro. De hecho, Nogueres corrobora que
Braudel habia comenzado a realizar la revision inicial del manuscrito, si bien, al parecer, por falta
de tiempo, hubo de dejar esta tarea, que acabaria finalmente siendo encomendada por la editorial
a Jean Baert.

En definitiva, el papel determinante de Braudel vuelve, una vez mas, a acreditar el modus operandi
habitual de Olaglie, consistente en servirse de personas de prestigio (tanto social como politico y
académico) cuya amistad y confianza procuraba ganarse como medio para acceder a la posibilidad
de publicar sus trabajos. En este caso, la cuestion radica en entender cémo alguien del nivel
académico de Braudel (quien llegd a ser doctor honoris causa por doce universidades, entre ellas
Cambridge y Oxford) pudo sentirse interesado por la obra de Olaglie al punto de implicarse de
manera personal en la difusion de sus disparatadas ideas historiograficas.

La respuesta a este interrogante no resulta facil de establecer, a falta de una documentaciéon mas
completa que permita conocer los detalles de dicha relacién. A mi juicio, resulta importante aqui
volver a insistir en la habilidad del autor vasco para presentarse como ‘victima del sistema’. No en

8 la carta, en realidad, esta fechada en 1967, pero esta fecha resulta incompatible con los datos de que disponemos,
que indican que el contrato de Olaglie con Flammarion se firmé en septiembre de 1966, inicidndose seguidamente la
revision de la obra a cargo de Jean Baert.

8 ‘yai tardé a vous répondre car je voulais pouvoir prendre connaissance du manuscrit que vous aviez confié a M.
Braudel avant de vous écrire’. Carta de Nogueres fechada en Paris el 4 de julio de 1966, mecanografiada (un folio).
Toda la correspondencia entre Olaglie y Flammarion se localiza en Caja 9. Carpeta ‘Flammarion. Ignacio Olaglie. La
Mosquée de Cordoue et la révolution islamique’.

® Cartaa Nogueres fechada en San Sebastian el 16 Julio 1966, manuscrita (un folio, grapada a la anterior).
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vano, Espafia vivia entonces bajo una dictadura que buena parte de las elites académicas y
culturales internacionales detestaba, lo cual permitiria entender que Braudel pudiese haber
considerado a Olagilie como una especie de ‘refugiado intelectual’ del franquismo. A este respecto,
debe recordarse que, al comienzo de la Il Guerra Mundial, Braudel fue hecho prisionero por los
alemanes y permanecié cinco afios bajo arresto, en una época en la que el régimen de Franco era
abiertamente pro-Nazi. Por ultimo, es importante también tener en cuenta que Braudel siempre
mantuvo fuertes lazos académicos con Espafia, en cuyos archivos trabajé con frecuencia, llegando
a ser elegido, al final de su vida, miembro del Alto Consejo Cultural Franco-Espafol creado en julio
de 1985%.

Al margen de las causas que puedan explicar la actuacidn de Braudel, que tal vez la propia
correspondencia del historiador francés podria desvelar, hay asimismo que tomar en cuenta que a
su decidido interés debe sumarse el de Henri Noguéres (1916-1990), quien precisamente en 1966
comenzé a actuar como Secretario General de Flammarion®’ y que confiesa haber quedado
‘cautivado’ por la originalidad y solidez de la obra de Olaglie, afirmando haberla defendido de
manera ‘ardorosa’ ante el Consejo de Direccién de la editorial®.

Como revela la documentacién, el proceso de edicidn de Les Arabes n’ont jamais envahi I'Espagne
fue largo y complejo. El contrato se envié a Olagilie en julio de 1966%° y se firmé en septiembrego,
pero la obra no seria finalmente publicada hasta el 6 de noviembre de 1969”. La causa
fundamental de este considerable retraso vino motivada por la exigencia de la editorial de llevar a
cabo una profunda adaptacion del manuscrito original a un formato accesible para el gran publico.
Esta labor que, en el momento del envio del contrato a Olaglie, Noguéres estimd en una duracion
de tres meses, iba a prolongarse, finalmente, durante mas de tres afios. La mayor parte del dossier
de correspondencia con Flammarion se refiere a cuestiones relacionadas con este proceso de
adaptacion del texto, que daria no pocos quebraderos de cabeza al autor vasco.

La tarea fue encomendada a Jean Baert, sobre el cual no he podido recabar ninguna informacién
biografica ni bibliografica aparte de la que existe en el fondo documental. Se trataba, al parecer,
de un colaborador de la editorial, al que Noguéres se refiere en su primera carta a Olagie de la
forma siguiente: ‘J’ai demandé a un de mes collaborateurs habituels, un garcon d’une rare
érudition, et qui s’est penché, étant a I'Ecole des Langue (sic) Orientales, sur les problémes de
notre microcosme méditerranéen, d’entreprendre ce travail’®.

Ya antes de la firma del contrato, Baert se pone por vez primera en contacto con Olaglie para
comunicarle que él serd el responsable de llevar a cabo la revisidn de su texto, informandole con
total claridad que la labor que la editorial le ha encomendado consiste en reducir la extensién del

8 véase su necrolégica en El Pais, 29 Noviembre 1985. No he podido recabar datos sobre los planteamientos
ideoldgicos o politicos de Braudel en ninguna de las dos biografias que se le han dedicado, Daix 1995 y Gemelli 2005.
¥ véase su biografia en Wikipedia: https://fr.wikipedia.org/wiki/Henri_Nogu%C3%A8res. Acceso 26 Septiembre 2017.
8 Carta de Nogueres fechada en Paris el 4 Julio 1966, mecanografiada (un folio a dos caras). Se trata, aparentemente,
de la primera comunicacion ‘oficial’ de la editorial con Olagiie.

8 Carta de Nogueres fechada en Paris el 21 Julio 1966, mecanografiada (un folio).

O Carta a Nogueéres fechada en San Sebastian el 9 Septiembre 1966, mecanografiada (un folio).

%1 Carta de Nogueres fechada en Paris el 25 Septiembre 1969, mecanografiada (un folio).

%2 Carta de Nogueres fechada en Paris el 4 Julio 1966, mecanografiada (un folio a dos caras).
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manuscrito, incluyendo la supresién de notas y anexos, ‘conformément au voeu de la maison

Flammarion’®3.

Por lo tanto, desde el mismo comienzo del proceso de edicion Olaglie quedé informado de que la
modificacion de la obra no iba a consistir, simplemente, en una correccién de estilo o una mera
reduccion de su extensién, sino que afectaria de lleno a su contenido ‘cientifico’. El autor parece
haber aceptado esta situacién, aunque, al mismo tiempo, intentd ‘salvar los muebles’, insistiendo
en la necesidad de preservar ‘la parte esencial del aparato critico’, invocando incluso, la autoridad
de Braudel para convencer al editor: ‘dans le cas contraire les historiens et les specialistes nous
tomberont sur le dos; ce dont M. Braudel m’a deja averti’®*. Sin embargo, los ruegos de Olagiie no
parecen haber causado mucho efecto, ya que la naturaleza de la labor encomendada a Baert fue
ratificada con total claridad por el propio Noguéres al autor™:

‘En ce qui concerne le travail confié a Jean Baert, il est bien entendu que celui-ci doit s’efforcer de
préserver une alacrité de style a laquelle nous avons été, lui comme moi, sensibles. Mais les
instructions que je luis ai données le conduiront néanmoins a pratiquer de sérieux allegements,
tant en ce qui concerne le texte lui-méme que l'appariel (sic) scientifique. La collection dans
laquelle doit paraitre votre livre s’adresse en effet a un public éclairé et cultivé, mais cependant
assez vaste, et auquel I'ouvrage doit rester accessible’.

De esta forma, el criterio de la editorial se impuso sobre la del autor, al igual que sucedio respecto
a la segunda cuestion que hubo que resolver, la del titulo de la obra. La decisién no se tomé casi
hasta el final del proceso, pocos meses antes de la publicacién. En junio de 1969 Olagiie envia a
Noguéres un listado que incluia seis posibles alternativas, dando a la editorial total libertad para
elegir la que quisiera‘%: Le Mythe de I'invasion arabe en Occident; Révolution, point d’invasion
arabe en Occident; La révolution islamique en Occident; Le mystére de la Mosquée de Cordoue®’;
La revolution islamique et le mythe des invasions y La revolution islamique et les invasions arabes
en Occidente. Flammarion descartd todas estas opciones y acufid un titulo de su propia cosecha,
debido a razones de naturaleza estrictamente comercial, algo que la editorial no oculté: ‘en ce qui
concerne le titre, nous nous sommes finalement arrrétés a la demande de nos services
commerciaux qui fondent de grands espoirs sur votre livre et ont insisté pour que le titre soit

explicite, sur ceci: Les Arabes n’ont jamais envahi ’Espagne’®®.

Solventados todos los problemas, el libro pudo ser finalmente publicado a finales de 1969,
fijdndose la fecha del 6 de noviembre para su lanzamiento, una operacién a la que la editorial
quiso dar cierta relevancia, como revela el hecho de que el propio Noguéres pidiese a Olagiie que
intentase estar en Paris con tal ocasion®.

%3 Carta de Baert fechada en Paris el 15 Agosto 1966, mecanografiada (un folio), casi ilegible.
* Cartaa Noguéres fechada en San Sebastian el 26 Agosto 1966, mecanografiada (un folio).
% Carta de Nogueres fechada en Paris el 5 Septiembre1966, mecanografiada (dos folios).

% cartaa Nogueres fechada en Madrid el 1 Junio 1969, manuscrita (un folio).

7 Olagilie pronuncié una conferencia con este titulo en Madrid: ABC, 15 Marzo 1961.

% Carta de Nogueres fechada en Paris el 13 Junio 1969, mecanografiada (un folio).

% Carta de Nogueres fechada en Paris el 25 Septiembre 1969, mecanografiada (un folio).
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Siguiendo su costumbre, Olagtlie difundid el libro entre sus ya, por entonces, numerosos contactos
académicos internacionales, entre los que, significativamente, nunca hubo especialistas en historia
medieval ni en estudios arabes e islamicos'®. El historiador hungaro Tibor Wittman (1923-
1972)"", con el que parece haber tenido una relacidn personal cercana, acusa recibo del envio del
libro y afirma que le harad ‘buena propaganda’'®. Se conservan, asimismo, acuses de recibo del
francés Charles Dédéyan (1910-2003)*® y el suizo Eduard Fueter (1908-1970), director de la Revue
Universitaire Suisse'®, con el que la relacidn se remontaba a afios atras*®.

Olagiie también se ocupd de que el libro fuese resefiado en la prensa'®, lo cual, como hemos
visto, representa una constante en su trayectoria, ya que siempre parecid estar mas interesado en
el impacto medidtico que académico de sus obras. Lo mismo hizo entre sus contactos
diplomaticos, aunque no con la misma intensidad que antafio, tal vez debido a que Lojendio ya
habia abandonado la diplomacia para entrar en el monacato. Asi consta en el caso de Antonio
Serrano de Haro Mialdea, el cual, aunque no oculta que el libro le suscita ciertas ‘reservas’, le
transmite, al mismo tiempo, su disposicién a colaborar en su difusidn e incluso le sugiere la idea de

organizar un Simposio sobre el tema en el Instituto Hispano-Arabe de Cultura®’.

La edicion espainola: La revolucion islamica en Occidente

Las circunstancias en las que se habia producido la publicacién de Les Arabes n’ont jamais envahi
I’Espagne no podian satisfacer de forma plena las aspiraciones de Olague, el cual no sélo tuvo que
tolerar la ‘mutilacién’ de todo el aparato critico del texto'®%, sino, ademads, aceptar un titulo que le
fue impuesto por la editorial por razones puramente comerciales (si bien, en el fondo, no parece
haberle desagradado del todo, como veremos mas adelante). No resulta extrafio, por lo tanto,
gue, al mismo tiempo que comenzaba el proceso de publicacidon de la versidén francesa, el autor

100 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’.

191 5opre este autor, véase Anderle 2013, pp. 27-36.

102 carta fechada el 18 Noviembre 1969. Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria I’, contiene un dossier de cartas de
Wittman.

193 Carta fechada en Paris el 1 Marzo 1970.

Carta fechada en Neugut el 31 Enero 1970, mecanografiada (un folio a doble cara) en la que declara su admiraciéon
por la obra, pero rechaza publicar una resefia en la revista. Caja 8. Carpeta ‘Correspondencia cientifica’ incluye carta
de Fueter fechada en Neugut el 19 Febrero 1970, mecanografiada (2 folios), en la que afirma: ‘Je pense bien que vous
avez documenté votre livre sur les arabes d’une maniere excellente et approfondie’.

105 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria II’, carta fechada en Neugut el 14 Abril 1962 (mecanografiada, un folio),
revela una visita de Olaglie a Suiza. Caja 13. Carpeta ‘Criticas de periddicos’, contiene tarjeta de la Sociedad Suiza de
Amigos de Espafia, Portugal y América Latina con invitacién a conferencia de Olagiie el 8 Marzo 1962 en Zurich,
titulada ‘La mezquita de Cordoba y la revolucion islamica’.

106 ABC, 24 Diciembre 1969; La Vanguardia, 19 Febrero 1970. Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’,
contiene recortes originales de estas resefias.

07 carta fechada en Nueva York el 9 Enero 1970, manuscrita (2 folios a ambas caras). Firmada sin indicacion de
nombre (no puede deducirse de la firma) pero, sin duda se trata de Antonio Serrano de Haro Mialdea, que fuera
Secretario General del Instituto Hispano-Arabe de Cultura (circunstancia a la que el autor de la carta hace referencia
en la misma), asi como Cdnsul General Adjunto en Nueva York. Citada por Fierro 2009, p. 347. Sobre el Instituto
Hispano-Arabe de Cultura (ICMA), véase Hernando de Larramendi y otros 2015.

198 £ autor usa especificamente esa palabra. Caja 9. Carpeta ‘Flammarion’, carta a Baert fechada en San Sebastian el
30 Enero 1968, mecanografiada.
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vasco siguiera intentando encontrar en Espafia un editor interesado en publicarlo en su
integridadmg.

Para conseguir ese objetivo recurrid a su modus operandi habitual, activar sus contactos
personales. En esta ocasion, su interlocutor fue José M2 de Cossio (1892-1977), con quien Olagle
se retine en 1966 en el Café Lion de Madrid*'® para pedirle que presente a Espasa-Calpe su libro'*?,
rechazado meses después por la editorial aduciendo ‘una enorme sobrecarga de originales

pendientes de publicacion’**2.

Olaglie reactiva su empefo a partir de 1970, contando a su favor con el apoyo que significaba
disponer de una versién ya editada por una importante editorial francesa. No obstante, el proceso
no fue fdcil. La primera negativa la obtuvo de Taurus, con un argumento muy habitual (‘tenemos
un programa editorial demasiado apretado')113 y similar al empleado por Espasa-Calpe (‘el gran
numero de reimpresiones que hemos de acometer’), que rechazaba, asi, por segunda vez, el
proyectom. La misma respuesta obtuvo de Planeta, a la que propuso la ediciéon de varias de sus
obras, entre ellas Les Arabes, todas las cuales fueron rechazadas debido a que ‘no se acomodan a
nuestro fondo editorial’**>.

Hubo, en cambio, al menos tres editoriales que mostraron interés en la obra, dos de Barcelona
(Kairés y Noguer) y una entidad tan importante como Alianza®®, si bien la documentacién no
permite conocer por qué no se llegd a ningln acuerdo con las mismas. Sea de ello lo que fuere, la
encargada de publicar finalmente La revolucidn isldmica en Occidente seria Guadarrama. Olagle
les envié la version francesa en 1970 y, aunque no queda constancia exacta de la respuesta

recibida, obviamente fue positivam.

La edicion fue producto de la colaboracidn de Guadarrama con la Fundacién Juan March, cuyo
interés consta ya en 19718, De este modo, la misma entidad qgue, doce afios antes, habia

199 £| dossier de esta correspondencia se encuentra en Caja 10. Carpeta ‘Mezquita’.

10 Eote célebre café madrilefio (sito en C/Alcala) fue, en los afios previos a la Guerra Civil, lugar de celebracion de la
tertulia ‘la ballena alegre’, frecuentada por falangistas como J. Miquelarena y el propio José Antonio Primo de Rivera,
entre otros. Véase Carbajosa y Carbajosa 2003, pp. 199-205.

1 Carta a José M2 de Cossio fechada en Madrid el 28 Noviembre 1966. Como es sabido, la editorial Espasa-Calpe
habia publicado a partir de 1943 la que es considerada hasta la actualidad como ‘Biblia del toro’, habitualmente
conocida como ‘El Cossio’.

12 carta de Espasa-Calpe fechada en Madrid el 20 Marzo 1967.

Carta de Taurus fechada en Madrid el 23 Febrero 1970.

Carta de Espasa-Calpe fechada en Madrid el 11 abril 1970.

Carta de Planeta fechada en Barcelona el 16 Junio 1970. Asimismo, se conserva copia de la carta enviada por
Olagiie a la editorial, fechada en Madrid el 4 Junio 1970, mecanografiada (dos folios).

18 Carta de Kairds fechada en Barcelona el 2 Enero 1970. Carta de Noguer fechada en Barcelona el 9 Enero 1970.
Carta de Alianza fechada en Madrid el 30 Agosto 1971.

"7 Carta de Guadarrama fechada en Madrid el 30 Julio 1970.

Archivo Fundacidén Juan March, carta a Olagiie fechada el 25 Octubre de 1971, enviada por Antonio Iglesias Laguna
(1927-1972), conocido critico literario, a la sazdn director del Servicio de Publicaciones de la Fundacién, pidiéndole
gue se pase por la sede «a fin de que nos pongamos de acuerdo para editarlo en nuestra coleccion de Monografias».
Ignoro si existia alguna relacién entre ambos, aunque Iglesias se dirige a Olaglie en la carta como ‘su buen amigo’.

113
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rechazado el proyecto, lo financiaba ahora con la, por entonces, nada desdenable suma de 180 mil

pesetas’®:

‘Ignacio Olaglie Videla, famoso por la obra Les arabes n’ont jamais envahi I'Espagne, ha sido
objeto de una ayuda econdmica especial para la realizacidon de un trabajo sobre La Revolucion
Isldmica. La finalidad de esta subvencidén es doble: de una parte, la elaboracién rigurosamente
cientifica y completa de la tesis del Doctor Olaglie, y de otra, posibilitar que su obra se realice en
lengua castellana, repatriando asi este sector de su actividad estudiosa’.

Desconocemos los detalles de la concesién de esta ‘ayuda econdmica especial’ al ‘doctor’ Olaglie.
En cualquier caso, la edicién se adaptd por completo a las exigencias del autor, tanto por la
inclusién de todo el aparato critico de su estudio como por el titulo, que coincidia con la idea que
tenia desde la época de La decadencia espafiola, si bien llegd a sugerir la inclusién como subtitulo
del de la edicién francesa'® algo que, finalmente, se ha llevado a cabo en la reciente reedicién de
la obra realizada por Almuzara (2017).

Sin embargo, Olaglie no pudo asistir al éxito final de su largamente esperado proyecto, cuyo
origen, como hemos visto, se remontaba al aflo 1958. El proceso de edicién fue, de nuevo,
bastante lento, entre otros motivos debido, al parecer, a que el autor se demoré en la entrega del
manuscrito**’. Olagte llegd a terminar de corregir las pruebas122 apenas unos dias antes de morir
en Javea el 10 de marzo de 19742, Ello significa que no alcanzd a ver la aparicion de La revolucion
isldmica en Occidente, cuya publicacién ya registra el Boletin de la Fundacién correspondiente al

mes de Mayom.

La recepcion de las ideas de Olagiie: la controversia con Martinez Montavez

La recepcidn de las ideas negacionistas constituye un fendmeno historiografico de cierta amplitud
gue, como dije al comienzo, ha sido abordado tanto por M. Fierro como por mi mismo en trabajos
previos. Por lo tanto, mi objetivo aqui se reduce a analizar las reacciones del propio Olagiie ante
las criticas a su obra, lo cual nos permitird apreciar que sus peculiaridades como historiador no

19 “pnales de la Fundacién Juan March, 1972, paginas 95 'y 100, disponible online:

http://recursos.march.es/web/prensa/anales/1972/Anales-1972-Completo.pdf. Acceso 30 Septiembre 2017. El
director de la Fundacion era, desde 1970, Cruz Martinez Esteruelas (1932-2000), que ocupd altos cargos politicos
durante el Franquismo, siendo Ministro en los Gobiernos de Carrero Blanco y Arias Navarro.

120 Archivo Fundacién Juan March, carta de Olaglie fechada en Javea el 29 Enero 1974, proponiendo afadir una faja
con un subtitulo que «podria ser la traduccion del titulo de Flammarion, No han invadido los drabes Esparfia o algo
similar: Ensayo para la pretendida invasion de Esparia por los drabes, u otra cosa».

121 Archivo Fundacién Juan March, carta a la editorial Guadarrama fechada el 24 Marzo 1973, remitiendo el
manuscrito de Olagtie.

122 Archivo Fundacién Juan March, carta de Olagiie fechada en Javea el 6 Marzo 1974, manuscrita, ‘sin fuerza motriz’,
segun confiesa el autor, confirmando el envio a Guadarrama de las pruebas corregidas.

123 \gase su esquela en ABC, 15 Mayo 1974, donde se indica fue enterrado en el pantedn familiar de San Sebastian.
Desconozco las causas de su fallecimiento, aunque no parece haber padecido una larga enfermedad, ya que apenas
un mes antes buscaba editor para su obra Mort et transfiguration de I’Europe. Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia
Literaria I’. Carta a Librairie Artheme Fayard fechada en Javea el 7 Febrero 1974.

124 Numero 27, Mayo 1974, pagina 189. Disponible online en la Web de Ila Fundacion:
http://recursos.march.es/web/prensa/boletines/pdf/1974/n-27-mayo-1974.pdf. Acceso 30 Septiembre 2017. La obra
carece de colofdn, por lo cual no resulta posible conocer la fecha exacta de impresién.
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sélo se limitan a la naturaleza de sus ideas, sino que se extienden a otros aspectos, en especial a
su manera de afrontar las criticas.

La reaccidén de los medios académicos franceses especializados fue bastante inmediata y muy clara
respecto a la verdadera naturaleza de Les Arabes n’ont jamais envahi I'Espagne. Asi lo acredita, en
particular, el caso de Roger Le Tourneau, el cual sefialaba que la idea que con mayor claridad se
desprendia de la lectura del libro es que su autor ‘cherche a presenter sous une forme de
démostration une réaction sentimentale de I'auteur qui ne peut pas admettre la conquéte de
I’'Espagne par les "Maures" et cherche a minimiser autant qu’il est possible I'influence culturelle du
monde Musulman sur la Péninsule’*?>. Cuatro afios mas tarde, el medievalista P. Guichard publicd
en Annales ESC un articulo de titulo elocuente (‘Les Arabes ont bien envahi I'Espagne’), en el que
no duda en calificar dicha obra como ‘montagne de histoire-fiction’, si bien es improbable que
Olagle alcanzase a tener noticia del mismo, algo que puede asegurarse en el caso de la resefa que
un afio mas tarde aparecio en el Journal of Middle East Studies por obra de J. T. Monroe, tal vez la
mas contundente de todas las criticas realizadas al libro del autor vasco.

Aunque no es el propésito de este trabajo profundizar en la critica de las propuestas de Olagie,
merece la pena rescatar, por su especial significacidn, algunos de los comentarios del célebre
arabista norteamericano, que comienza su resefia calificando la obra del autor vasco como ‘not a
scholarly work’, en particular por lo que se refiere a la abierta acusacién de antisemitismo
(Monroe 1975, p. 347):

‘The author rejects several centuries of serious scholarly investigation in the field of Orientalism on
the grounds that the latter, in alliance with the enemies of Spain (both within and without), has
traditionally been motivated by a secret desire to undermine that European, and also Indo-
European, nation's prestige by rewriting its history to prove falsely that it has undergone a Semitic
conquest. We are thus transported into the familiar realm of the Semitic plot that plagues much of
Spanish historiography, and the book’s underlying racism begins to become apparent’.

En Espaia, la respuesta mas importante corrié de parte de Pedro Martinez Montdvez, autor de
una resefia publicada el 27 de Mayo de 1971 por encargo del periédico madrilefio Informaciones.
No dispongo de espacio aqui para ocuparme con detalle de dicho texto, algo que ya hice en mi
monografia de 2013 (Garcia Sanjuan 2013, p. 134), pero si conviene enfatizar la coincidencia del
parecer de dicho autor con el de los colegas franceses, llegando a calificar el libro de ‘historia-

. .7 o . , . . . 12
ficcion’. Su resumen final de la obra incluia las siguientes observaciones™*®:

‘Libro irritante en ocasiones, asombroso a veces, atisbador y sugerente en puntos concretos, no lo
dudo; osado, creo que mucho menos de lo que puede, a simple vista, parecer; descabellado, creo
gue si, en bastantes aspectos; personal, a-objetivo y polémico, sin duda, con evidentes visos
sensacionalistas'.

125 | e Tourneau 1970, p. 195.

126 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’, incluye original de la resefia.
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La reseiia, obra de un Arabista académico (por entonces Catedratico de la Universidad de Sevilla),
y aparecida en un medio de comunicacion de difusién nacional, provocd la reaccidn inmediata de
Olaglie, quien se puso en contacto con el director del periddico, Jesus de la Serna, hijo de su amigo
Victor de la Serna, como el propio autor vasco se encargd de recordarle al comienzo de la carta
gue le envié solo dos dias después de la aparicion de la reseia, pidiéndole que le abriera las
paginas del periddico para responder a Martinez Montdvez.

El texto aparecio a los pocos dias (10 junio) bajo el titulo de ‘Ignacio Olaglie contesta a Martinez
Montéavez’*?’. Se trata de un testimonio de extraordinario interés, ya que fue la Gnica ocasién en la
gue el autor vasco respondié de forma publica a las criticas recibidas. Olaglie vuelve a exhibir su
amateurismo, ahora a través de su escaso talante académico, en particular por lo que se refiere a
la manera de calificar a sus distintos criticos, basada en un evidente doble rasero no exento de
notorias dosis de cinismo. En efecto, para desautorizar a Martinez Montdvez, Olaglie no duda en
acudir, entre otros, al argumento de su falta de especializacion en el tema del libro:

‘En ciencias histdricas como en las demas, la autoridad se alcanza con el peso de la obra publicada
sobre los asuntos objeto de discusién. Y hasta la fecha -por lo menos en los casos en los que nos
hemos dedicado a estos estudios- no hemos tenido conocimiento de trabajo alguno sobre este
tema publicado por el sefior Martinez Montdvez'.

Esta valoraciéon del perfil académico de dicho arabista llama poderosamente la atencién. En
efecto, no sélo procede de un aficionado carente de cualificacion como historiador y claramente
incapaz de interpretar de forma rigurosa las fuentes histdricas. Peor aun, se trata de un juicio que
revela fuertes dosis de cinismo, ya que, cuando valora las opiniones favorables a sus postulados,
Olaglie no sdlo prescinde por completo del requisito de la especializacion, sino que convierte en
expertos a quienes, en modo alguno, podrian ser considerados como tales. Asi lo indica la relacion
de ‘autoridades’ a las que se remite para ensalzar su obra, ninguna de las cuales redne los mas
minimos requisitos para ser calificada, no ya como especialista en la conquista musulmana, sino ni
siquiera como historiador o arabista, tal vez con una Unica excepcién. Entre ellos, el autor vasco
destaca, en particular, a ‘autoridades en la civilizacion arabiga como el sefior Raymond Charles,
maestro mundialmente conocido en Derecho musulman, y especialistas en la Alta Edad Media,
como Emmanuel Berl, que me ha escrito acerca de la batalla de Poitiers’*%,

De entrada resulta llamativo que, en un debate historiografico, se invoque la opinidn de un tercero
formulada a través de una comunicacién personal. Al margen de ello, huelga decir que ninguna de
las dos ‘autoridades’ citadas por Olaglie podria, en ningln caso, ser considerada como tal.
Emmanuel Berl es alguien suficientemente conocido como para tener que detallar aqui su perfil,
ajeno por completo a los estudios medievales y, mas aun, a los estudios islamicos (Morlino 1990).

El caso de Charles es, con toda probabilidad, el que mejor retrata la actitud de Olaglie. En efecto,
este autor habia publicado sendos libros de tema islamico, bajo el titulo de L’dme musulmane

127 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’. Incluye copia de la carta de Olagiie a Jesus de la Serna, respuesta

de éste (fechada en Madrid el 1 Junio 1971) y tres originales de la réplica de Olagle.

128 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes’, contiene carta manuscrita de Berl, sin fecha (dos folios), en la que acusa recibo de la
obra de Olaglie y se muestra completamente a favor de sus ideas: ‘Je ne doute pas que vous avez raison. Le simple
bon sens et un minimum de réflexion avaient suffi pour me faire ranger la bataille de Poitiers parmi "les impostures de
I'Histoire". Vos admirables travaux fournissent la preuve de ce qui était évident’.
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(1958) y L’évolution de I'lslam (1960), si bien se trata de obras secundarias y de escasa difusion e
influencia®. Por lo tanto, dificilmente podria ser calificado como una ‘autoridad’, algo que ratifica
su propia reseiia del libro, aparecida en La vie judiciaire, un simple boletin semanal que ni siquiera
cabria considerar como una revista académica de Derecho. De hecho, antes de que la escribiera,
Olaglie no habia escuchado jamas hablar de este ‘maestro mundialmente conocido en Derecho
musulman’, cuya mera afiliacién profesional desconocia, tal y como revela en una carta dirigida a
Flammarion (‘magistrat, je crois, a la court d’appel de Paris’)***. Con posterioridad entré en
contacto directo con Charles, ya que entre sus papeles se conserva un ejemplar original de dicha
resefia’®', seguramente enviada por el propio autor, asi como una nota manuscrita,

probablemente también suya®**.

Pero Olaglie no sélo no dudaba en inventarse, literalmente, a ‘expertos mundiales’ en historia del
Islam, sino que soslayaba la opinidn de los verdaderos especialistas, tal y como el propio Martinez
Montavez le indicaba en la contrarréplica que publicé en el mismo diario, unos dias mas tarde'®.
A este respecto, resulta significativo que Olaglie, con su habitual pomposidad y desparpajo,
proclamara que ‘han sido undnimes los autores de dichas criticas en aceptar favorablemente mis
tesis’. Teniendo en cuenta la relevancia de Le Tourneau®* y los habituales contactos de Olaglie
con el mundo académico francés, no parece légico pensar que hubiese podido desconocer su

texto.

De hecho, no es la Unica resefia que Olaglie omitid en su réplica, ya que tampoco menciona la de
René Cotrait (1931-1975), de la cual poseia una copia que consta en el dossier. Resulta mds que
probable que la razén de dicha omisidn radique, sencillamente, en que no fue de su agrado,
debido a que Cotrait criticaba un aspecto también comentado por Martinez Montdvez,
provocando el enfado de Olagiie: ‘comprendo que le haya molestado la ausencia en mi recensién
de la menor alusién al importante aparato critico de su libro todavia sin editar, y confieso que lleva
razén’®.

Por lo demas, aparte de Charles y Berl, llama la atencion comprobar que las restantes
‘autoridades’ que Olaglie aduce a su favor son simples comentarios o recensiones periodisticas
publicados, ademas, en medios de comunicacion secundarios, con excepcion del caso de Le Figaro

129 <., . . . . ..
Sintoma de ello es que dichas obras solo fueron objeto de muy escuetas recensiones en revistas no especializadas,

tanto que sus respectivos autores ni siquiera se identifican, salvo en un caso: Population 15-3 (1960), 557-558 y 15-5
(1960), 911; Mayeux 1959, p. 177.

130 Caja. Carta de Olagiie fechada en Madrid el 26 Febrero 1970, mecanografiada (un folio).

131 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’, incluye copia de dicha resefa, acompainada de tarjeta del propio
autor con membrete de ‘Conseiller Honoraire a la Cour de Casation’, fechada el 30 Marzo 1970.

132 Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia Literaria II’, con membrete ‘Cour de Cassation’, fechada en Paris el 29 Abril 1970,
sin indicacién de remitente y con firma ilegible, cuyo autor agradece a Olagiie el envio de La decadencia espafiola.

133 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’, contiene recorte de prensa original de este texto, sin fecha.

Sobre Le Tourneau, véase la necrolégica de Adam 1973, pp. 9-13.

Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes’. Resefia publicada en Bulletin d’Information du Centre de Documentation et de
Recherches Bibliographiques. La carta de Cotrait a Olaglie esta fechada el 16 Noviembre 1970, manuscrita (un folio) y
en ella afirma (en espafiol): ‘comprendo que le haya molestado la ausencia en mi recension de la menor alusion al
importante aparato critico de su libro todavia sin editar’, si bien, al mismo tiempo, valora ‘el caracter nuevo y
excitante de su tesis’. Sobre Cotrait, véase Bonneville 1976, pp. 212-214.
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(27 Enero 1970): se trata de G. Frameries (Populaire), André Toledano™® (La Croix), G. Guitard-

Aubisque (Les Nouvelles Littéraires), E. Simon (Jeune Afrique) y J. Schmidt (La Réforme)137.

En definitiva, la controversia con Martinez Montdvez pone de manifiesto, de nuevo, el
amateurismo de Olaglie como historiador y su forma de afrontar las criticas, muy alejada de los
parametros habituales rigen los debates académicos. Su evidente afan por magnificar las
valoraciones extraacadémicas y no especializadas de su obra se combina con su desdén hacia las
opiniones de los especialistas (Martinez Montdvez) o su ignorancia absoluta de las mismas (Le
Tourneau). Todo ello nos sitla, una vez mas, ante el perfil de un historiador aficionado no exento
de actitudes oportunistas.

Reflexion final

El analisis exhaustivo de la documentacién personal de Ignacio Olagiie, depositada en la Casa de
Veldzquez, representa la principal fuente de informacidn para conocer el desarrollo del proyecto
historiografico del autor. A través de su correspondencia resulta posible analizar con cierto detalle
los mecanismos utilizados por Olaglie para dar forma a sus ideas historiograficas, la mas
importante y conocida de las cuales se refiere a la revision del origen de al-Andalus y a la negacién
de la existencia de un proceso de conquista protagonizado por contingentes arabes y beréberes
gue actuaban al servicio del Califato Omeya de Cérdoba.

La documentacion preservada revela el amateurismo del autor derivado, fundamentalmente, de
su falta absoluta de formacién especializada como historiador, hecho que con toda probabilidad
explica sus escasas relaciones con sectores historiograficos académicos en Espafia. En cambio,
Olaglie poseia importantes contactos en sectores diplomaticos y periodisticos, de los cuales se
sirvié de forma sistematica para difundir su proyecto historiografico, tanto dentro como fuera de
Espafia. Asimismo, gracias a su buen dominio del francés, logré establecer relaciones académicas
de alto nivel en el extranjero, en particular por lo que se refiere a la figura de F. Braudel, cuya
intervencion resultd determinante para la publicacion de Les Arabes n’ont jamais envahi
I’Espagne. La correspondencia con el célebre historiador francés revela con total claridad la
naturaleza decisiva de su actuacién ante la editorial Flammarion, entidad responsable de la
ediciéon de dicha obra, asi como las complejas vicisitudes de su publicacién final.

La aparicién de la version francesa del manifiesto negacionista de Olaglie fue recibida con
durisimas criticas desde el mundo académico especializado, tanto en Francia (R. Le Tourneau, P.
Guichard) como en Espaia (P. Martinez Montavez) y EEUU (J. T. Monroe). Las resefias publicadas
por dichos autores denunciaban la naturaleza infundada y completamente acientifica de tales
propuestas, asi como las connotaciones racistas que subyacen a las mismas. La reaccién del
Olaglie ante dichas criticas vuelve a poner de manifiesto su evidente amateurismo, asi como su

136 - . . . - o .
Parece tratarse del Unico autor de esta relacion con cierto perfil académico, ya que habria sido secretario del

Centre international de synthése fundado en 1925 por Henri Berr (1863-1954): véase Dumoulin 2003, p. 81. En su ficha
de la Biblioteque National de France se le menciona como ‘Ancien professeur de langue et de civilisation espagnoles a
I’Ecole libre des sciences politiques’ y ‘Ancien professeur a I'Institut supérieur d’interprétation et de traduction de
I'Institut catholique de Paris’: http://data.bnf.fr/12455362/daniel_andre_toledano/. Acceso 30 Septiembre 2017. En
Caja 7. Carpeta ‘Correspondencia literaria II’, se incluyen dos cartas manuscrita de Toledano, fechadas en Le Havre el 9
Eneroy el 13 Febrero 1970.

137 Caja 7. Carpeta ‘Les Arabes. Critiques et Lettres’, incluye copias y originales de todos estos textos.
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desconexion respecto a las prdacticas académicas mas elementales, en particular por lo que se
refiere a su controversia en Espafia con Martinez Montdvez. Soslayando las criticas formuladas por
dicho arabista en un medio de comunicacién de la época y mostrando notables dosis de cinismo,
Olaglie se justifica en la opinién de supuestos ‘expertos’, ninguno de los cuales, en realidad, relne
condiciones aceptables para ser calificado como tal, tratdndose de simples recensiones
periodisticas publicadas en medios de comunicacién secundarios.

Pese a la amplia indiferencia con que dicha obra fue recibida en Espafia, Olaglie logré finalmente
realizar su proyecto historiografico, centrado en la consecucién de una edicidén espanola integra de
sus ideas sobre los origenes de al-Andalus. La publicacion en 1974 de La revolucidn isldmica en
Occidente por la Fundacién Juan March culminaba, asi, un largo proceso iniciado a comienzos de la
década de 1950, si bien el autor falleceria unas semanas antes de la aparicién de la obra.
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Presentacion

En septiembre de 1984 el profesor Jacinto Bosch Vild participé en Sevilla en la reunién de la
Asociacion Islam-Occidente, de la que era miembro. Eran tiempos de didlogo euro-arabe y la
reciente Espafia democratica se abria a Europa. Aquella reunién fue inaugurada por el presidente
de la Junta de Andalucia, José Rodriguez de la Borbolla, que leyé un mensaje del rey Juan Carlos
gue ensalzd a la capital andaluza como “ejemplo vivo de una sociedad tolerante y pluralista y foco
de cultura para el mundo entero, ejemplo positivo de un pasado glorioso que no debe quedar
encerrado en los libros de historia”.

Los Reales Alcazares sevillanos sirvieron de marco para que entre el 10 y el 12 de septiembre esta
asociacién, con base en Francia, y de la que era miembro destacado el gran orientalista francés
Jacques Berque, celebrara su asamblea de la que saldria elegido su nuevo presidente de honor, el
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excanciller austriaco Bruno Kreisky y su vicepresidente de honor, el secretario general de la
Organizacion de la Conferencia Islamica, el tunecino Habib Chatty.

En la reunién presentaron comunicaciones el citado Jacques Berque y el catedratico de Historia del
Islam de la Universidad de Granada Jacinto Bosch Vila, que leyd la ponencia titulada “Espafia,
simbiosis cultural, histérica y lugar de encuentro para una mejor comprension futura entre el Islam
y el Occidente”. Los trabajos de aquella asamblea no fueron publicados como Actas y el
presentado por Bosch Vild quedaria inédito por su temprana muerte, acaecida tan sélo un afio
después.

Aproveché mi paso por Sevilla, camino de las elecciones marroquies de septiembre de aquel afio,
para acudir como observador a alguna de las sesiones de aquella asamblea y pude hacerme con
algunas ponencias, entre otras la del profesor Bosch, que conservo. Y esta es la oportunidad de
darla a la luz por su interés para reconstruir la personalidad de este arabista cataldn afincado en
Granada que ya en 1984 clamaba para que el 2 de enero de 1992 su ciudad de adopciéon pudiera
ser la sede de un acto de “reconciliacién de las culturas cristiana, arabe y judia”. Don Jacinto
siempre creyo en la Historia como Magistra vitae y este texto, mas ideoldgico que cientifico, lo
atestigua.
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ESPANA,SIMBIOSIS CULTURAL,HISTORICA Y LUGAR
DE ENCUENTRO PARA UNA MEJOR COMPRENSION FUTURA ENTRE
EL ISLAM Y EL OCCIDENTE.

Prof.Dr. Jacinto BOSCH VILA.
(Granada)

Espafia fue crisol de razas, lugar donde sSe encon-

e distintas re-
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traron, convivieron y coleboraron hombres
ligiones aque leguron a la historis una nueva enltura, la
andalusi o hicspeanomusulnana producto de una simbiosis his-
térica y cultural que no tiene pareja, por Su duracidn e
intensigas en el mundo mediterrdneo, Espafia puede y debe
ser, es hoy, de nuevo, lugar de encuentro ¥ el nds idodneo
para zlcanzar ungé mejor comprensién futura entre el lslan
v el Occidente. Si el paszdo debe ser también leceidn para

el futuro, si segrimos creyendo, como nuesiros mayores, latinos

vy cristianos, drzbes e isldmicos, que "Historie mazistra
vitae", es preciso contempler estos siglo isldnicos de Es-—

pafia que contrivuyeron a que fuera lo que hoy es, reflexionar
sobre el pasado y valorar debidamente el patrimonio culitu-
rel hispanodrabe de Andalucia, y en 108 nuevos COOrdenzass
e trezer la curve wscendente que ha ae generar
la espiral del futuro en el que todos ¥ las nuevas geherd-
ciones estamos innersos,

Se ha escrito gque el Islam y el Occidenie son dos mundos
Gestinados & encontrarse ., Yo atfied iiria, ademés, aue ecte
punto de encuentro, due no seria tal, como si de un primer

encuentro se iratara, sino mZs bien de reencuentro, para

una mejor comprensién mutus ha de producirse de modo perma-

nente en Espafia, Si es cierto que las relaciones politicas
y religiosas entre el Occidente y el Islam no Se han carac-—
terizado precisamente por el cardcter pacifico y amistoso,

debido & causas complejas y a intereces no siempre justos y



que, por el contrario, las interrelaciones culturales, tanto
en el dmbito cientifico, técnico, literario y art istico, in-
cluso en la vida cotidiana, han sido largzs y fecundas en el
tiempo v Han dejado huelles estimables un patrimonio cultural
cue en Espafia, y en Andalucia mds concretamente, no tiene
igual en el Occildente, ¢poT qué no mercar el acento en estas
relaciones pera anudar otras, en distintos coniextos, y en
un clima de mutuvo respeto a la identidad de unos y de 0tros
acercarse, conocerse mejor, comprenderse y reconocer lo que
mutuarente nos conviene y nos debemos, sin tomar poSTUras

meyimelistas, y vivir en comun, en una nueve y fecunda sin-
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le Gevoir itportant, & lfaube Le ce jour ol tous nous parti-
cipons dfun meme monde, de rectifier notre erreur et de re-
connaitre pleinement notre dette envers le monde &rabe et
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ha de tener y tiene, en contrapartida, la voluntad de acercarse

al Occidente, de desvelar claramente sus valores culturales, Y
porgue en solar hispano se dié el fenbémeno histérico y cultural de
al-"ndalus, el Islam y el Occidente europeo Y americano pueden ver
hoy en Espafia este lugar de encuentro, de reencuentro we se busca
afanosamente, precisamente en esta punta de Europa cuyo perfil geo-
gré&fico mira a Africa y @l Oriente mediterréneo y, por la otra cara,

a América.

Sellado para siempre el arcdn cerrado del pasado en el gue cues-
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tiones polfticas v religiosas est& atadas y bien veladas, y dejando
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preciadas joyas de los logros culturzles, gracias a una "vida en co-
nin que a todos beneficibd, que eso fue la simbiosis de hombres Yy
de culturas que se dib en al-ﬁndalus v en la Espzfia en gestacibdn de

los siglos llamados medievales en la historia europea, si
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prevalen-—
cias ni minusvalencias de uncs respecto a otros, y aungue pueda pa-
recer diffcil o lento el camino, el punto natural de reencuentro
para esa mejor comprensibdn entre el Islam y el Occidente no puede
ser ctro que Espafiay

E1 Islanm v Occicenté no sblo"son dos mundos destinados a encon-
trarseﬁ como tantas veces, permanentemente diria yo, ha ocurrido en
la historia, sino tampién son dos muntos necesitados de hallar una
comunidad de destina, de una nueva simbicsis cultural, ya iniciada,

guizés, pese a todas las r=siste

=

cias cue puedan verse, pues no
sGlo tienen unos mismos valores fundamentales que defender vy el Occi-
dente, sobre todo, que recuperar: la idez de comunidad y de trascen-
denciz, sino =~ lo que es mé&s - tienen que crear un nuevo orden mun-
dial, orgénico y jerérquico, que, sin renunciar a los avances de la
ciencia y de la técnica, esté infundido de espiritualidad v se sien-
ta solicario de un nicmo destino.
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XI%, y por la "época violenta", después, de nuestro siglo XiX.Para

ellc se precisa "diflogo", palabra &sta que hace tiempo se viene

emplecando aplicada a los sectores polftico,religioso, econbnico y

cient{fico rmundial. As{ se habla de un "diflogo euro-&rabe'" con

el dilema de "cooperacién" o "enfrentamiento', de un "diflogo ecu-
m&énico" entre las iglesias cristienas, de un "diflogo islamo-cris-
tiano", de un "di&loge Oriente-Occidente",entre dros. Existe,en

ad, incluso ha habidc Yy
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hay unos inientosj mas, ¢cuéles son 1

<

cs logros?

1 diflogo. dirigido a. una‘mejor compresibn, para ser fructi-
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fero, recuiere no sdlo una intencibn, una misma voluntad entre una

y otra parte dialogante, sino también una toma de concicncla pre-
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via del ser y, por tanto, del mundo cultural en que cada una esté

e

integrada, de su personalidad y s

nguleridad, de los llamsdos "wa~
lores " respectivos, y un decidido probosito de intentar conjugar
tales "walores" para integrarlos en un mismec fin comfin. Se trata,
tal vem, de hallar o de crear, con bases sblidas, una nueva forma
de simbiosis cultural, de "vida en comfin",en beneficio reciproco
de cada . = - .« : comunidad,en &a que se produjeran interrela-—
ciones tales y mutuas cesiones que ... a unos Y a otros interesa-
ran, con la mirada puesta no ya sblo en un pacado del gue siempre
hay que tomay leccibn para el presente, a fin de preparar un futu-

ro mejor, sino en este futuro vislumbrando una nueva realidad bio-
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cultural en la que se hallen asociadas varias culturas, motilvadas
por una mutualicdad de intereses vitales, el primero de los cuales
se cifra en la misma supervivencia de la humanicad.

: Ps ello f4cil? Sin duda - hay que ser llcidos y sinceros -
el camino del diflogo cgue condugca a un punto de encuentro para
una mejor comprensibn entre el Islam y el Occidente, en una nueva
simbiosis, la de nuestros tiempos, est& lleno de baches y presenta
no pocas tortuosidades. Las comunicades religiosas, inmersas en un
determinado status social, potitico y econbmico, dentro de cada
cultura, hacen e: ci&logo vulnerable. 51 llamado ”peso de la His-
toria" en el alma popular y las palebras '"concuista" vy ”reconquista”,
cuzstionadas por cuienes suefian en guitar de ellas la carga negati-
va gue conllevan, y "moros y cristianos'", ahora, aiortunacamentce ,
tema de fiestas populares en las que, al final, tras simuladas lu-
chas, acaban todos abrazéndose vy comiendo y bebiendo en la misma
mesa, siguen vigentes en el alma hispana. Existen, no obstante, es-
fuerzos «que une nueva politice cultural realiza a altos niveles y
en determinados sectores para arrumbarlos. Para ello se erigen nonu-
mentos a caudillos, emires y grandes figuras del penseamiento y de
la cultura &rabe e hispanomusulmana, muy particularmente en ciudades

ancaluzas, se organizan simposios, "encuentros" y reuniones cient{-
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icas para realzar la importanciz y eh significado que en la histo-
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ia c¢e Espafia y de Europa tiene la cultura hispanomusulmana, se inves-
tiga en sus universicades, muy especialmente en Granada, la lengua,

la literatura, el pensamiento, el derecho y las instituciones, el

arte hispanoarzbe, islémico e hispanomusulmfn vy se conmemoran cente-
narios como el de Ibn Hazm, el de la primera construccién del gue

fué gran minarete sevillano, mixtificado en la Giralda, y el de la

mezquita de Cérdoba, fijado para el préximo afio.
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Iodo, en Espaiia, proclama la intencibn y la voluntad de un reen-
cuentro fecundo: la simbiosis cultural del pacado, el legado de la
civilizeacibn islfmica y de sus manifestaciones culturales, el patri-
monio manusérito en pergaminos, papeles y muros, el arquitectbrmico,
monumental y artfstico, la mezquita de Cbrdoba que he dado cabida y
proteccibén a una catedral entre sus viejos rutos, el majestuoso y
rico minarete de le antigua mezquita mayor sevillana, el alchzar ,
las alcazabas, los barrios y nombres de czlles de rnwucha ciludades
enZaluzas, como el Albaicin granadino, las alhbndigas, como el hoy

orral del Carbbdn, también en Cranada, la madraza nazar{,de
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no,Ajimez,, “larifes,, Aljarafe, Almanzor, hznalclzar, Aznalfarache,
Zocodover, en Sevilla, Abderrahmén III, Aben Hazamy, Aben Macarra,

H

3 - £ r . - . 3 . . . .
Abencuzman,, Alheken II, Almanzor,, lMedina Azahara,, liotamid, MoLbra-
Pin: CO}’A.O‘%’O/,
bes,yent-e otros. Nombres, todos, que en las ciudades"conviven" con
los de santos y santas, reyes cestellanos, poetas espaficles, escri-

tores, cardenales, capitanes. ¢Quiérese expresién y tostimonio més

.
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e..ﬂomnﬁ, y actual de la convivencia vy simbiosis
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a entre cultu-

-
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ras que é&ste vigente en los hombres de calles ¥ plazas de nuestras

?

ciucdades?t

S

¢qué decir de las 4,000 palabras de origen &rabe integra-

gua castellana,herencia de mozirabes y mudé-,
jaresd
Xlsten cauces y vias en Espafia que lleven a este encuentro o

reencuentro, objetivo que pretende alcanzar esta asociacidn cultural
internacional "Islam y Occidente", La visidn tefiida de tintes mal-
va que pueda ofrecer una de las caras del prisma, a través de 1las

cuales se ve ntie i i i i de:
s Y se entlende la Historia, no puece ni deLe prevalecer

sobre las otras visiones que otras caras ofrecen.

. El eje de la His-
toria, el eje del prisma,

en lenta y reflexiva rotacibén, hay que con-
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templarlo a través, también, de las dem&s caras que el prisma
ofrece para asi poder extasiarse en las luces m&s brillantes, por
efecto de los rayos que en é1 inciden,y admirar las luminarias in-
candescentes que no son otras, por encima de todas las nieblas que
limiten la visidn de su fulgor, que las manifestaciones tangibles
de una cultura. 81, de una cultura literaria, cient{fica, artisti-
ca, popular que todavia se deja sentir en nuestros campos y ciuda-
des v en los nombres de rios y montaliias, como gueriendo atestiguar

para siempre aguellas palabras que estampd Luis del li&rmol Carvajal

en su Descripcién de Africa : "Fue tanto el nlmero de Alarabes y de

Africanos que crecié en Espafia,que todas las ciudades, y villas se

I3

e

ncheron dellos,porgue ya no pasavan Como guerreros, sl no como

=

pob
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adores con sus muceres e hijos: en tanta manera que la relig

1 bn,
costumbres y lengua corrompieron, y los nombres de los pueblos,de
los montes, de los rios,y de los campos se mudaron". o dijo, sin
embeargo, aguel hombre del siglo XVI - no poifz decirlo - gue Arabes,
Africznos e Hispanos convivieron en las tierras gque hoy son Espafia

cue han dejado imborrables tcstimonios vivos y erguidos,escritos,

de

{_U
C

ella vida en comlin c<urante ocho siglos - nueve, sl se quiere =

(

y ecos sonoros de un clanmor cultural gue se dejan oir en el mundo

de
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Islam y de Occidente.

liace ce extralio es,pues, por tode lo dichn, que el reencuentro

entre el Islam y Cccicdente haya comenzado, ya, en Espafia. En 1las

o

hombrec del Islam y hombres de Occidente se han encontrado,se han

se han abrazado y han trabajado y trabajan juntos ,

en una nueva simbiosils, aprendiendo unos las ciencias y las técnicas,
2 % 3 - S Aa i A 3
las' ienguas y el modo de vide del Occicente, g la vez que - o

investigan el pasado cultural islémico en Espafia mientras &sta se

T El .‘ . & 2 ® .
© e ot = . iy f Oty o e ¥ . [ ~



hallaba en sus afios de gestacién, ¥y ce dan a conocer el pensuiien—
to, la litereture, las formas de vida y las inquiectudes del nundo
islémico actual. ste encuentrc y este diflogo, si se gquiere no
institucionalizado, per sf vivo y en aumento, puede tener una ma-
yor efectividad cuande se cree en alguna ciudad de esas tierras de
Espafia,que no puede ser otra que en una ciudad andaluza, la univer-

&
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ad euro-frabe cue propuso se crcara, precicamente en Espafia,un

i

=
l._.l

amentaric alemén en el Consejo de Buropa y cue dicho Consejo

sy
ol

T

- aprobd y recomendd al gobierno’eSpaﬁol hece uncs meses. Universi-
dad euro-&rabe y en Granade, por‘su. imfraestrucfira y por muchas
otras razones, diria yo, que no sblo puede contribuir a me jorar
el diélogo euro-&rabe, sino que puede potenciar, en tierras anda-
luzas de tan honda tradicidn cultural hispanoérabe e islfmica la
me jor comprensibdn entre el Islam y el Occidente.

53 Espafia tuvo una misidn trascendental respecto a Europa: la

de ser puente y vehiculo de transmisién de una cultura,Ancalucia,

esta tierra y sus hombres, parte de Espafia y punta de Europa,medi-

terrénea y atléntica, en cuyas ciudades Y «€ampos se encontraron 'y

por mé&s tiempo convivieron el Islam y el Occidente, es la predesti-

nada para ser, ahora, lugar de encuentro de estas dos civilizacio-
nes y de sus respectivas culturas, para reconocer también, sobre las
huellas del pasado y los testimonios del presente, los valores co-
munes de este presente y hacerlos converger mirandc al futuro s Sin
olvidar que la base de toda integracidn : e§ |, precisamente,

la cultura, un comportamiento comfin ante la vida que el mundo hoy

nos depara, unos ideales que, si es preciso , hemos de reencontrar,

recrear o alimentar en nosotros mismos,como fruto de una mejor com-

prensién. Y ello teniendo presente cuanto haya de positivo en expe-

riencias histéricas vividas conjuntamente, sepultando para siempre

las negativas, fruto de im&genes deformadas Ys por tanto, de un mal

conocimientd mutuo y - :por qué no decirlo? - a veces, también, de



ampiciones y de intereses bastardos.
Si "Espafia no seria lo que es sin el Islam", Andalucia,

la mediterrénea y la atléntica,la castellana y la africana, es
lo que es porgue en ella hay tres ciudades, Sevilla Cérdoba y
Granada que, sin desmerecer a las otras capitales,son nombres
de resonancia especial que evocan en el mundo &rabe e islémico
y en el Occidente un pasado glorioso sin retorno y en el presen-
te, todavia, continlan siendo alminares culminados, un tiempo,
por manzanas de oro caidas,alcézares de orientalas salas,muros
de sbélida argamasa, murallas de ablertas y reccrtadas puertas,
arriates floridos y de saltarinas aguas,albaicines de intrinca-
das calles,patios con albercas dormidas, finas columnas de blan-
cos y Jjaspeados mérmoles,paredes de palmetas,flores,enrevesadas
geometrfias y caligréfica poesfa con clificos y nesjies versiculos,
cGpulas con policromados mocérabes, tcchumbres de entrelazada
madera gue ocultan escatolégicos simbolos, madragas « escondidas

y- .maYlis para ° . . nuevos encuentros, sesiones histébricas
vy transmisidén de tradiciones antiguas. Y, ademés, en simbiosis
cultural fecunda,son tambiéh palacios renacentistas,mudé&jares
iglesias, barroccs salones, archivos de rancia historiajmugees

Y pinacctecas sin pareja.

¢Y Granada? preguntaria ansioso el ancizno de 1la jatibiana ma-

gema Mi‘yar al-ijtivar,. Granada, la postergada - digo con Ibn

al-Jatib - sigue en ple en lugar elevado y de sus montafias des-
cienden caudales de agua mientras exhiben su hermosura los pala-
cios de la "lhambra y florece la Vega a sus pies. Granada, por
su ser andaluz oriental, occidental &rabe Y europeo, por lo que
yo llamo su euro-arabidad, Granada, "la que no tiene semejante

: . s OL . ; : &
nl en Egipto,ni en “iria ni en el Irag" , como dijo otrora el
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poeta, "la novia engalanada" con la cual el Occidente y el Islam
de nuevo casarse pudieran, parafraseando aguellos versos del rey
don Juan del romancero, Granada "la ennoblecida" ,"si tu guisie-
ras, contigo me casarfa.~DParte vo en arras y dote, a Cérdoba vy
Sevilla",

S{; Granada, casada entonces, gue no viuda" , pues el moro
gue a ella tenfia '"muy grande bien la guerfa", es hoy de nuevo ,
tras su remoto maridaje con Castilla, una novia, comc lc fue an-
tafio, para el Occidente y para el Islam, cuyos encantos y realida-
des no sblo pueden propiciar el diélogo euro-&rabe sino
también la mejor comprensién futura entre el Islam y Cccidente .
Granada, sede de una universidad carolina de gran tradicién en
estucios é&rabes e islémicos, con una Escuela de Estudios Arabes,
asentada en una casa é&rabe y morisca del Albaycin, cara a la
Alhambra y al Generalife y al sol de Oriente y de Occidente, con
minaretes-campanarios, palacios del Renacimiento, con cérmenes
y bosgues henchidos, con scleadas nieves como capa de armifio,
por su euro-arabidad y por su cristiano-islamidad est& preparada
Yy vive con esperanza.

Alguien ha escrito que Cranada debe ser el 2 de enero de

1992 la sede de un acto de "reconciliacién de las culturas cris-
tianz,&rabe y judfa". Yo, sin negarlo,creo que es, ya, sede per-
manente de voluntades y de di&logos y que, en cualquier caso 5
aquella fecha , habria de sellarse con un abrazo enire el Islam
y el Occidente como simbolo y expresibén de un nuevo y esperan-
zado encuentro ¥ simbiosis histérica y cultural gue iluminara

el tortuosc camino por el que discurre la Humanidad.,.

Ex Oriente lux, se escribid en tiempos pasados . La luz,.-

también en Sevilla=- como escribid el poeta &rabe, ‘Abd al-Wahab

al-Bayati , "viene

de Granada".
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Presentacion
Nota introductoria a la traduccion

En junio de 1982 Nazha Aboubeker se licencié en Lengua y Literatura Espanolas en la Universidad
Sidi Mohamed Ben Abadia de Fez (Marruecos) con una monografia de licenciatura titulada “El
dahir Berber y el nacionalismo marroqui en la zona del Protectorado espafol. Estudio y traduccién
de las cartas de ‘Abd Salam Bennuna a Saquib Arsalan” que le dirigi. Se acababan de publicar los
originales drabes de las cartas poco antes por Mohamed Ben ‘Azuz Hakim (Wataiq sirriya hawla
ziyarat al-amir Sakib Arslan li-I-Magrib, Cartas secretas que conciernen a la visita de Saquib Arsalan
a Marruecos, Edicién Fundaciéon Abdeljalek Torres, Tetuan 1980). Por entonces, el grupo de
profesores espaioles del departamento de hispanicas de la citada Universidad (Manuel Bayo
Garcia, Domingo Garcia Cafiedo, José Maria Alfaya y yo mismo) habiamos decidido explotar para
las “tesinas” de nuestros estudiantes el filon de los materiales de la Biblioteca Espafnola de Tetuan
(entre ellos inmensas colecciones de periddicos del Protectorado) asi como textos de utilidad para
el conocimiento de esa faceta poco conocida de la historia espafiola de alla del Estrecho.

La tesina que Nazha Aboubeker abordé con mucha desenvoltura consistié en un estudio de unas
40 paginas a ciclostil sobre el nacionalismo marroqui y las consecuencias del Dahir Bereber y en la
traduccion de las cartas del padre del nacionalismo marroqui del Norte, Abdessalam Bennuna, al
Emir Chakib Arsalan tras la visita de este al Protectorado espariol, fechadas entre 1930-31.
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Siempre pensé que el destinatario de aquella traduccion debia ser el lector espaiol, pero nunca
quise darlo a la luz sin el consentimiento de la traductora. Aun asi utilicé dichas traducciones para
un curso monografico sobre nacionalismo marroqui en 2009 y pedi a dos de mis estudiantes de
aquel curso, Alejandro Rabanal Marquez y Lorena Crespo Rodriguez, que transcribieran la tesina
original a Word. Aprovecho esta nota para agradecerles su trabajo.

En noviembre de 2017 Facebook me dio la oportunidad de reencontrarme con Nazha Aboubeker,
guien, muy gustosamente, me dio la autorizacién para publicar con su nombre la traduccién. La
REIM tiene ahora la oportunidad de publicarla en la seguridad de que constituye un documento de
gran utilidad para los interesados en la historia del nacionalismo marroqui. Se respeta la
transcripcién que la traductora hizo de los nombres en arabe y se han incorporado algunas notas
para clarificar el contenido de algunos aspectos de la correspondencia.

Bernabé Lépez Garcia

Cartan?1:
Loor a Dios:
Su gracia glorioso y respetable Emir, sefior Saquib Arsalan jDios altisimo le proteja!

Excelente seifior, me ha honrado su carta fechada en Madrid, el 14 de Septiembre, por lo
gue he dado gracias a Dios por su salud, y por su seguridad. No queria responder hasta que
encontrase algunos de los libros histéricos que me habias sefialado, pero al no tener
informaciones de los hombres encargados para hacerlo (y no sé por qué), he preferido responder
a su alteza, para tener noticias suyas; ademads, he insistido sobre el asunto de los libros, con los
mismos sefiores de antes: el Emir Zaydan, ‘Abd Lhay Al Ketani, ‘Abd Lwahed Al Fasi, Ya‘far Anasiri y
‘Abd Alah Al Katani que se ocupa de la biblioteca Ribat Al-Fath y cuando encuentre alguno de los
libros informaré a su gracia.

Sefior, estamos muy ilusionados porque su interesante revista “La nation arabe” informa
del Dahir berber, deseando que no se haya perdido el nimero seis en el correo, o que no haya
sido retenido. Queremos saber la respuesta del sefior lhsan Bik Al Yabiri, al que brindo mi saludo
caluroso. No conocemos lo que ha hecho el lider Longuet?, en la revista “Le populaire”, porque no
llega a estos lugares. Mientras el sefior Renaudel?, pienso que su alboroto va a ser en el
parlamento.

Se ve también que los estudiantes marroquies que residen en Paris, intentaron incluir
algunos diputados parlamentarios, y por esta meta, habian enviado por medio de mi persona,

1 Se refiere a Jean Longuet, nieto de Carlos Marx, redactor de L’Humanité y mas tarde fundador de Le Populaire,
periddico que seguird en la onda de la SFIO. Su hijo Robert-Jean Longuet fundaria en julio de 1932 la revista
anticolonialista Maghreb.

2 Pierre Renaudel (1871-1935), antiguo director de L’Humanité y diputado socialista de tendencia moderada.

212



Las cartas de Abdessalam Bennuna a Chakib Arsalan sobre el dahir bereber

muchas cartas a un grupo de burgueses marroquies, que he distribuido por medio del correo
inglés. Estos estudiantes querian que os enviase su carta, y usted hara el favor de quemarla, segin
lo que han mandado.

Voy a hacer todo lo posible para llegar a reunir unas colaboraciones en la revista “La nation
arabe”, intentando con esto aminorar adn un poco la crisis de sus enormes gastos; ialabado sea
Dios que nos ayude!

En las paginas de “Al Fath”, he leido vuestra carta destinada al Sayj ‘Abd Lhamid Sa‘id, que
la ha publicado sin firma, afiadiéndole unas expresiones, que nos hacen comprender que la carta
proviene de otra persona. Segun las informaciones provenientes de los estudiantes marroquies,
en el “Azhar Asarif’, hemos conocido que el dicho Asayj, habia cumplido con todo lo que le habiais
mandado, jqué Dios os agradezca! Mientras Muhib Adin Al Jatib, habia hecho lo posible en la
publicacidn, iDios le ayude!

El duefio de “ASora” habia mandado lo que habia tardado en llegar de sus nimeros, pero
no hemos encontrado el articulo sefialado por usted, puede que se haya puesto furioso, iDios le
muestra el buen camino!

Con esto vaya a encontrar la carta del sefior Quadra Toqan y la de los jévenes marroquies
iqué Dios les ayude! iDios el altisimo os proteja para apoyar el islam y los musulmanes! Quadra
Togan, es el profesor de gimnasia en la escuela “Al-Nayah”, que os he dicho al hablar de la
traduccion del libro del difunto Ahmed Mujtar Basa.

Sefior, estamos muy ilusionados por saber los resultados de su entrevista con el rey Faysal,
poniendo nuestras esperanzas en esta reunién, y os agradecemos el hecho de darnos unas
informaciones deseando para la nacidn drabe y para los paises del islam, que los acontecimientos
sean buenos.

La revista “Al Ahram” habia publicado en su nimero del 18 de Septiembre, un telegrama
desde su despacho de Paris, sobre la conversaciéon desarrollada entre él y Rino, el secretario
general del instituto isldmico, en la ciudad mencionada. Y no cabe duda que estabais al corriente
de esta impostura y engano de ideas, y habiais visto que Robert Rino, a pesar de su voluntad,
habia declarado la existencia de unos miembros, en la Residencia General en Marruecos, que
procuraban cristianizar a los bereberes, impulsados por Roma...etc. Después la revista
mencionada, habia publicado en el nimero del 21 de Septiembre, otro articulo que trata el mismo
tema. Mientras la Residencia General Francesa en Marruecos, castigaba severamente, bajo el
nombre del gobierno marroqui, utilizando todos los medios de tirania y salvajismo, como vais a ver
en los resultados de las informaciones.

La reaccién de la gente contra el Dabhir, sigue todavia, y los lazos nacionales se refuerzan
mas aun, asi como la conciencia que va creciendo, como demuestra la solidaridad de todos los
paises isldmicos. Tiene usted que saber que los marroquies se han despertado definitivamente, a
causa de esta calamidad; el que no puede hablar, lucha discretamente.

REIM N2 24 (Junio 2018)
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En la semana pasada, habian liberado casi a ochenta de los detenidos en Fez, y les habian
amenazado con azotarles cien veces, con un afio de encarcelamiento, si vuelven a oponerse a la
labor del sultan...Todavia siguen deteniendo a algunos miembros en Fez y en Rabat. Mientras en
las cdbilas, la fuerte vigilancia impide la difusién de las informaciones, y hemos conocido por
medio de algunos extranjeros, que veinte hombres de los burgueses de la tribu Arhamna (vecina
de Marrakech); habian sido ejecutados en un solo dia, como castigo por la manifestacion que
habian realizado contra la cuestién berber jDios nos ayude! De las informaciones de Salé: su pacha
habia encarcelado a ‘Ali Al Hay Bubker, el de Malaga, que habiais conocido en Tetudn, a pesar de
qgue tiene nacionalidad espafola, y los fueros internacionales exigen su persecucién por los
tribunales civiles, finalmente me habia informado uno de sus amigos que estaba en la cdrcel en
huelga de hambre jDios es potente!

En Ayt Hamu vy las regiones de Tafilalet, la situacidon sigue como siempre, y el gobierno
tiene la obligacion en aquellas regiones de asegurar la seguridad de los caminos, asi que las tribus
del Atlas, siguen con su situacién de agitacién y desorden, pero sin ningun beneficio, y se dice que
sus cabecillas estan esperando la vuelta del pasa Athami Al Glawi, de Paris, porque les habia
prometido rectificar el Dahir, lo mas pronto posible, de una manera satisfactoria, que aleja toda
ambigliedad en lo que toca a la religidon. Este volvié de Paris ayer por la tarde, pasé un dia en
Tetuan y declard su disgusto tanto por el fanatismo del visir, Mohamed al Maquari, como por el
nefasto Dahir. Su declaracion fue hecha en presencia del cénsul de Francia, y en casa de la
Residencia General Espaiiola jDios es potente y sabe lo oculto de las cosas!

La idea del boicot a las mercancias, habia sido publicada en todas partes, su huella parece
aun en las tribus bereberes, como Z‘ir y Zemur. En Rabat habian construido una sociedad para la
fabricacion de un “Klbik”, que reemplazara el sombrero traido de Francia; asi que unos de la gente
de Fez, habian trabajado para mejorar los vestidos de los habitantes de la ciudad, esto en lugar de
“Al Yoj” traido de Europa. Puede que traigan para esto maquinas de tejer, lo que explica un
movimiento considerable de boicot econdmico.

Sefior, he pasado nueve dias en la Peninsula Ibérica, sobre todo en Granada. Mi estancia
alli no fue solamente para ver los monumentos arabes dejados en estos paises, por la civilizacién
suprema de nuestros abuelos; sino que he cumplido un trabajo, puedo decir que con éxito,
negociando con hombres que disponen de capacidad para construir una fabrica de azucar. Su
centro va a ser en Tetuan, mientras la factoria va a ser, ya en las regiones de Melilla, ya entre
Ceuta y Tetuan, y el capital de esta sociedad va a ser 3.000.000 de pesetas espaiiolas; en ella, va a
ser igual la participacion de los marroquies y de los espafioles. No hemos vuelto de Espafia hasta
gue hemos arreglado todo con el gobierno, y el ingeniero empezé a trabajar sobre los planes de la
factoria, y sus elementos mecanicos necesarios. Y si este proyecto se realiza, para Francia va a ser
una calamidad; porque segun los censos oficiales, los marroquies consumen 180 mil toneladas de
azucar anualmente, 90% de ella se traen de las factorias de Francia, el resto de Bélgica y Holanda.
Y lo importante de este proyecto es la existencia de la materia prima, que es la remolacha o las
cafas de azlcar. Estamos entonces discutiendo el proyecto con el representante de la economia
de la republica cubana en Espafia jDios nos ayude!
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He mostrado vuestra carta a mi cunado que os saluda, y le insisti para que le escribiera al
doctor Sahbandar3, pienso que lo ha hecho. Si el hombre es un laico como pretende, entonces su
doctrina le obliga a ocuparse del problema de los bereberes y protestar contra Francia que sigue
su laicismo en su politica horrible, que contradice sus propios principios.

Pienso que mi hermano Al Hay Mohamed, os ha informado de su viaje a El Cairo,
acompafado del sefior ‘Abd Al-Jalek Torres, asi en el momento de escribir esta carta, he recibido
un telegrama anunciando sus llegadas a El Cairo, con todas las informaciones interiores del pais,
mi hermano va a daros su direccién en El Cairo, y nos honra estar todos a vuestra disposicién.

Con gran respeto os paso el saludo de todos los hermanos y amigos, pidiendo el perddn, si
he tardado en responder por los motivos que ya he citado.

‘Abd Salam Bennuna.

Cartan?2
Loor a Dios:
Tetuan, 27 de Octubre de 1930
Sefior y hermano glorioso, Al Emir Saquib Arsalan iDios el altisimo le proteja!

He mandado a su alteza unas cartas, desedndole que le encontraran en buen estado de
salud, al mismo tiempo, van acompafiadas de la valiosa respuesta —de la biblioteca internacional,
en Ribat Al Fath (Rabat)- que concierne a los libros histéricos deseados por su alteza.

También os he mandado la revista tunecina “Lisan AsSa‘b”, por su articulo que trata el
problema berber, como respuesta a lo que ha escrito la revista argelina “Al Nayah”.

Nos habian llegado informaciones del interior?, que dicen que habian encarcelado
anteriormente a muchos de los nacionalistas en Casablanca, Rabat y Fez; con el fin de terminar
con los que se oponian al presidente Doumergue®, durante su residencia en Marruecos. Pero
después, los habian liberado. Todos los que tienen una conciencia se negaron a participar en la
fiesta, y a salir para ver al presidente. En todas partes habia muchos guardias, teniendo asi mucho
cuidado para que el invierno no viera, ni oyera algo que no le gustara. Pero lo que llamé su

3 Abd al-Rahman Shahbandar (1880-1940), nacionalista sirio fue ministro de exteriores del Reino Arabe del Emir Faisal
y fundd en 1925 el Partido del Pueblo que desempefié un papel importante en la revuelta contra el Mandato francés.
4 El sur de Marruecos ocupado por los franceses.

5 Gaston Doumergue (1863-1937), Presidente de la Republica francesa entre 1924 y 1931.

REIM N2 24 (Junio 2018)
ISSN: 1887-4460

215



atencion, durante su discurso en Casablanca, fueron los aplausos del publico al pronunciar el
nombre de Lyautey, mientras al pronunciar el de Steeg® y Saint’, nadie aplaudid.

Se dice que habia empezado la encuesta con Al Magqari, el presidente del tribunal de
apelacion Mohamed Ben El ‘Arbi Al ‘Alawi y su consejero francés, y el ministro de justicia,
Mohamed Aronda; en lo que concierne al nefasto Dahir, asi como las causas de su proclamacion. Y
finalmente este problema lo trataron en un tribunal privado, a causa de la existencia de unas
cartas de las personas mencionadas, en la biblioteca del consejero francés. Pero pienso que si
hubiera algo de verdad en esto, los franceses no se atreverian a seguir su politica del Dahir, y por
el contrario no concederian al salvaje y vil Ibn Al Bagdadi —gobernador de Fez- la legién de honor,
por sus vilezas.

Hemos sabido que lo ocurrido en Tafilalet fue provocado por los franceses, que habian
qguerido avanzar en las regiones que no les habian obedecido jamas, por lo que fueron mal
recibidos por la gente. Mientras en Juribga, Jenifra, Ayt Sagrosn, Wad Um-Errabi y Awlad ‘Amran,
estan padeciendo las violencias y las manifestaciones de la gente, consecuencias del nefasto Dahir.
El ministro de guerra francés habia visitado las tribus sometidas a la obediencia del Majzen y habia
concedido a los cabecillas medallas, pronunciando discursos en sus reuniones, para incitarles a
mantener la obediencia a Francia, que es tanto como una obediencia a su soberano,
prometiéndoles muchos regalos si aceptaban la paz, etc.

Los periddicos franceses han informado de las felicitaciones del presidente de la Republica
al ministro de guerra por su éxito en la misién que ha cumplido.

Queria mandar a su alteza un ejemplar de un libro escrito en francés, dirigido al Presidente
de la Republica, por lo que ha tardado mi carta un dia mas. Pero todavia no ha llegado de Fez, y
una vez que llegue voy a mandaros este ejemplar.

Haga usted el favor de presentar mis calurosos saludos a los principes, ‘Adil y Galeb, al

mismo tiempo os saludan mis hermanos y mis hijos.

‘Abd Asalam Ben Larbi Bennuna

Cartan?3
Loor a Dios:

Tetudn, 5 de Diciembre de 1930 — El 14 de Rayab de 1349.

& Théodore Steeg (1868-1950), Residente general en Marruecos entre 1925 y 1929 y mas tarde Primer ministro y
ministro de Colonias de diciembre de 1930 a enero de 1931.
7 Lucien Saint, sucedié a Steeg como Residente general entre enero de 1929 y septiembre de 1933.
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Sefior y glorioso Emir, jQué Dios haga perdurar su gloria!

Sefior, me ha honrado recibir su carta del 31 de Octubre, un poco después de su llegada. Yo
habia estado enfermo casi un mes iDios nos ampare! Y se ha cumplido mi restablecimiento en la
semana pasada. A pesar de mi enfermedad, no me olvidé de responder a nuestros hermanos en el
sur, enviando lo que llegaba de ellos —informaciones y articulos- a mi hermano el Hay Mohamed
en El Cairo para darlas después al hermano militante Mohib Adin Al Jatib. Este habia publicado
uno de estos articulos, pero aun quedan tres sin publicar, asi como el libro blanco de la gente de
Fez, dirigido a Doumergue, Presidente de la Republica. Le he insistido a este hermano para que
traduzca este libro, y lo haga imprimir en las paginas de los periddicos, y en la lengua de la nacién
“carifiosa”.

Estaba esperando con mucha ansiedad los niumeros de “Al Manar” que contienen su
elegante respuesta que concierne a la pregunta de Al Glawi. Del articulo publicado en la revista “Al
Fath”, hemos mandado veinte ejemplares al sur. Mohamed Daud —que os saluda-, habia hecho lo
mismo con sus amigos.

Respetable sefior, he hecho todo lo posible, incitando a la gente para reunir dinero y
enviarlo a la comunidad de los estudiantes marroquies en Paris, por eso, he escrito mas de cien
cartas, pero todas las respuestas, habian sido solamente promesas, con excusas de la crisis
monetaria, y quejas de la situacion econdmica. Hace 20 dias que mandé a los estudiantes un poco
de dinero; y hasta aquel entonces, no han respondido para informarnos de su llegada.

Pienso que os he escrito en una carta anterior la respuesta del literato Mohamed Aqali,
concerniente a la traduccién del libro de la guerra de los moriscos. Me ha prometido enviar unos
cuadernos porque habia terminado su traduccidon del espanol al francés. Puesto que viajaré
mafiana a Tanger, voy a visitarlo otra vez, para enviar a su gracia lo traducido.

Sefior, cuando usted decida visitar Espafia, estoy a su disposicion, ya en el mes de Octubre,
o antes iDios os ayude y os bendiga!

El proyecto de la factoria de azucar depende de mi vuelta otra vez a Espana para ver al
delegado que llegard de Cuba a principios de Enero préximo jojald! Mas adelante informard de lo
gue paso.

Al mismo tiempo que llegd su carta a mi hijo Daud, me encontraba con la traduccion al
arabe del articulo indicado por usted en la revista “Atan” que habia sido traducido y publicado en
Tunez por la revista “Anahda” (renacimiento), en sus nimeros 2348-2346, del 19 y 20 de Yumada
Azania con titulo: “Historia de la visita a Marruecos”. Finalmente, estamos esperando la llegada de
su traduccién y la respuesta en la revista “Asora”.

“Anahda” ha publicado esta semana, la traduccion al drabe de un articulo de la revista
“Monde” parisina, con la firma de Daniel Tiran. Su titulo: “Francia detenta el poder en Marruecos”,
su autor, con la ayuda de nuestros hermanos, habia criticado la situacién de aquel entonces.
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Hace dos dias que he recibido su carta del 23 de Noviembre y me ha honrado leerla. No hay
gue dudar de la solidaridad entre Francia y Espana contra el islam y los musulmanes, ademas de
los reproches de Francia a Espafa al permitiros entrar en esta region. En los ultimos dias del mes
pasado, tuvo lugar la reunién de M. Saint —el residente francés- con M. Jordana® —el residente
espafiol- en Alcazarquivir, discutiendo de estos asuntos. Pienso que Francia ha logrado convencer
a Inglaterra de ayudarla, lo explica un mensaje venido de Fez, que dice: “No envies el correo
inglés, porque ha ocurrido algo, y espero las noticias. Tu amigo”. Al asombrarme las noticias, no he
enviado ni las cartas venidas de Francia, ni las revistas. No sé lo que haré después. Las
conversaciones de Francia con los demas paises acerca de este asunto, van a publicarlas en
“Atan”, el 4 de Noviembre jDios es potente!

Sefior, gracias por habernos informado de la carta del rey lbn Sa‘ud, al presidente de la
Republica francesa, deseo que hagan lo mismo, con Al Imam Yahya, Nadir Jany Faysal.

Las noticias de las tribus del sur no llegaron a las ciudades que estaban muy controladas.
Pero las noticias que sabemos, nos llegan mediante los espaioles. Y a pesar de que ambos se
cubren, la realidad es que las tribus se rebelaron contra el colonialismo. Y el dia 11 de Noviembre,
tuvo lugar, una guerra en las fronteras de las tribus de Hamu y Ayt Mograd, lo que les obligd a
utilizar todo tipo de aviones que tenian aqui en Marruecos, y sin esto hubieran fracasado. Al dia
siguiente, tuvo lugar también, un enfrentamiento en las regiones de Ayt Ishaq y Ayt Sajmén. En
general habian hecho desgraciado el dia que Francia llamaba “La fiesta de la gloria”.

Respetable sefior, buena opinidn, es la de construir una sociedad con un capital de 45 mil
francos suizos, para la revista “La nation arabe”, porque lo explicado en sus cartas, no se puede
aguantar. Habia usted hecho lo posible para soportarlo iDios os ayude!, los hermanos tienen que
participar en este glorioso yihad, con lo que tienen de dinero. Pienso que por lo menos existieron
40 personas que daran cada uno mil francos suizos para cumplir con esta importante mision, sobre
todo, si el pago era a plazo de 10 meses; por ejemplo: las acciones de la sociedad son 400, el
participante pagara 1000 francos por cada accion, en un mes. Voy a ser el primer participante con
mil francos suizos jDios nos ayude!

Ha llegado la lista de los participantes, y he escrito a la mayoria, obligdndoles a cumplir con
este deber. Cuando llegue algo, voy a mandarlo a su excelencia, el sefior lhsan Al Yabiri, al que
saludo calurosamente.

La cuestidn de la construccion de una casa al estilo de las de Andalucia en Sofar.

A mi parecer tiene que ser independiente de las fotos que me ha mandado usted.
Deseo que salude usted de mi parte a los dos gloriosos principes, Al Mawla ‘Adil y Al Mawla Galeb,
y os mando el saludo de todos los parientes, sobre todo de Mohamed al Masmodi y Asayj Ni‘mat

Alah Adahdah, el literato Habib Abu Sulayman, y finalmente, el sefior cénsul de Espafia que
pregunta siempre por usted.

8 Francisco Gémez-Jordana Souza (1876-1944) fue Alto Comisario de la zona espafiola del protectorado entre
septiembre de 1928 y abril de 1931.
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Un saludo de ‘Abd Salam Bennuna.
Cartan?4

Loor a Dios:
Tetudn, 10 de Diciembre de 1930

Glorioso sefior, y respetable Emir Saquib Arsalan, iDios el altisimo le proteja y bendiga su
vida!

Mawlay, he enviado a su gracia una carta en esta semana, pero no he terminado con unos
temas como he sefialado, lo importante, es que al ver las fotos de su casa en Sofar —las he
devuelto en la carta anterior-. Tenia la obligacién de aconsejaros terminar esta casa a la manera
europea, porque su forma geométrica, no corresponde con la construccion por arriba de una casa
arabe andaluza. Lo justo sefor, es que esperaba la mejora de las circunstancias, para construir
esta casa desde el principio. Asi he empezado a dibujarla y hacer un presupuesto para su
construccion, con el azulejo de Fez o de Tetuan, y un techo de madera tallada y coloreada. Ya que
existe agua corriente, elevada de la superficie de la tierra en que va a construirse la casa, voy a
incluir en el plano fuente con surtidor y piscina, como todas las casas arabes andaluzas. Al ver en
las fotos sélo piedras talladas, quiero que me informe usted, si existen en Sofar ladrillos de barro
guemado. Y si puede usted dar aclaraciones sobre las siguientes cosas, el presupuesto va a ser
mas 0 menos justo:

- Ladrillo: longitud...altura...precio de mil en francos.

- Las piedras de construccidn, ¢cuantos para el metro cubico en F.?
- Calviva, écudntos para el metro cubico en Francos?

- La madera de cedro, su longitud, anchura y su precio en Francos.

Pero las demas materias de construccién, como el hierro, el cemento, el yeso,...etc.; pienso que
tienen el mismo valor.

He enviado a su alteza unos dibujos de azulejo, y voy a mandaros unas partes dentro de
una caja en el correo, este azulejo es fabricado en Fez, se llama “Grabado” porque es fabricado en
partes cuadradas de 0,10x0,10, después lo corta el grabador con el buril. Mientras el que se
fabrica en Tetuan, su barro es mds duro, lo mismo para el esmalte, por eso no se acepta que los
artesanos graben segun su voluntad.

Hubiera sido necesario cortado antes de quemarlo. De todas maneras usted, va a ver la
diferencia entre los dos. El hecho de mandar grabadores de aqui es facil, porque existe dentro de
ellos, los que lo quieren sinceramente. Al decidir su gracia, vamos a indicaros el pago, y lo
necesario para el viaje a Marsella y después a Beirut jDios nos ayude!
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Sefior, de su respuesta a mi hijo Daud y la carta mia, he comprendido su buen
comportamiento con el doctor Sahbandar, pero siento mucho el mal comportamiento de este
ultimo con usted, que habia hecho lo posible para cambiarle en un ser bueno, pero en vano
porque es Dios quien orienta a los seres al buen camino.

He recibido la respuesta del erudito, sefior Ya‘far Anasiri, en lo que concierne a los libros que
estamos buscando para su gracia, este habia dicho que no los tiene en su biblioteca, pero el
erudito e historiador, sefior Mohamed Ben ‘Ali Adukali, los habia buscado y le habia respondido
diciendo: “estos mismos libros, los habia buscado el padre Martanios, el espanol que se preocupa
por la biblioteca del Escorial, durante su estancia en Salé. Hemos respondido al padre mencionado
“Atarij Al Kabir”, de lbn Hayan, existe solamente en la biblioteca de Ibn Basam, lo mismo para, E/
bayan Al Magreb y Nofhatib, asi en la biblioteca del Majzen (gobierno), existen dos tomos: el
primero y el quinto, uno en la biblioteca de Mequinez y el otro en la de Fez. Esto hasta la época de
Mulay Hafid, pero no sabemos lo que habian sido después. En el Escorial, hay un cuarto tomo de
los libros de Mawlay Zaydan Asa‘di. En Espafia estan editando el tomo de Tarij Ibn Hayan
mencionado, asi que los largos articulos de Nafh Atib, Tarij Ibn Hayan, en lo que concierne a
Coérdoba, y lo que se le afiade de las noticias de sus reyes y de sus ministros, todo esto en los tres
tomos que existian en la biblioteca de Al Mansor Asa‘di.

No cabe duda de que Al Magari disponia de estos tesoros también. Este glorioso Tarij, al
tener un gran volumen, ninguno de los reyes andalusies habia podido reunirlo en su biblioteca.

Mientras la historia de Cérdoba de Arazi, existe uno de sus tomos en el Escorial, lo habia
visto el ministro Algasani, en el aflo 1102 de la hégira, y en su visita, habia copiado uno de sus
articulos.

Mientras la historia de ‘Arib Ben Sa‘id el Cordobés, se la conoce por unos relatos copiados
en el Bayan de Ibn ‘Adra.

Ademas de la historia de Mallorca de Al Majzuni, estd escrita en el libro de literatura e
historia del juez de Salé y Mequinez, que es el gran erudito y el excelente autor, Ahmed Ben
Omaya Al Majzuni, el valenciano lo habia editado con el seudénimo del presidente Abu ‘Otman
Agorasi.

Sefior, en la semana pasada la policia secreta “La sureté” —en Tanger y en Tetuan- habian
empezado la busqueda del Emir Michel Lotf Alah, segin unos rumores, habia llegado a Ceuta por
una mision politica. Todavia siguen las investigaciones ¢ No sé que opina usted?

En la entrevista tunecina “Lisan ASa‘b” he leido unas noticias importantes sobre la guerra
de Tripoli, y he querido informaros con este articulo. Mientras la revista francesa “Je suis
partout”®, no cabe duda que habia usted leido su primer nimero publicado el 29 de Noviembre de
1930, bajo titulo: “El desorden general en Africa del norte y en la Indochina”.

% Periddico francés publicado por Arthéme Fayard entre 1930 y 1944. Si bien inicialmente no definié su ideologia, poco
a poco iria deslizandose hacia posiciones cercanas al fascismo.
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Deseo que se traduzca este articulo, y que se publique en los periddicos arabes.

Deseo que pase usted mi saludo a los gloriosos principes. Os paso también el saludo de los
hermanos y amigos, sobre todo a mi hijo Daud que estaba en Fez, vigilando las situaciones y
haciendo entrevistas con los fieles hombres nacionalistas. Al volver va a escribiros una carta que
trata el tema.

Tengo aqui la suma de dos participaciones en la revista “La nation arabe”, estoy esperando
unas respuestas, para mandar lo que lograba tener de participaciones, a su alteza el respetable
sefior lhsan Al Yabiri, que os saludaba calurosamente.

Un saludo de ‘Abd Salam Ben Al Hay Al ‘Arbi Bennuna.

Cartan®5
Loor a Dios. Tetuan, Enero de 1931.
Su gracia el glorioso, sefior Saquib Arsalan iDios el altisimo le proteja!

He dirigido a su gracia una breve respuesta en el momento en que he recibido su carta que
espero que llegaria, porque estd acompaiiada de unos articulos escritos en francés.

Sefior, os he informado de la llegada en esta regién, de la revista “Al Fath” (la conquista), y
otros periddicos y revistas. También informaciones sobre la manera de su llegada a algunas
ciudades de la regién del sur. En los afios pasados, mi hijo Daud habia pedido las revistas para
venderlas por su cuenta, pero nadie las ha comprado, lo que le habia impulsado a distribuirlas
gratis. Pero habia esperado con un poco de paciencia hasta que la gente se volviera consciente y
se interesara por saber las noticias. Desde entonces las revistas se venden todas, sobre todo la
revista “Al Fath” y “Al masa’ (la tarde), lo que explica la existencia de una preocupacion por la
situacién del mundo arabe, y sobre todo los paises islamicos. Existen algunos que habian
participado en la revista “Hadramawt”.

Al existir que unos hablan francés, pienso que participaron en la revista “La nation arabe”,
por la importancia de sus temas, y sus servicios para toda la nacion islamica. Estoy esperando la
ocasién para ir al sur, intentar reunir unas participaciones y enviarlo mediante el correo inglés
iDios nos ayude!

La crisis econdmica se agudiza demasiado en estas regiones, porque Francia no hizo mas
gue saquear las riquezas de la gente, con los enormes impuestos, para vengarse de ellos.
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Segun las noticias venidas de diversos paises, estamos esperando una sublevacién en la
proxima primavera, deseando que participen en ella unas tribus jDios nos ayude! Tengo grandes
esperanzas en la toma de conciencia de las naciones musulmanas.

Actualmente, la atencién de la gente se orienta en cambiar unos vestidos fabricados en
Europa por vestidos nacionales, a pesar de la necesidad de aportacion de las materias primas.

Lo indicado por usted, que concierne a la ayuda de nuestros hermanos, estudiantes en
Paris. Como habia usted dicho, es “un proyecto santo”. También es la obligacién de cada miembro
de los marroquies. Estoy seguro de que la venida del Al Fasi y Balafrey en este mes, va a tener
consecuencias.

Desde hace casi dos semanas, he enviado una larga carta explicando el problema marroqui
al presidente del congreso isldmico en Londres, ademas he enviado un ejemplar de esta carta, a mi
hermano Al Hay Mohamed en El Cairo, para que lo publique en las revistas, o en un edicto
especial, con las demds declaraciones.

He recibido con mucha alegria, los diez ejemplares del libro “Limada Ta’ajara Al Muslimun”
(¢Por qué tardaron los musulmanes?), que su gracia me habia mandado. Deseo que escriba usted
al erudito del islam —profesor respetable-, el sefior Rasid Rida, para que nos mande unos cien
ejemplares para venderlos y darle su dinero. iQué Dios os proteja!

Deseo que usted no haga reproches al literato Aqali, que os respeta. Ha sido perseguido
por el gobierno. A pesar de esto, ha traducido unos capitulos del espafol al francés que voy a
mandaros después. Todo su trabajo lo habia cumplido en casa de su amigo, porque la suya estaba
amenazada por la inspeccidn en cualquier momento.

Sefior, habia usted hecho bien de pedir al general Karamon, la lista de lo necesario para la
factoria de azucar. Por favor, no olvide usted este proyecto, porque es muy Util para nosotros, sea
gue la lista estd escrita en aleman, o en francés, tenemos aqui a amigos que van a traducir; esto
para no fiarnos solamente en lo que dicen los espanoles.

Es muy triste la no intervencién de lbn Saud, y los demas reyes del islam, en el problema
berber. Nos quedan solamente esperanzas en el boicot a las mercancias, como habia usted dicho.

Dios sdlo sabe, el amor que reservo a su fiel hijo, y al principe ‘Adil, después de saludarles,
deseando que Dios nos retina en un agradable momento, si no fuera por los grandes gastos de mis
hijos en el extranjero, visitaria Suiza para encontraros.

El doctor Sahbandar no ha respondido a mi cufiado Daud sobre su conocida peticidn, y es
lo que habiamos creido todos...Pero mi hermano Al Hay Mohamed lo encontré en casa de Ahmed
Zakri BasSa, y trabd amistad con él. El doctor habia mostrado gran interés al problema de la
eliminacidn de la lengua arabe

Pero la cuestion religiosa no tiene ninguna importancia para él. Por eso mi hermano ha
dicho: “me han reservado una buena acogida, y se ha puesto muy alegre al informarle que los

jovenes marroquies —encarcelados a causa del problema nacional- estaban contando uno de sus
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poemas “oscuridad de la coral”. Sabra usted que el doctor es uno de los cabecillas de Siria, y es un
enemigo del querido Emir. Hay una diferencia entre los dos, la bondad del Emir, su sabiduria y su
gloriosa personalidad que se nota desde la primera vista. Mientras el doctor, es astuto y grosero, y
partidario de la guerra”. Con esto acabé mi hermano.

Con su carta, he encontrado la de Ya“afar Anasiri. Doy las gracias a Dios que me ha incitado
a copiaros lo importante de esta carta.

He escrito a las grandes bibliotecas de Espaiia, preguntando sobre los libros de la Historia
de Mallorca. Las respuestas voy a enviarlas traducidas después. Otra vez intentaré escribir al
Mawla Zaydan unas indicaciones que conciernen a este proyecto.

No conozco a Michel Lotf Alah, pero he oido que habia dado graciosamente una tierra
situada en el bulevar Alfuyala, para que se construya una iglesia ortodoxa. {No sé lo que
esperaban los musulmanes después de esta situacién?. Durante la guerra europea, su hermano
Habib habia sido desterrado a Espafia. Nos hemos encontrado en Madrid, y me ha visitado en
Tetuan. Ha constatado que es un hombre orgulloso que no sirve para los drabes. Al regresar a El
Cairo y a Italia, me ha escrito, envidndome muchas revistas, como “Sarquis”, o las que describen el
lujo y las fiestas que se hacen en su casa.

Esto es lo que sabia yo de la familia Lotf Alah.

No cabe duda que su profecia acerca de Turquia, resulta cierta jDios mediante!
Y va a volverse pais isldmico, mas que antes, a pesar de las repercusiones de Mustafa Kamal y de
su partido.

iDeseo que tenga usted medios mejores para luchar a favor de la cuestion relacionada con
los alemanes, que terminara como quiere usted!

Estoy esperando sefior, con mucha ansiedad, buenas noticias acerca de la alianza deseada
por los dos reyes y el Imam.

Con ocasion de su viaje a Berlin, os informo de mi correspondencia con el partido existente
alli, sabe usted sin duda unos de sus miembros, os he mandado una explicacion que trata este
tema. Haga usted el favor de informarnos sobre la verdad de esta reunidn, y las consecuencias de
sus trabajos.

Os paso el saludo de todos los hermanos y amigos, sobre todo Asayj Ni’'mat Alah Adahdahy
el sefior Habib Ben Sulayman.

Un saludo de "Abd Salam Ben Larbi Bennuna.
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Cartan®6
Loor a Dios.
Tetuan, el 4 de Sawal de 1349 / 22 de Febrero de 1931.
Su gracia, glorioso y respetable Emir, sefior Saquib Arsalan jDios altisimo le proteja!

Me ha honrado recibir su carta del 13 de Febrero pasado, dando gracias a Dios por vuestra
buena salud, asi que el encuentro con vuestra familia.

Para la carta de su amigo —el hijo del general Karamon, el aleman- la respuesta va a ser
después.

Los cuatro ejemplares de su carta: “éPor qué... y por qué...?” Os he dicho antes que habian
llegado, aqui tengo la respuesta de lbn Zaydan que dice: “He recibido con alegria, la carta del
guerido hermano, mis gracias para ustedes, asi como mi saludo”. He dirigido después esta carta a
mi hermano Al Hay Mohamed, porque trataba en general la respuesta al erudito el islam —Asayj
Rasid Rida- que no habia respondido al Mawla Zaydan cuando este ultimo le habia regalado dos
tomos de su libro “Al Ithaf’. Esto es debido a unos rumores que habia escuchado, y que dicen que
Ibn Zaydan es cémplice del colonialismo. El hermano Balafrey no me ha respondido sobre el
ejemplar que le he mandado. Estoy esperando los cien ejemplares para venderlos, como me habia
usted indicado, van a ser distribuidos mediante el correo inglés. Mientras los diez ejemplares,
regalados por usted, voy distribuyéndolos a quienes me indicé usted. Entre ellos figura Asayj "Abd
Lhadi Slawi, que se quejaba de no haberle escrito, me ha preguntado sobre la causa, le he
respondido que usted tiene muchas obligaciones.

Siento gran pena por la venta de su finca, pero como habia usted dicho, esto es resultado
de las circunstancias, y de la crisis econdmica general, en este ano iDios es potente!

Me habia alegrado, la ayuda del rey Faysal a la revista, asi como la del Imam Yahya e lbn
Sa’ud jDios bendiga sus vidas!. Porque esta revista importa a todos los reyes del Islam.

No me acuerdo en qué revista he leido que el rey Faysal habia nombrado un embajador,
enviandole al Hiyaz, para firmar una alianza con el rey Ibn Sa’ud.

¢Es verdad esto? ¢Vuestro precioso trabajo habia tenido como resultado este éxito?
Inférmeme de la verdad y gracias.

Os pido pasar mi caluroso saludo al Mawla Galeb, y a su alteza el respetable sefior Ihsan Al
Yabiri, y al Mawla ‘Adil iDios le protejal. Haga usted el favor de decir al hermano Al Yabiri que
gueria yo presentar una ayuda para la manutencién de la revista, porque siento que es una
obligacidn, ya que esta revista se preocupa por la lucha a favor de las naciones arabes e islamicas.

Ayer por la tarde, asistimos al nacimiento de mi noveno hijo, al que doy el nombre de
Mohamed “Ali.
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Me habia llegado una carta de mi hermano Al Hay Mohamed, en la que me informaba de que
habian formado un grupo de seis estudiantes marroquies que son: Mohamed Bennuna, Al Hasan
Bu'ayad, Mohamed Atanyi, ‘Abd Lkader Ariyahi, Atayb Asebti y Al "Arbi Berada. Se habian dirigido
al Mawla Skat “Ali para darle el pésame, al morir su hermano Al Mawla “Ali jque en paz descanse!
Me habia hablado también de la larga discusién del grupo con Sawkat, en casa de “Abd Lhamid Bik,
y en la que declaraba lo siguiente: “os prometié hacer la propaganda para la cuestién marroqui,
entre los musulmanes de India, que todos estdn a mi disposicion. Y como hizo la propaganda
contra las mercancias inglesas, lo mismo voy haciéndolo contra las mercancias francesas. Voy
tratando este problema en cada reunidén, en cada pais musulmdan, para hacer comprender a
Francia que el mundo Mahometano jamas perdonara la pérdida de sus tierras. Después hablaba
de su trabajo, para que todos los gloriosos del Islam en general, y particularmente los de India,
presenten una protesta oficial, mediante la unién de las naciones. Francia tendrd que terminar su
persecucion, sino irdn formando él y la unién de los jévenes musulmanes, un grupo encabezado
por su gracia el Emir Saquib Arsalan. Que se dirigirdn a Marruecos para ver la situacién. Después
presentarian una conclusion final”. Otra vez le habia visitado mi hermano en el centro de la unién
de los jévenes musulmanes, para explicarle en extenso la cuestiéon bereber marroqui. Deseamos la
ayuda de Dios, para que existiera una solidaridad entre las naciones musulmanas. Ademas de todo
esto, mi hijo Atayb me habia informado que Al Mawla Sawkat, visité Nablus, donde le habian
reservado buena acogida, en casa de la unién de los jévenes musulmanes. Mi hijo habia
pronunciado un discurso en nombre del “Magreb Al Agsa”.

Os paso el saludo de mi hijo Daud y de Asayj Al Masmodi, y los demas hermanos.

Un saludo de "Abd Asalam Bennuna.

Cartan?7

Loor a Dios.

Tetuan 18 de Sawal 1349 / 8 de Marzo de 1931.

El glorioso sefior Al Mawla Saquib Arsalan, jDios altisimo le proteja!

He recibido la carta de su gracia del 2 y 9 de Sawal que corresponde al 1 de Marzo pasado.
Estaba esperando la llegada de su carta. ¢Por qué...y por qué...?. Pero al no llegar, he preferido

responderos.

Todavia no he leido la palabra “Bennuna” en “Tay Al "Arus”, a pesar de que lo tenia en mi
biblioteca, gracias.

Sefior todo lo que puedo deciros sobre el buen trabajo que concierne a sus finanzas, lo
mismo lo habia dicho él de la Meca, y habia usted reconocido que él tiene razén.
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Deseamos que sea pasajera esta crisis para la nacidn arabe, contra los paises europeos,
porque casi todos los paises musulmanes estan arruinados.

Estamos teniendo el problema de la suspension de la revista “La nation arabe”, de Argel.
Verdaderamente sefior, es muy dificil dirigir la revista en estas circunstancias, y con los precios de
las bibliotecas. A mi parecer, lo mejor es que dirijamos los nimeros de los participantes en Argel, a
sus amigos en Tunez. Os pido tratar el proyecto con uno de sus amigos alli. Mientras los numeros
de Marruecos, os prometidé enviarlos a los nombrados por usted, sin gastos de la administracidn.
Pienso que os he informado que tenia 24 F. Suecos, esto menos la participacién de mi hermano Al
Hay Mohamed y del sefior “‘Abd Alah Guenun que reside en Tanger.

He tardado en dirigiros la suma mencionada, esperando que llegardn otras participaciones,
gue unos hermanos de Fez me habian prometido.

Deseo que el proyecto de su casa en Berlin terminard como usted quiera.

Estoy enterado de lo desarrollado entre usted y el joven Al Homama, en Berlin. Ignoro yo
totalmente quien es éste. Pero los amigos del Emir Mohamed Ben ‘Abdelkrim me van aclarando
este tema. En lo que concierne Ahmed Hasan Matar, tengo la misma opinién que usted, sobre su
persona.

No me acuerdo si he preguntado sobre Munir Alabaydi, gracias por lo que me habia usted
indicado. Mientras Sahbandar, sabfa yo antes, que era un cobarde al leer lo escrito en “Asora” por
Mawla “Adel.

Gracias por haberme felicitado por el éxito de mis hijos.

Estaba en Tanger, hace unos dias, alli informaba a Akal’i —que os saludaba- de la llegada de
los cuadernos a su alteza. Después me he encontrado con Mohamed Al Fasi, que acaba de llegar
del sur, dirigiéndose a Paris, donde estd terminando sus estudios. Me habia contado lo de la
persecucion en Fez. Estaba acompafnado por Al Meki Anasiri Aribati.

Habia escrito al interior y a El Cairo también, deseando que se organicen unas
manifestaciones pacificas en el 16 de Marzo rememorando asi el dia del nefasto Dahir. He pedido
a nuestros hombres de El Cairo, que discutan este asunto con el profesor ‘Abd Lhamid Bik Sa’id.

El articulo del cual os he hablado anteriormente, habia llegado de Manchester, en
numerosos paquetes. Al distribuirlos, hemos cambiado de manera, es decir que hemos dirigido un
gran numero de ejemplares a todas las ciudades y en un solo dia. Todo esto para provocar un
desorden al gobierno que va a creer que se trata de un fuerte partido en cada ciudad.

En la segunda carta, usted hablaba del intento de Francia para anular el Dahir berber. Esto
puede ser debido a la discusién de Sawkat con el delegado francés en Siria, M. Manisron. Habia
dirigido las cartas del llamamiento a “Allal El Fasi y a sus amigos, para animarles y hacerles
comprender que todavia en el exterior siguen preocupandose por el caso berber.
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“El boicot a las mercancias extranjeras” una vez que la gente de Fez empezaba a tejer sus
vestidos, el numero de los telares habia llegado a centenares en 35 fabricas. Por eso el gobierno
mandaba que quien se ponga los nuevos vestidos —como lucha econdmica-, va a ser castigado
severamente, y al reprochar a los hombres del gobierno, su actuacién, se disculpan diciendo que al
contrario, ellos animan y llaman al desarrollo de las construcciones nacionales, la prueba es que
habian construido una escuela para la artesania, etc...

Habia usted preguntado si existe una fabrica de cemento en Tetuan. Existe solamente en
Casablanca, y pertenece a unos franceses, sus fabricaciones no son buenas. Mientras la fabrica
construida en Damasco, me habia dicho mi hijo que tenia mucha importancia. Lo mismo pasé con
la fabrica de “Al Yoj”.

Con el caso de la fabrica de azucar, estoy esperando la llegada de un ingeniero amigo mio,
para responderos.

Deseamos que llegue usted a una buena solucidn, en lo que concierne la alianza drabe, y
Dios favorece vuestro éxito frente a los dos partidos de oposiciéon. Mientras la vuelta de Aman
Alah al trono de los Afganos, pienso que es imposible, ya que el reciente rey, parece muy justo y
piadoso.

Me ha extrafiado el hecho de que Al Mehdi Lamnabhi no os habia respondido.

El libro llegado de Coérdoba, Boletin de la Real Academia, contiene muchas cosas
importantes, ignoradas por los historiadores arabes, como estas paginas —de 103 a 141-, que os
regala el consul espaiiol, Isidro de las Cajigas. El libro merece la pena traducirlo al darabe. Hay otro
libro con titulo: Pdginas turbias de la historia de Espafia que ahora se ponen en claro, que traduce
la enemistad de los espafioles a los arabes. Después de la traduccién del primer libro, voy
traduciendo del segundo, todo lo que trata la historia de los arabes.

Ibn Gibrit regresé a Marruecos y empezo a pronunciar sus conferencias de herejia en Ribat
Al Fath.

Estamos esperando su articulo “Un pais puesto en una caja” etc...No sé en que revista lo
habia usted publicado.

Os paso el saludo de mi hijo Daud, del hermano Al Masmodi, y de todos mis hijos.

Un saludo de “Abd Salam Bennuna.
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Cartan®8
Loor a Dios.
Tetuan el 25 de Sawal 1349 / 15 de Marzo de 1931
El respetable y glorioso Emir, Saquib Arsalan jDios altisimo le protejal!

He recibido su honorable carta del 6 de Marzo pasado, en la que me felicita usted del
nacimiento de mi hijo. Gracias por todos los consejos.

Habia llegado su carta para Asayj ‘Abd Lhadi Slawi. La he mandado con un ejemplar de la
carta ¢Por qué...?, a este Ultimo. Estoy esperando su respuesta.

El autor del libro Al Ithaf, merece toda importancia, por sus estudios e investigaciones en
los asuntos histéricos. El tercer tomo que trata la vida de Mawlay Isma’il, estaban editandolo.

Sefior no tengo esperanzas en la ayuda de Al Hay ‘Omar Atazi, -el gran rico del cual me
habia usted hablado-. A pesar de todo esto, voy a escribirle. Me extrafiaba mucho el hecho de que
este sefior no tiene herederos, sus hermanos son ricos y estd enfermo.

Me alegra mucho, su impotencia por la alianza arabe, asi que por la alianza politico militar
entre su majestad Ibn Sa’ud, el rey Faysal y el Imam Yahya. Pero aqui en Marruecos consideran
esta alianza como un complot inglés.

Me interesé mucho el acuerdo firmado en la India, lo que representa una calamidad para
Francia, si todas sus colonias hicieran lo mismo.

Hace tres dias que he recibido mediante el correo, 3 paquetes que contienen 98
ejemplares del libro ¢Por qué...? Y en un solo dia he vendido 88 ejemplares, a 2 pesetas cada uno,
la suma es 176,00.

He recibido una carta del 10 de Marzo, acompafiada del segundo numero, del segundo
afno, de la revista “La accion arabe”, al leer la tabla de materias, me habia encontrado con
importantes estudios.

Por favor, al escribir a Rasid Reda, inférmele de la llegada de los 98 ejemplares, para que se
tranquilice.

Voy a escribir a Mawlay ‘Abd Rahman Ben Zaydun, para hablarle de los articulos editados
por usted.

Pasa usted mi saludo al Mawla ‘Adil y Galeb, y al sefior lhsan Bik Al Yabiri, os paso también
el saludo de mi hijo Daud y todos mis hijos.
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Un saludo del fiel, ‘Abd Salam Bennuna.

VII.9.- El texto de la carta n? 9

Loor a Dios.
Tetudn 9 de Dilqui’da de 1349 / 28 de Marzo de 1931.
Glorioso sefior iDios le proteja!

Nuestro querido amigo Mohamed Ben Lhasan Al Wazani, habia decidido dirigirse a Lausana
en el verano proximo, para preparar su doctorado. Por eso queria unas informaciones sobre el
modo de vivir en este pais, estoy esperando de usted una respuesta acerca de este tema, y aqui
estd la carta de Al Wazani. Ademas os mando lo llegado de Fez, de articulos escritos en francés y
también la respuesta del sefior Al Menebhi que os saludaba.

Estamos haciendo todo lo posible para preparar a la gente para manifestarse
pacificamente, el dia 16 de Mayo préximo —dia del nefasto Dahtr- con esto se van distribuyendo
numerosas octavillas a todos los paises, un dia antes de la cita, pero todo esto necesita un poco de
discreciéon para que la administracién no se oponga tomando precauciones antes del
acontecimiento. jDios nos ayude!

Pasa mi saludo a los dos principes, ‘Adil y Galeb iDios les bendice!

Un saludo de ‘Abd Salam Bennuna.

VII.10.- El texto de la carta n® 10

Loor a Dios.
Tetudn el 13 de Dilhiya de 1349 / 2 de Mayo de 1931.
Glorioso sefior, su alteza el Emir Saquib Arsalan iDios le proteja!

Mi hijo Daud me ha dado su carta con unas partes de periddicos que relatan los acontecimientos
del establecimiento de la republica. Pero antes, os he mandado una carta con lo ocurrido.

Pienso que la republica espaiiola habia firmado un acuerdo con el cataldn, por eso, estos ultimos

habian retardado sus reclamaciones en el interior de Catalufia, hasta después de la apertura del
parlamento, el 21 de Junio préximo.

El ministro de asuntos exteriores, el sefior Laroch, habia negado lo escrito por los periddicos
franceses, de que la republica espafiola abandonara sus derechos en la zona norte de Marruecos.
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Un redactor habia preguntado al presidente de la republica provisional —Alcala Zamora- su opinidn
sobre lo que concierne a la zona del protectorado espafiol en Marruecos, que anteriormente habia
declarado la necesidad de abandonarla. Este habia respondido que esto, habia sido su opinién, al
infringir Francia la alianza de 1904, cambiando las fronteras de esta zona, de “Wadi Mehdia, Sebu,
Warga a Helwia”, y separandonos en Wadi Lukus, cerca de Al Kasr Lkabir. Pero hoy, al tener
Espana todas las posibilidades, va reclamando sus derechos en esta zona, porque el gobierno no
tenfa interés en abandonar sus grandes derechos en el norte de Africa.

No tengo grandes esperanzas de que van a darnos la independencia interior. Pero con trabajo bien
organizado creo que vamos realizando todos nuestros deseos.

Habia llegado de Paris Ahmed Balafrey, por eso he viajado a Ceuta para llevarlo con si coche. En mi
cama escribimos una agenda de reivindicaciones, para presentarla al gobierno. El viaje tenemos
que pagarlo nosotros.

Pero después, me informaron de que el ministro lbn ‘Azuz, habia detenido la agenda. Por eso he
tardado en responderos.

El 3 de Mayo: regresé6 Ahmed de Ceuta para discutir otra vez el problema, y la mayoria decidié
pedir la carta a lbn ‘Azuz.

Pero si rechaza presentarla, escribiremos otra agenda.

El 4 de Mayo: viajé a Paris. A las diez por la mafana, se dirigid Athami Lwazani al ministro para
llevar la agenda, pero en vano, lo que dio lugar a una gran manifestacién de todos los obreros que
pedian la igualdad con los obreros espanoles, levantando una bandera roja, en la que habian
escrito: “hay un solo Dios, y Mahoma es su profeta”. Los manifestantes se dirigieron al tribunal y
después a la Residencia General, donde insultaron a lbn ‘Azuz. El residente general ordenaba la ley
marcial, lo que dio lugar a un enfrentamiento entre los soldados y los manifestantes, que terminé
con 40 heridos, entre ellos hubo dos comandantes, 2 capitanes, asi como un teniente y la muerte
de un soldado. Pero por la tarde arrestaron a unos treinta hombres, entre los que figuran, ‘Abd
Lakrim Daud, el hermano de mi hijo Mohamed Daud y ‘Abd Latif Gaylan.

Fue Athami Lwazani quien ha podido alejar los manifestantes de la puerta de la Residencia
General, prometiéndoles una reunién en la mezquita, el dia siguiente.

Daud acudio al coronel para liberar a su hermano, y a Gaylan. A las diez de la mafiana, llenaron la
gran mezquita y Daud pronuncié un discurso, para tranquilizarles y hacerles comprender que
deben reivindicar pacificamente sus derechos ante el residente general, este ultimo les prometid
igualdad con los demds obreros, tanto en las horas de trabajo, como en los salarios.

Ibn ‘Azuz ordend al Wazani visitar al alto comisario y discutir con él esta agenda de
reivindicaciones.
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Yo pensaba que este Ultimo tenia la idea de retardar esta agenda y suspender las elecciones del
consejo de estado. De todas maneras intentaré viajar a Madrid, en estos dias.

He recibido su carta del 26 de Abril, en presencia de Ahmed quien la leyd. Los dos agradecemos
vuestros buenos actos jDios os ayude!

Os he dicho anteriormente, que he recibido el periddico “Al Fath”, también “La unidon arabe”. Mi
hermano me ha enviado casi veinte revistas de su articulo sobre Tripoli, que he distribuido
finalmente en Marruecos. También me ha enviado el nimero 322 de “ASora”.

“La unién de los jovenes” ha cesado de protestarse contra Italia, como habia usted sefialado.

Italia no permitia la entrada del grupo, sobre todo encabezado por usted, para investigar lo
ocurrido en Tripoli.

Mi hermano Al Mojtar, me ha enviado una carta de Sevilla, que trata el caso del cambio de
régimen en Espafia, pidiéndonos presentar una agenda de reivindicaciones. Por eso vamos a
trabajar, para no perder esta ocasion jDios nos ayude!

Estoy esperando la llegada de una carta de Rasid Reda.

Un saludo de ‘Abd Salam Bennuna.

VII.11.- El texto de la carta n® 11

Loor a Dios.
Tetudn el 12 de Rabi’ de 1350/ 28 de Julio de 1931.
Respetable Emir jDios el altisimo le proteja!

Hoy mi hijo Daud que os saluda, me ha informado de la llegada de dos cartas de usted, del
libro ¢Por qué...? Con la lista de los nombres de los participantes en la revista “La nacion arabe”.

Después de haber tardado en responderos, por las causas ya dichas en mi carta de 8
paginas del 9 de Julio pasado, os he informado de la llegada de unos ciento cincuenta ejemplares
del libro ¢Por qué...?. Cincuenta de los cuales habian sido distribuidos en el interior, a pesar de la
vigilancia de Francia. Me ha asombrado Rasid Reda quien temid que no llegaran estos ejemplares.
El dinero voy a mandarselo esta semana, para tranquilizarle.

En la semana pasada, regresaron, mi hermano Al Hay Mohamed, y mis hijos, Atayb vy El
Mehdi, que os saluda, todos han aprobado sus exdmenes.
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Sefior, estamos en guerra contra la prensa francesa. Lo escrito ultimamente por la revista
Le peuple de Tanger, fue copiado en otras revistas espafioles el 23 de Julio: “El partido de
oposicion en Tetuan, es el partido de los nacionalistas, dirigido por Bennuna, cabecilla del
movimiento “Panislamismo”, que obedecia a las érdenes de Saquib Arsalan, el hombre que recibe
dinero de un doctor alemdn en Berlin, el mismo hombre que habia sido desterrado de Tanger, por
orden del residente general francés, hace unos pocos meses”.

Estoy buscando este numero para envidrselo. No cabe duda que de estos articulos
impresionaban a los espanoles, ademds de los gastos y la pérdida de tiempo causados por esta
guerra.

Nuestra casa ha sido amenazada por la inspeccion, segln las érdenes, pero hoy reina la
tranquilidad, al ser nombrado como presidente de la policia secreta, uno de nuestros fieles
amigos.

Mi saludo al Mawla Galeb iDios bendiga su vida!

Un saludo de ‘Abd Salam Ben Larbi Bennuna.

VII.12.- El texto de la carta n® 12

Loor a Dios.
Tetudn el 10 de Rayab de 1350 / 21 de Noviembre de 1931.
Glorioso sefior jDios altisimo le protejal

He recibido su carta del 5 de Noviembre, al regresar de Madrid, donde pasé unos dias,
arreglando la cuestién de la red de emisoras, para la electricidad en Tetudn, con el nombre de
“Sociedad de unidn artesanal Marroqui-Espanola”. El dia 11 firmé el acuerdo con la sociedad
alemana “Brinkaman”, por la suma de 440.000 F. Suizos en oro. Las circunstancias me han
prometido visitaros.

Me ha llegado su carta del 3 de Rayab, en la que me informa usted de la enfermedad de
Hasan Bu’ayad, lo siento mucho, y le deseo el bienestar. Es un joven que no cesa de trabajar a
favor de Marruecos —haciendo la propaganda para la cuestion berber-.

Es mejor no retardar la publicacién de la revista “Le Magreb” hasta el mes de Septiembre, a
pesar de toda crisis econdmica, como os aconsejé Ahmed Balafrey. ¢ Qué piensa usted?

REIM N2 24 (Junio 2018)
ISSN: 1887-4460

233



Nos ha llegado la revista “La nacién arabe”, lo mismo para el sefior Lépez Ferera.
Informaba al residente general, de lo que me habia usted indicado en su carta. Ademas de esto, al
estar en Madrid, el sefior Canopas —director general de Marruecos y de las colonias- me sefala
gue San le habia puesto en guardia contra ASj Arsalan, que reside en Génova, y que tiene relacién
con los nacionalistas marroquies, mediante Bennuna en Tetuan.

Me ha gustado el acuerdo de Siria. Sin duda, los de Siria van a impresionarse por el
convencimiento de Faris Al Jori y ASahbandar.

De Tanger me ha escrito el sefior Arguila, al regresar de la regidn interior, esperando su
alegria por la entrevista con los nacionalistas de alli, sobre todo Hasan Al Wazani, me informé de
su viaje a Génova para asistir al congreso de Palestina, sin olvidar de visitaros en su camino.

Al estar en Madrid, he visitado al ministro de instruccién, sefior Marcelino Domingo, hemos
discutido unas reformas en el dominio de la ensefianza. Lo mismo pasa con el ministro de justicia,
Fernando de los Rios.

En la facultad de Granada, hay un orientalista arabe, van a contratar este afio a un profesor
y ayudante musulmanes. Pero todavia estan discutiendo el programa de los cursos.

Mi hijo Daud, presenté una oposicion en la primera sesidon celebrada, por el consejo
municipal, contra el nimero de los diputados. Todo esto para cambiar el reglamento de la
fundacion del consejo municipal, para independizarlo totalmente del gobierno.

Nos ha llegado la convocatoria del congreso musulmdn pero me parece dificil asistir. Lo
mismo pasa con todos los invitados. Por eso he pedido a mi hermano que nos representaba en
este congreso.

Un saludo de ‘Abd Salam Ben L’Arbi Bennuna.
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Esta obra de Vincent Geisser, Omero Marongiu-Perria y Kahina Smail se inserta de pleno en el
debate publico actual sobre la “cuestiéon del islam” que caracteriza el contexto francés tras los
atentados de enero de 2015%. Se trata de un debate emotivo y sentimental en el seno de una
naciéon que se percibe en guerra, de un debate complejo que acaba siendo dirigido e
instrumentalizado segun los distintos intereses de propaganda, carrera o de legitimacion de los
diferentes actores politicos, intelectuales y mediaticos que en él participan y que pretenden
liderar.

El punto de partida de los autores es la necesidad de marcar los términos de ese debate donde, en
nombre de un sentimiento de pertenencia nacional, se cuestiona y condena la supuesta ausencia
de la comunidad isldmica en el espacio publico tanto en las manifestaciones de duelo colectivo
post atentados como en declaraciones directas de repudio del yihadismo y el terrorismo.

El sentimiento de desconfianza y sospecha generalizada de parte de la sociedad francesa hacia la
comunidad musulmana ahonda sus raices en los debates sobre la posible compatibilidad de la
religién islamica con los valores republicanos de finales de los afios 80, cuando surgieron los
primeros conflictos sobre el uso del pafiuelo en la escuela publica y el debate sobre la publicacion
de los versos satanicos de Salman Rushdie. Aplanados entre laicidad ciudadana o comunitarismo
religioso dichos discursos dieron pie a la construccion politica, social y medidtica de una
comunidad isldmica esencializada y percibida como homogénea y diferente.

! primeros atentados terroristas a la redaccion del periddico Charlie Hebdo.
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Para los autores esta ficcion politico-cultural ha permitido la proliferacion de todo tipos de
fantasmas, prejuicios y sospechas hacia los musulmanes de Francia pero ademas, dentro de la
crisis terrorista actual, parece consustancial al sentimiento de pertenencia

nacional-ciudadano ya que “permite subrayar el déficit de ciudadania (citoyenneté, [entendido
aqui segun el sentido de la vision republicana de matriz jacobina: individualizada, laica y
nacionalista]), incluso la falta de patriotismo de una «comunidad minoritaria» para valorizar la
capacidad de la supuesta «mayoria» en crear de manera undnime una «comunidad de duelo»” (p.
9).

En este proceso se va dando forma a la tesis de la “invisibilidad islamica” que instrumentaliza el
escenario post atentado denunciando la ausencia o, peor aun, el boicot de toda la comunidad
musulmana a este duelo colectivo como demostracion de su falta de un verdadero sentimiento de
pertenencia nacional, acusando a los musulmanes franceses de su incompatibilidad con los valores
republicanos. De alli la paradoja de una sociedad francesa que reprocha a los musulmanes que
sean comunitarios, pero que pretende que reaccionen en contra del terrorismo en tanto que
comunidad (Roy, 2015, cit. in p.17).

Es en ese debate post atentados en el que los autores sitlan su andlisis sobre si esta “invisibilidad
isldmica” se debe a la auto-exclusion de los musulmanes franceses o, por el contrario, es
consecuencia del proceso de su idealizacién empezado en los afios 90. Estamos en un “proceso de
invisibilizacion” en el que los musulmanes franceses, pensados e imaginados como comunidad
homogénea y abstracta, no tienen espacio ni audiencia en este debate y por lo tanto sus
respuestas y sus acciones concretas y contextuales acaban siendo silenciadas.

Para poder contestar a esta cuestion los autores desarrollan una investigacion amplia con una
metodologia cualitativa que emplea diferentes técnicas de investigacion. Intentan profundizar en
la complejidad socio-cultural que caracteriza tanto el contexto hexagonal post-atentados como en
las respuestas y las acciones de una comunidad islamica heterogénea y compleja a su vez. Por un
lado, analizan las consecuencias de los atentados terroristas sobre la poblacién musulmana desde
diferentes drdenes como el personal, el politico y el teoldgico, sus diferentes respuestas a nivel
subjetivo, organizativo e institucional y sus variadas implicaciones de orden nacional, territorial y
local. Por otro, se analizan las respuestas sociales, politicas e institucionales de la sociedad
francesa que, segun su colaboracion o su rechazo, posibilitan y favorecen o impiden vy silencian
estos procesos de reconocimiento o desconocimiento contextualizados.

Se perfila de ese modo y en palabras de los mismos investigadores un “primer estudio sobre los
musulmanes de Francia durante la crisis terrorista que intenta desmontar los prejuicios sociales,
muy a menudo oscilantes entre la representacion de un silencio comunitario complice, una apatia
colectiva o un repliegue interno” (p. 28).

Los resultados del estudio, organizados segun los diferentes niveles de analisis propuestos, vienen
a desarrollarse a lo largo de los siete capitulos que componen el libro y proporcionan una lectura
socioldgica atenta y completa de las numerosas consecuencias de los atentados terroristas en el
contexto francés.

En los primeros dos capitulos se empieza con la descripcién de las diferentes posiciones y
propuestas asumidas en relacidon a los atentados por parte de las instituciones islamicas mas
grandes como de su complejidad representativa a nivel nacional. Se muestra asi la dificil relacion
con el estado francés que en su intento de institucionalizacion centralista de la representatividad
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islamica acaba favoreciendo su fragmentacién y division interna. La lucha por el liderazgo y por un
mayor reconocimiento institucional hace crecer las rupturas interpretativas y las respuestas
generacionales ya que los lideres de las asociaciones de jévenes musulmanes se muestran reacios
a aceptar globalmente el discurso nacionalista aportando criticas politicas, culturales y sociales en
tanto que musulmanes y franceses. Esta fractura hace crecer el sentimiento de distancia entre las
elites representativas y los musulmanes ordinarios.

En el capitulo tres se intenta profundizar en las posiciones cotidianas y ordinarias asumidas tras los
atentados por parte de los musulmanes a pie de calle. Se aborda, como ejemplo, la complejidad
de las diferentes y a veces contradictorias identificaciones con el lema “je suis Charlie” que van de
la aceptacién completa a una critica y reivindicacion diferente, como puede ser el movimiento
paralelo del “je suis Ahmed” para recordar la muerte del policia de fe musulmana en el mismo
atentado o el “je suis humain” para hacer hincapié sobre la violencia indiscriminada del
terrorismo. Por otro lado se describen diferentes tipos de participaciéon al duelo colectivo que no
pueden reducirse a una presencia comunitaria en las manifestaciones masivas y que en virtud de
diferentes motivos dan fe de la participacién mas general de los musulmanes ordinarios en los
actos de protesta y condena. Mas concretamente se observa todo un conjunto de iniciativas de
participacién ciudadana que intentan manifestar su malestar desde sus cotidianeidades como
vecinos, compaiieros de trabajo, etc., en espacios de accién como las redes sociales o la
colaboracién en asociaciones y organizaciones locales y de barrio. En general los atentados
terroristas han generado la posibilidad para los musulmanes ordinarios de manifestarse como
ciudadanos y como musulmanes sin encontrar ninguna contradicciéon en ello, lo cual demuestra de
por si su plena integracion e identificacidon con el sentimiento colectivo de pertenencia nacional.

En el capitulo cuatro se evidencian las lejanias y contradicciones entre el sentimentalismo de un
debate nacional inconsistente y la efectividad de las diferentes iniciativas de colaboracién
institucional a nivel local. Para ello se analizan las colaboraciones entre imames, representantes
religiosos, alcaldes y prefectos en cuatro ciudades (Bordeaux, Marseille, Lille y Nantes) para
demostrar que el diferente posicionamiento de los actores sociales e institucionales sobre el
territorio pueda permitir en mayor o menor medida el desarrollo de iniciativas concretas y
compartidas. En el ambito local una mayor tranquilidad y racionalidad decisionales permiten la
emergencia de preocupaciones especificas y la puesta en marcha de iniciativas directas para la
comprensidn de las causas y la posible desactivacidén de las diferentes y variadas problematicas
relacionadas con el fenédmeno yihadista y la radicalizacidon de los jévenes franceses. A pesar de
ello, los autores denuncian también tanto la falta de un protocolo de actuacion compartido entre
los diferentes érganos locales como la posibilidad de encontrar una posicidn comun en la
heterogénea comunidad islamica para concluir que las diferentes iniciativas siguen
desarrollandose segun los modelos y las culturas politicas y religiosas de cada contexto local.

En el capitulo cinco y seis se presta mas atencion al fendmeno de la radicalizacion de los jovenes
musulmanes franceses. Desde la academia y la investigacidén, la geo-politica y el radicalismo
religioso, hasta la produccidn teolégica interna a la generacidon de imames y expertos religiosos
franceses toma forma un campo de construccidén colectivo heterogéneo y complejo, no siempre
coherente y a menudo enfrentado entre si. En cualquier caso, las posibles comprensiones y
lecturas del fendmeno yihadista asi como las respuestas y actuaciones en el ambito religioso y
fuera de él son muestra de la riqueza de un debate en curso. El impacto de los atentados
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terroristas favorece, entonces, la revitalizacién de un debate teoldgico interno entre los lideres
religiosos y espirituales de la comunidad islamica francés que aunque desde sus diversidades y
divergencias comparten en general la necesidad de hacer frente a un fendmeno aun poco
estudiado y conocido.

En el Ultimo capitulo se intenta tomar el pulso de una sociedad francesa timorata y aterrorizada
donde el fendmeno yihadista y los ataques terroristas animan a los franceses a responder desde
un reconocimiento comun de unidad nacional como ciudadanos y republicanos o, por el contrario,
degenerar en una peligrosa ruptura social y cultural interna. Gracias al analisis de diferentes
encuestas de opinién sobre la percepcidon de la religion isldamica y los musulmanes desarrolladas
antes y después de los atentados los autores identifican un cambio de tendencia importante
debido a un sentimiento colectivo nacional que incluye a los musulmanes como parte de un
nosotros ciudadanos contrapuestos a los terroristas autores de unos ataques indiscriminados. Un
cambio de tendencia en una sociedad francesa ahora reunificada bajo los valores colectivos de
orden patriético que permite la diferenciacién entre la religion isldmica (hace poco denigrada por
su exteriorizacién publica) y terrorismo o yihadismo que hace bien esperar. En cualquier caso -y de
modo bien preocupante- el analisis de las diferentes posiciones e instrumentalizaciones de buena
parte de lideres politicos de derecha -y mas aun de la extrema derecha- demuestran la
radicalizacién de una parte de la sociedad francesa y la recrudescencia de los actos islamodfobos
comprueba esta segunda tendencia minoritaria. Por ultimo, tampoco dejan de plantear
actuaciones estatales de orden policial crecientes e indiscriminadas, preventivas o securitarias
qgue, en nombre de la seguridad nacional, avalan y difunden un proceso de discriminacion y accién
desproporcionada hacia el colectivo islamico, dando pie de este modo a la instauracidn de la que
viene definida como islamofobia institucional.

La obra termina con unas conclusiones abiertas donde queda clara la necesidad de profundizar de
modo cientifico y riguroso sobre los efectos del aun poco conocido fenédmeno terrorista que en
toda su complejidad y dramatismo ha marcado un indudable antes y un después tanto en la
evolucién de la heterogénea comunidad islamica francés como en la sociedad toda. Por otro,
muestra la necesidad de repensar las categorias y posibilidades de vivir y actuar en el espacio
publico de las sociedades democraticas donde haya cabida el reconocimiento pleno de una doble
identificacién tanto religiosa como ciudadana. Un proceso que no puede derivar que de un doble
movimiento: “la modernizacién de la fe religiosa como condicién de su insercién en el espacio
publico y, de retorno, la apertura del espacio publico a la razén misma de la religién” (p. 303).

Obra citada

Olivier Roy, «La peur d’une communauté qui n’existe pas», Le Monde, 9 septembre 2015.
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La denominada Primavera Arabe ha traido consigo no sélo una prolija produccién académica sobre
la zona MENA (Middle East and North Africa), sino también una explosion en el uso de
instrumentos tedricos propios de la Ciencia Politica en una regién que a menudo se habia
considerado desde el prisma de una supuesta excepcionalidad cultural.

Si las primeras obras se interrogan sobre la pertinencia de referirse a los cambios politicos y
sociales producidos a partir de finales de 2010 como una ‘quinta ola de democratizacién’, las mas
recientes exploran de manera mds amplia los desarrollos producidos en la region. En este sentido,
varios trabajos optan por una dptica comparada entre diferentes casos/paises o entre los diversos
aspectos de las logicas de cambio/continuidad, democratizacion/liberalizacién/autoritarismo en el
denominado mundo drabe y musulman!. En esta ldgica comparativista se integra el libro
coordinado por la profesora Inmaculada Szmolka, Political Change in the Middle East and North
Africa. Su reciente publicacion constituye una muestra del interés que suscita el area MENA y es
prueba del nutrido grupo de especialistas dispuestos a aportar valiosos y sosegados andlisis sobre
la region y los diferentes fenémenos que la atraviesan.

Szmolka inaugura el libro con un capitulo que propone el término de “ola de cambios politicos” -y
no de “democratizaciéon”- para capturar de manera mas precisa la naturaleza de los

1 Ver en este sentido otras obras resefiadas en esta revista como, por ejemplo, GONZALEZ DEL
MINO, Paloma (ed.) (2014): Tres afios de Revueltas Arabes, Madrid, Catarata; WHITE, Gregory and
ZAOUBIR, Yahia H.(eds.) (2016: North African politics: change and continuity, London, Routledge.
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acontecimientos que han cincelado el Norte de Africa y Oriente Medio en los Ultimos afios. Asi,
establece “cinco procesos especificos (...) que afectan a las democracias -regresién democratica,
profundizacion democrdtica y consolidacién de la democracia- y dos caracteristicos de los
autoritarismos -liberalizacidon politica y progresion autoritaria-” (p.25). El cambio politico es
analizado a partir de la interaccidon de tres dimensiones, ‘pluralismo y competicidon politica’,
‘gobierno’ y ‘derechos y libertades’ (pp.27-29), que estan también en la base de la categorizacion
detallada y tedrica y empiricamente fundamentada de los regimenes de la regién que ofrece
Szmolka. Este capitulo, por tanto, constituye el marco analitico sobre el que descansa el libro.

La amplitud del fendmeno y sus diferentes aristas hacen que el foco tenga que ser necesariamente
ampliado. Rafael Bustos no se conforma con abordar los factores regionales/internacionales como
variables secundarias supeditadas o complementarias de lo doméstico, sino que plantea una
reflexiéon tedrica de mayor calado. Asi, explora la Primavera Arabe desde diferentes enfoques
tedricos del campo de las Relaciones Internacionales. El capitulo da buena cuenta de los diferentes
planteamientos y de la variedad de la disciplina. Asi, mientras los llamados neo-realistas se
centran en “los posibles riesgos que se deriven [de la oleada de cambios] (..) y de sus
consecuencias para las alianzas y los intereses estadounidense, los tedricos criticos revierten el
analisis y lo centran en las causas econémicas y las implicaciones de las intervenciones armadas
(...) asi como en los procesos de vigilancia y control asociados con la ‘obsesién securitaria” (p.53).
En todo caso, la Primavera Arabe ha abierto la puerta a una reflexién mas amplia sobre la regién y
a dejar de lado, por tanto, las légicas estereotipadas del Orientalismo.

La profesora Lise Storm inaugura con su capitulo sobre partidos politicos y cambio de sistemas de
partidos la segunda parte del libro, que aborda si el cambio afecta a las estructuras de poder en
los regimenes autoritarios o semi-autoritarios de la region. Tras una reflexidon tedrica sobre el
papel de las formaciones partidistas y la manera de medir la presencia de partidos politicos, Storm
se interroga sobre los cambios y las continuidades tras la Primavera Arabe. A pesar de un primer
momento de esperanza, muy pocos nuevos actores han emergido en la regién. El mapa politico de
la zona MENA, por tanto, permanece controlado en su mayoria por los partidos politicos
tradicionalmente dominantes.

En el capitulo 4, Guadalupe Martinez-Fuentes ofrece un analisis comparado del nivel de integridad
electoral en la regién. Tras analizar el escenario previo a la irrupcién de las protestas, establece
cuatro tipos de evolucién para el periodo comprendido entre 2011 y 2015. En primer lugar,
Marruecos Egipto, Irdn, Yemen y Tunez encajan bajo la etiqueta de progresion debido a la mejora
del nivel de integridad electoral, aunque ésta no siempre vaya acompafada de un avance en el
proceso hacia la transicion democratica. Irak y Turquia, por su parte, presentan dos casos de
regresion mientras Libia encaja en la categoria de fluctuacion. Por ultimo, el nivel de integridad
electoral de Argelia, Jordania, Kuwait, Israel y Siria ha permanecido estancado.
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Ewa K. Strzelecka y Maria Angustias Parejo abordan, por su parte, una de las cuestiones clave en
los procesos de cambio politico: las reformas constitucionales. En su analisis comparado, que
incluye los casos de Argelia, Marruecos, Tunez, Egipto, Jordania, Siria, Yemen, Oman y Bahréin, no
se centran Unicamente en los resultados (textos constitucionales aprobados), sino que amplian la
perspectiva hasta abarcar el propio proceso. Asi, ofrecen al lector datos sobre los factores causales
gue desencadenan o contribuyen al inicio de las reformas constitucionales, los actores relevantes,
los procedimientos y mecanismos institucionales y los disensos y consensos durante los periodos
constituyentes. De esta manera, las autoras logran no sélo una vision comprehensiva de los
alcances y limites de las renovadas arquitecturas constitucionales de la regién, aportan también
elementos fundamentales para el analisis.

Procesos de toma de decisiones, actores relevantes, jugadores con poder de veto y legitimidad
son términos fundamentales del |éxico que compone la contribucidon que firma Victoria Veguilla.
La autora analiza el rol de los gobiernos y su autonomia frente a otras instituciones legislativas y
ejecutivas de los Estados de la regidén, como la monarquia o el ejército. Si bien existen excepciones
como la de Tunez, donde “el proceso de cambio ha dado especial prominencia al gobierno, que ha
sido incorporado en un sistema constitucional de equilibrios” (p.163), en la mayoria de los casos
su papel es subordinado. La discusidon del capitulo sobre el proceso de toma de decisiones se
inserta en un andlisis mas amplio que tiene en cuenta también la capacidad de respuesta a las
demandas sociales y la percepcion de los ciudadanos que “contindan considerando a los
gobernantes responsables de las politicas llevadas a cabo en sus paises” (p.163).

En el capitulo que sigue, Raquel Ojeda y Francesco Cavatorta se interrogan sobre las légicas tras el
concepto de buena gobernanza, su aplicacidon y su promocién. Después de repasar los indicadores
propuestos por el Banco Mundial - Voz y Rendicién de Cuentas (VA), Estabilidad Politica (PS),
Efectividad Gubernamental (GE), Calidad Regulatoria (RQ), Estado de Derecho (RL), Control de la
Corrupcion (CC)- discuten sobre los factores tanto estructurales como coyunturales que explican
su fracaso en la region MENA.

Carmelo Pérez-Beltran e Ignacio Alvarez-Ossorio reflexionan sobre el papel de la sociedad civil y de
los movimientos sociales antes y durante la Primavera Arabe. Frente a aquellos que enfatizan la
despolitizacién de las asociaciones no gubernamentales y su incapacidad para influir en la agenda
politica hasta convertirse en un instrumento al servicio de los regimenes autoritarios, los autores
ponen el énfasis sobre la acumulacion de capital de protesta de muchos grupos y la existencia de
organizaciones mas criticas sobre las que no se ha prestado suficiente atencidn. Asi, la Primavera
Arabe demostraria que “la habilidad de influir la politica y de promocionar valores democraticos
puede ocurrir en espacios diferentes de las estructuras jerarquicas y organizaciones que
caracterizan la sociedad civil formal”, que, por otra parte, no ha perdido su capacidad de
movilizacion (p.206).

Luis Melian reflexiona en el capitulo 9 sobre la evolucién de los derechos y libertades en la regién.
Tras situar tedricamente la relevancia de la cuestion y de elaborar un mapa de la situacién previa a
la Primavera Arabe, el autor establece tres grandes escenarios: (a) los paises donde han mejorado
las libertades civiles, como Tunez o Libano; (b) aquellos en los que no ha habido cambios
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significativos, como Jordania, Marruecos, Argelia, Iran y las monarquias de Golfo; y (c) los paises
donde la situacion ha empeorado, como Turquia, Yemen, Siria, Libia, Irak e Israel. Esta
categorizacion le sirve al autor para concluir que, salvo en el caso de Tunez, “la Primavera Arabe
no ha llevado a una mejora sustantiva a pesar de la ambicidn reformista de algunos paises, y ha
incluso conducido a un deterioro significativo en varios casos” (p.228).

En el capitulo 10, Javier Garcia-Marin aborda la cuestidn de la libertad de prensa en la zona MENA.
Analiza, en primer término, el estado de la libertad de expresidn en la regidn para dibujar después
una pintura detallada sobre la estructura tradicional de medios y la irrupcion de la television por
satélite. Por ultimo, reflexiona sobre la emergencia de Internet como la principal fuente de
informacidn politica para los ciudadanos.

La tercera parte del libro tiene como propdsito explorar las consecuencias geopoliticas de la
reconfiguracién del escenario MENA. Esta seccidon pivota en torno a varias cuestiones principales:
équé posiciones han mantenido la Unidn Europea y Estados Unidos?; écudles son los actores
emergentes en la regién con una agenda crecientemente relevante y cudl es su impacto en el
equilibrio regional?; écuales son las relaciones entre actores estatales y no-estatales? ¢cudl es el
rol de la identidad y de las cuestiones identitarias en este nuevo periodo?

Jordi Quero y Eduard Soler ponen sobre la mesa la cuestion del orden regional y el entramado de
alianzas y patrones de amistad/enemistad en la zona. Concluyen que, a pesar de los intentos de
algunos actores, como Catar o Egipto, por (re)posicionarse en el cambio potencial y esperado del
sistema multipolar, la continuidad marca el ritmo de la regiéon. Una continuidad que se hace
manifiesta en la prevalencia del principio de no-intervencion y de las formas de cooperacién
multilateral no-institucionalizadas y que Unicamente parece ponerse en entredicho con la
reaparicion de Rusia en la region “particularmente si el compromiso de Estados Unidos con la
seguridad regional se reduce” (p.277).

Marién Durdn y Victor Bados reflexionan sobre las repercusiones politicas y en términos de
seguridad del llamado Estado Isldmico (ISIS) en la regidon a partir de tres dindmicas
interrelacionadas: (i) el tipo particular de conflicto que supone en términos de identidad vy
movilizacion; (ii) el gobierno impuesto, su actuacién como Estado y la legitimidad ganada en los
territorios dominados; v (iii) las implicaciones para toda la regién teniendo en cuenta la respuesta
de la comunidad internacional y la nueva configuracidn de alianzas globales y regionales. De este
analisis se deriva que la emergencia del ISIS no es sélo una cuestidn regional, sino un asunto que
afecta a la seguridad global en su conjunto.

En el capitulo 13, Irene Fernandez-Molina establece un debate tedrico y empirico sobre la
actuacién de la UE y los paises europeos en un area tradicionalmente ‘penetrada’ y en un
momento particularmente relevante como la Primavera Arabe. La autora examina tanto los
mecanismos de gestidn de crisis como los componentes estructurales de la relacién con los paises
de la zona MENA para mostrar la dualidad y el caracter hibrido de la respuesta europea, que
balancea entre elementos realistas/exclusivos e institucionalistas/inclusivos (p.319).

Para cerrar esta parte del libro, Juan Tovar trata de responder a las siguientes cuestiones sobre la
politica exterior estadounidense tras la Primavera Arabe: (1) ¢Tiene la Administraciéon Obama una
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doctrina coherente o una estratega hacia la region?; (2) équé lugar ocupa la regién MENA en la
lista de prioridades de politica exterior de Obama; y (3) écomo ha de ser valorada la politica
regional del presidente Obama? (p.326) Las respuestas a las tres preguntas no son
unidireccionales ni sencillas y caminan desde el éxito de la firma del acuerdo nuclear con Irdn a los
errores cometidos en los conflictos de Libia y Siria; desde los discursos idealistas de corte
wilsoniano a “la visién crecientemente pesimista y Hobbesiana sobre los desarrollos de los
procesos de cambio que siguieron la Primavera Arabe” (p.339).

La cuarta y ultima seccién de la obra cierra en forma de circulo el volumen. Los capitulos 15, 16 y
17 presentan los resultados de los procesos politicos iniciados al amparo de la Primavera Arabe y
cuyas diferentes dimensiones se han ido desgranando en las contribuciones previas. Los tres
siguen y profundizan empiricamente la clasificacién y el marco analitico propuesto en el capitulo
primero. Asi, en primer lugar, Szmolka reflexiona sobre los procesos de transicién que comienzan
en Tunez, Egipto, Libia y Yemen. La conclusién se hace patente pronto: Tunez ha sido el Unico que
ha pasado de un sistema autoritario hegemaonico a un régimen democratico (p.374) mientras que
Egipto continta siendo un Estado autoritario pluralista hegeménico y restrictivo después del
fracaso de su intento de transicidn (p.375). Del mismo modo, el movimiento hacia la democracia
ha sido abortado en Libia y Yemen, lo que de hecho ha conducido a instituciones estatales
fragmentadas y a conflictos armados aun en marcha (p.375).

A partir del mismo marco analitico, Szmolka y Ferndndez Molina exploran en el capitulo que sigue
los procesos de liberalizacidon politica iniciados “como valvula de escape por los regimenes
autoritarios para apaciguar el descontento social” (p.379). A pesar de las diferencias encontradas
entre los casos de Marruecos, Jordania, Oman y Argelia, el analisis de las autoras las lleva a
concluir que no se han producido cambios significativos ni en los equilibrios institucionales ni en
las relaciones de poder de estos Estados.

Por ultimo, Szmolka y Duran se centran en aquellos paises que han sufrido cambios negativos. Esta
involucién se ha producido en Turquia, que desde el afio 2012 ha dejado de ser una democracia
defectiva para convertirse en un autoritarismo pluralista; en Bahréin y Kuwait, que han sufrido una
progresion autoritaria; y en Siria, actualmente un Estado fallido envuelto en una guerra, e Irak, en
riesgo claro de convertirse también en un Estado fallido y en un pais autoritario (p.422).

En definitiva, Political Change in the Middle East and North Africa destaca por su capacidad de
ofrecer un andlisis comprehensivo y empirica, tedrica y metodolégicamente bien fundamentado;
por la coherencia argumentativa entre sus diferentes capitulos y por la inclusién del factor
regional/internacional como parte fundamental del analisis.
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Es evidente que en el contexto de la primavera drabe el caso tunecino ha despertado un enorme
interés dentro de la comunidad cientifica y politica en general, siendo considerado como un
ejemplo regional o incluso como un modelo ejemplar de democracia en el contexto arabo-
islamico.

Por este motivo, en los ultimos afios ha habido numerosas publicaciones que han focalizado su
interés sobre este pais magrebi, identificando todas las peculiaridades de su proceso politico
interno que no ha estado exento de dificultades. Sin embargo, pocos han sido los autores que han
ampliado el foco mas alld de la politica interior del pais para abrirlo hacia sus prioridades y
orientaciones en politica exterior. Es cierto que ha habido algunos estudios focalizados en
determinadas regiones, especialmente en las relaciones con la Unién Europea (Van Hulem, 2012;
Damasso y Cavatora, 2013; Krugér y Ratka, 2014), pero se echaba de menos una vision global e
integradora de las misma.

La obra Tunisia's International Relations since the ‘Arab Spring': Transition Inside and Out llega
para cubrir este hueco con un planteamiento global e integrador a través del cual las editoras
cubren la practica totalidad de las dimensiones de las politicas exteriores desarrolladas desde la
caida de Ben Ali en enero de 2011.
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El contenido se divide en cuatro grandes bloques. El primero de ellos se centra en las prioridades
de cada uno de los gobiernos tunecinos. El segundo, sobre las relaciones concretas y la evolucién
de las mismas con paises seleccionados al igual que con la Unién Europea (UE). El tercero, pone el
foco en sus relaciones con organizaciones internacionales, curiosamente la UE no esta incluida
aqui. Finalmente, el cuarto capitulo se centra en cuestiones muy sensibles tanto a nivel interior
como exterior, como la seguridad, las migraciones o la politica antiterrorista.

El primer bloque se abre con un analisis del marco constitucional post-revolucionario y sus
implicaciones en la politica exterior, analizando el marco provisional implementado entre 2011 y
2013 y de una manera mas exhaustiva la Constitucidon de 2014. Kalai y Skhiri destacan el equilibrio
entre los diferentes actores, un ejecutivo con bicéfalo en el cual los jefes de gobierno y de Estado
estan obligados a entenderse unida a la accién fiscalizadora del congreso que ha de validar los
tratados internacionales y un Tribunal Constitucional que vela desde su independencia por su
constitucionalidad. Las autoras destacan la originalidad del marco y el valor de la bicefalia en el
poder ejecutivo como su novedad mds significativa.

En el capitulo 2, Briki y Rummel, abordan el corto mandato interino de Essebsi entre febrero y
octubre de 2011. Se destaca la preeminencia del jefe del Gobierno como artifice de la politica
exterior de este periodo frente a un presidente Mebazaa focalizado en la construccidn
institucional del pais. Se destaca su politica neutral frente a los procesos de cambio en los paises
de la regién y el mantenimiento de sus aliados internacionales, incluyendo entre sus prioridades la
obtencién de apoyo econdmico por parte de grandes organizaciones internacionales. Se subraya
igualmente su gestion de la crisis humanitaria como consecuencia de la crisis de Libia.

En el siguiente capitulo, Zaier y Volk, ponen el foco sobre la politica exterior desde las elecciones
constitutivas de 2011 y las de enero de 2014 y los equilibrios de poder entre los tres partidos de la
coalicidon gubernamental dirigida por Ennahda conocida como la troika. Se muestra una prioridad
mas acentuada hacia las regiones de Magreb y Mashrek, cambiando en el caso magrebi su politica
de neutralidad hacia una de promociéon mas activa de la democracia, especialmente notable tras el
golpe de Estado al gobierno de los Hermanos Musulmanes en Egipto en 2013. Igualmente hay un
giro en sus relaciones hacia las monarquias del Golfo consiguiendo una gran financiacién por parte
de Qatar. Nos parece igualmente interesante como se presenta la crisis entre la jefatura de Estado
y de gobierno a cuenta de la extradicién del antiguo primer ministro libio, Mahmoudi.

El cuarto capitulo, por Abderrahim y Ghothbani, aborda la breve gestion del tecnécrata de Jooma
como jefe del gobierno. Se sefiala su vuelta a una politica exterior de neutralidad con los procesos
politicos de los vecinos y una politica de marketing politico basado en exportacién de Tunez como
una start-up democratica y como una start-up de negocios, intentando no sdlo atraer ayudas
econdmicas, sino también inversores extranjeros sobre la base de la capacidad de la democracia
tunecina para superar sus dificultades, asi como la oportunidad para hacer inversiones
econdmicamente beneficiosas para todas las partes.

El segundo bloque, focalizado en las relaciones de Tunez con paises claves y con la UE, se abre con
el andlisis de Kriiger sobre las complicadas relaciones con Francia tras la primavera drabe. La
autora hace un recorrido por la estrategia de reposicionamiento de Francia, un aliado tradicional
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deslegitimado por su cercania al régimen anterior, a través de un interesante andlisis de las visitas
de actores politicos no sélo del mas alto nivel, sino también de niveles inferiores. Entre las
estrategias de Francia, se pasa del no intervencionismo en cuestiones internas y a centrar el
discurso en la sociedad civil tunecina, a un discurso mas tradicional basado en la seguridad y las
relaciones entre las élites dominantes a partir de 2014.

El siguiente capitulo, por Ratka y Stahl, se dedica a las relaciones con Alemania, convertido tras la
revolucidn en socio preferente de Tunez en Europa tras ocupar el espacio dejado por Francia tras
una intensa preminencia en la etapa de Ben Ali. Los autores destacan que la retdrica de esta nueva
relacion se basa en una complicidad basada en elementos comunes. Alemania se muestra
empatica con la transicidn tunecina al ser un pais que ha sufrido el autoritarismo y la reunificacion,
también se muestran valores comunes entre partidos conservadores religiosos de ambos paises en
la época de los gobiernos de la troika. Los autores sefialan como el apoyo de Alemania al gobierno
liderado por el partido islamista Ennahda es utilizado como elemento de validaciéon en clave
interna por parte de este partido.

A continuacién, Kriigel et al. se acercan a las relaciones con la UE abordando las relaciones previas
a 2011 y la readaptacioén de la Politica Europea de Vecindad muy desprestigiada tras las revueltas.
Los autores, igualmente, hacen un interesante andlisis de la percepciéon de la UE a partir de
entrevistas semiestructuradas a ONG y un cuestionario cuantitativo administrado a ciudadanos,
donde se percibe una imagen generalmente buena de la UE, eclipsada por un mayor impacto de
alguno de sus estados miembros. Se echa, sin embargo, de menos un andlisis de las caracteristicas
de los marcos de cooperacidon euromediterrdnea que hiciera mas comprensible el analisis.

Las relaciones con Turquia son estudiadas por Diick y Kordi, nos llama la atencién que hay una
ruptura con la ldgica argumental de los capitulos precedentes, dedicando las autoras bastante
espacio a la politica exterior de Turquia desde los afios 50. El analisis de las relaciones de Turquia
y TUnez en nuestra opinién, aunque correcto, no tiene la profundidad encontrada en otros
capitulos. Se destaca la diplomacia turca tras la revolucidén, en base a un trasfondo cultural
otomano comun y la desconfianza que despierta este aliado en una parte de la poblacién tunecina
gue recelan de la relacién del gobierno turco con los lideres del islamista Ennahda. Este rechazo se
hizo especialmente patente en 2013, después de la represion violenta de las protestas del parque
Gezi en Estambul por parte del gobierno turco y el asesinato del lider opositor, Chokri Belaid en el
norte de la capital tunecina.

El segundo bloque se cierra con las relaciones de Tunez con EEUU analizadas por Besbes vy
Abderrahim. Se estudian las relaciones con el gobierno autoritario de Ben Ali y su evolucién tras la
revolucion. Es llamativo que a pesar de que la colaboracién en la época precedente era escasa,
Ben Ali adoptara en 2003 una ley antiterrorista muy restrictiva de las libertades publicas de
manera similar a la del gobierno de George W. Bush. En relaciéon al periodo post-revolucionario,
las autoras destacan que la primavera arabe atrae a EEUU hacia Tunez al verlo como una prueba
de lo que esta experimentandose en la region. Se enfatiza sobre la fuerte presencia diplomatica
del gobierno Obama en 2011 y 2012 con una dialéctica de apoyo al proceso democratico. Sin
embargo, la colaboracidn, el discurso y la ayuda econdmica se centra notablemente en el sector
de la seguridad después de los ataques a embajadas y consulados en la region en 2012.
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El tercer bloque se centra en las relaciones de Tunez con organizaciones internacionales. El primer
capitulo se centra las relaciones con tres importantes instituciones financieras: Banco Mundial
(BM), Banco Africano de Desarrollo (BAD) y el banco europeo de inversiones (BEl). Spantig adopta
un andlisis de la cuantia y sectores financiados por estas instituciones en dos periodos
cuatrienales, 2007-2010 previo a la revolucién, y 2011-14 posterior a ésta. En general se observa
una gran continuidad en la cantidad financiada a excepcion del Banco Mundial que triplica su
financiacion en el segundo periodo. El BM y BAD cambian sus las prioridades hacia partidas mas
relacionadas con el desarrollo institucional en el segundo periodo, mientras el BEl, mantiene las
mismas partidas de financiacién, algo justificable, en opinién de la autora, por la existencia de
otros instrumentos para financiar las politicas de transicidon dentro de la UE.

A continuacién, Krigery Zaier, abordan la Unién del Magreb arabe (UAE) desde la perspectiva de
sus actores mads relevantes: Argelia, Marruecos y Tunez, teniendo como ejes vertebradores el
largo conflicto del Sahara Occidental y la reciente guerra civil libia. Destaca la iniciativa del
presidente Marzouki de reactivar la organizaciéon en 2012 en base a cinco libertades comunes y un
disefio institucional basado en el de la UE, recibido con escepticismo por los otros miembros de la
UAE. Destaca el acuerdo de Marruecos, Argelia y Tunez en el conflicto libio sobre la base de la no
intervencion. En este caso Argelia y Marruecos, a pesar de su histérico enfrentamiento, asumen
un papel de mediacidn activo y complementario.

El tercer bloque se cierra con las relaciones de TUnez con Naciones Unidas (ONU) y la Liga Arabe
(LA). McLarren divide su andlisis en el periodo anterior a la primavera arabe — completo, desde la
entrada de Tunez en la organizacidn- y el periodo post-primavera arabe. En el primer bloque se
muestra una diplomacia de baja intensidad, caracterizada por el multilateralismo, el no
intervencionismo y la falta de iniciativas propias en relacion a la ONU. En la LA la linea es mas
conflictiva con algunos estados, como lo ejemplifica su apoyo al plan de la ONU en el conflicto
palestino-israeli que provocd la solicitud de expulsién de Tunez por parte de la Organizacién para
la Liberacién de Palestina en 1965, aunque en el Ultimo periodo previo a la revolucién la
intensidad ha sido igualmente baja. Tras la primera arabe, la autora destaca una mayor iniciativa
diplomatica y especialmente un apoyo a los paises de la regidn que estaban sufriendo represién
tras las revoluciones populares, como Siria o Libia. Se subraya el liderazgo de Tunez en una
iniciativa para la creacion de un Tribunal Constitucional Internacional, dependiente de la ONU, con
el fin de evitar las dictaduras y evitar fraudes legales como las reformas de las constituciones
nacionales realizadas para perpetuar a unas élites en el poder.

El dltimo bloque aborda elementos claves transnacionales. El primer capitulo focaliza su atencién
en la estrategia migratoria tunecina en el periodo postrevolucionario. Soussi y MclLarren adoptan
un enfoque tedrico particularmente interesante, el juego a dos niveles de Putnam (1988), en él se
analizan las relaciones internacionales en base a la situacion de fortaleza interna que te permite
ser un actor mas potente o mas débil en las negociaciones. Las autoras observan una evolucion en
la posicion negociadora tunecina frente a la UE o algunos de sus estados miembros en esta
materia, especialmente Italia y Francia, que bascula desde una posicidn reactiva en un principio en
el cual no hay presiones internas como consecuencia del rearme institucional, a una posicién
negociadora proactiva, especialmente notable a partir de 2014 donde Tunez establece sus
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prioridades en la negociacién incluyendo el efecto de la llegada de refugiados libios en su
negociacion.

El siguiente capitulo se acerca a la politica de seguridad tunecina a partir del concepto de reforma
del sector de la seguridad de Brydden y Hanggi (2005) partiendo de la situacion post-primavera
arabe a partir del analisis documental y una entrevista en profundidad al antiguo primer ministro,
Laarayeth. Los autores destacan como principales elementos de riesgo para la seguridad humana
la situacion del poder judicial, las disfuncionalidades del sector de seguridad y del ministerio del
interior, heredados del anterior inquilino del Palacio de Cartago; sefialando el terrorismo
internacional como el mayor riesgo para la seguridad del Estado. El periodo 2011-15 es, en opinion
de los autores, deficiente en el dmbito de la seguridad a pesar de las medidas adoptadas y la
adhesién a convenios de la ONU. En 2015 se adopta una nueva ley antiterrorista, criticada por las
organizaciones de derechos humanos entre otros motivos por tener una definicion de acto
terrorista demasiado amplia.

En el ultimo capitulo, Ratka y Roux abordan terrorismo y radicalizacién desde una perspectiva
amplia. Nos agrada esta perspectiva global ya que frecuentemente estos temas se ven abordados
exclusivamente desde un enfoque exclusivamente policial y de inteligencia. En relacién a la
radicalizacién los autores destacan varios factores relevantes como el conflicto libio y la
incapacidad para el control de los 459 kildémetros de frontera, la falta de control sobre las
mezquitas tras la caida de Ben Ali, cierta permisividad con los grupos salafistas en el primer
periodo de gobierno de la troika o la extrema precariedad econémica de los jévenes. Este Ultimo
factor es especialmente resefiable en nuestro entender, ya que la falta de conexién de las élites
politicas con la juventud y la falta de oportunidades para esta para prosperar econdmicamente, ha
provocado que los incentivos econdmicos se conviertan en un factor relevante para la captacién
de jovenes jihadistas.

En conclusidn, la obra nos aporta una visidn global de las relaciones internacionales de Tunez a
partir del cual profundizar. Aporta una luz necesaria para entender globalmente las relaciones
internacionales de Tunez y llena un espacio necesario en la literatura.
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Esta nueva obra de Maria Rosa de Madariaga analiza la historia de Marruecos en el largo tiempo
ampliando el marco cronolégico de sus trabajos anteriores sobre el Rif, Abdelkrim y el
colonialismo espafiol en Marruecos durante los siglos XIX y XX.

Esta importante aportacidon se viene a sumar a una bibliografia en castellano o traducida al
castellano, todavia escasa, en la que destacan los trabajos de Victor Morales Lezcano Historia de
Marruecos. De los origenes tribales y las poblaciones ndmadas a la independencia y la monarquia
actual, (La Esfera de los Libros, 2006); C. R. Pennell Breve historia de Marruecos (Alianza Editorial,
2009) y Marruecos: del imperio a la independencia (Alianza, 2006); Susan G. Miller Historia del
Marruecos Moderno (Akal, 2015), si bien esta ultima se circunscribe a los siglos XIX al XXI.

Historia de Marruecos es una obra necesaria que combina el rigor historiografico con una prosa
agil, de facil lectura, que lo hace atractivo tanto a un publico especialista como a los que se
adentran por primera vez en la historia del pais. En su andlisis Madariaga utiliza como hilo
conductor el andlisis de las conexiones e interacciones histéricas de Marruecos con el
Mediterrdneo norte y especialmente con Espafia y Francia de especial interés para el lector
espafiol.

El libro esta estructurado en tres partes. La primera de ellas abarca cronoldgicamente desde el
siglo XII A.C. hasta el siglo XVIII. La segunda parte comprende el siglo XIX y primeras décadas del
XX concluyendo con el inicio de la Segunda Guerra Mundial, mientras que la tercera parte arranca
con la contienda mundial y finaliza con la llegada al trono de Mohamed VI en 1999. La monografia
concluye con un epilogo dedicado al monarca alaui lo que permite conectar el trabajo de
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Madariaga con el tiempo mas actual y con una serie de apéndices que incluyen: glosario, listado
de sultanes y altas autoridades coloniales -espafiolas y francesas-, mapas y bibliografia.

La primera parte esta formada por un total de cinco capitulos y pese a ser la mas extensa desde el
punto de vista cronoldgico es a la que la autora dedica un menor nimero de pdginas. Este hecho
no constituye ningln obstaculo permitiendo realizar una aproximacion genérica a este periodo de
la historia. La seccidn comienza con una introduccién sobre el medio fisico y humano ofreciendo al
lector la oportunidad de sumergirse en las diversidades regionales y poblacionales que componen
Marruecos. El segundo capitulo esta dedicado a las factorias fenicias y la época arabe. El periodo
almoravide y almohade centran la atencidn del capitulo tercero, mientras que el cuarto estd
destinado las dinastias benimerines y wattasies concluyendo el capitulo cinco y ultimo de esta
parte con las dinastias jerifianas de los saadies y los alauies a la que pertenece el actual monarca.

La segunda parte es la mds extensa y estd compuesta por tres capitulos. Sin duda en ello ha
influido el dmbito de especializacidon de la autora sobre el Marruecos precolonial (siglo XIX) y
colonial -especialmente en el ambito del Rif y en la figura de Abdelkrim al-Jattabi- por cuyos
trabajos es reconocida a nivel internacional. El capitulo seis se centra en el estudio del periodo
precolonial analizando los intereses, las rivalidades y las posiciones de las principales potencias
europeas -Francia, Gran Bretafia y Espafia- interesadas en el control del sultanato en donde el 4rea
del Estrecho de Gibraltar se erigié en punto de interés para los tres paises europeos. La Guerra de
Tetuan (1859-1860), la firma de tratados comerciales, la resistencia a la penetracion extranjera y
de acuerdos internacionales concluyen en 1912 con la firma del Tratado de Fez entre Marruecos y
Francia que tuvo como consecuencia el establecimiento del Protectorado francés y el posterior
subarriendo a Espafia del norte del pais. El capitulo siete analiza cémo las potencias europeas
establecieron un progresivo control de la economia y de las instituciones del sultanato en el que a
su vez aparecen puntos de friccién por parte de sectores de la poblacién ante la autoridad del
sultdn. Esto no sélo fragmentarad su autoridad, tal y como sefiala la autora, sino que ademas
debilitard su posicién frente a Francia y Espaia, que aprovecharan esta situacién para incrementar
su control en diferentes ambitos del territorio. La segunda parte concluye con el capitulo ocho en
donde la lucha de Abdelkrim, el nacionalismo y la consiguiente creacién de partidos politicos
constituyen el grueso de sus paginas. Estas cuestiones basculardan de manera continua entre lo
gue acontece en la zona francesa, la zona espafiola y las interconexiones existentes entre ellas.

El fin del periodo colonial y los retos que el Marruecos independiente debe abordar articulan la
tercera y ultima parte del libro que concluye con un epilogo dedicado al monarca Mohamed VI. La
Segunda Guerra Mundial y sus repercusiones en Marruecos, junto al impacto que el colonialismo
tuvo en la zona francesa y espanola a niveles como el econdmico y el urbanistico, sumado a los
acontecimientos que giraron en torno a la destitucion del sultdn Mohamed V en 1953, su
sustitucidn por Ben Arafa y el retorno de Mohamed V son las principales cuestiones abordadas en
este capitulo. Por su parte, el ultimo capitulo del libro esta destinado a analizar el Marruecos
independiente. Cuestiones como la Revuelta del Rif (1958-1959), los problemas que tuvo que
hacer frente durante su reinado Hassan Il y la cuestidon del Sahara Occidental son algunos de los
elementos que vertebran el ultimo capitulo.

La obra refleja la madurez, capacidad de andlisis y el fino conocimiento que la autora tiene de la
historia de Marruecos plasmado en una obra de sintesis de lectura recomendada para todos los
gue se interesen en el vecino del sur.
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Si ha habido en la historia del Protectorado espanol en Marruecos un personaje capaz de hablar
en primera persona de lo ocurrido en esa etapa de la historia marroqui, al menos en su segunda
mitad, entre los afos cuarenta y cincuenta del pasado siglo, ese personaje ha sido Muhammed lbn
Azzuz Hakim. De ahi la pertinencia del titulo de esta obra de la profesora de la Universidad de
Extremadura, Rocio Velasco de Castro, que tuvo la dificil oportunidad de entrar, para la redaccién
de su tesis doctoral, en el sancta sanctorum de este testigo directo y memoria viva de la historia
del Protectorado, logrando publicar un diario esencial, que descubre, en toda su ambigliedad, su
papel como funcionario colonial y a la vez secretario intimo y confidente del politico mas activo de
la zona norte de Marruecos, Abdeljaleq Torres. Esa dualidad de lbn Azzuz Hakim le atrajo en
algunas etapas de su vida no pocas criticas de aquellos que, en la introduccion de este diario que
ahora se traduce al espafiol, él mismo califica de capciosos personajillos y seres de baja condicién,
movidos por el rencor y la intriga hacia quien supo ganarse amistad y confianza de quienes,
aunque en campos enfrentados por el colonialismo, encontraron la ocasion de conciliar intereses
en una etapa decisiva de la historia de Marruecos.

En la obra que editan conjuntamente las Universidades de Granada y Extremadura y que prologan
el veterano historiador marroquinista Victor Morales Lezcano y los rectores de las dos
Universidades que la publican, respectivamente Francisco Gonzdalez Lodeiro y Segundo Piriz Duran,
Rocio Velasco incluye una biografia de Ibn Azzuz Hakim, nacido en Tetuan en 1924 y fallecido en la

REIM N2 24 (junio 2018)
ISSN: 1887-4460




misma ciudad en 2014, a punto de cumplir los noventa afios, un estudio de su diario, asi como la
traduccidn de su version arabe publicada en Tetudn en 1999. La edicidn cuenta ademdas con un
extenso apéndice documental que ilustra aspectos poco conocidos de la historia del Protectorado
espafol en Marruecos.

El diario es especialmente interesante por los documentos que aporta, extraidos algunos de ellos
de diarios de Torres, asi como por la cronologia que registra, desde los dos lados, espanol y
marroqui, la secuencia y evolucidn del deterioro de las relaciones franco-marroquies entre 1950 y
1953 y sus repercusiones en la zona norte, donde el gobierno espafiol intenté explotar la
deposicion del sultdn Mohamed Ben Yussef para crear un reino auténomo, con el jalifa al frente,
proyecto pronto desbaratado por la accién y maniobras de los nacionalistas nortefios que
obligaron a cambiar de planes a los responsables del Protectorado. El diario recoge la ofensiva
nacionalista de Abdeljaleq Torres y del jalifa para evitar la proclamacién de este ultimo como
sultan de todo Marruecos por las autoridades espafiolas.

El diario de Ibn Azzuz Hakim habia sido editado por el propio autor en 1999, fecha significativa
porque coincide con la muerte de Hassan Il y el acceso al trono de su hijo Mohamed. El diario se
publica bajo el titulo Al servicio del lider de la Unidad. Diario del confidente de Abdeljaleq Torres.
Rocio Velasco ha preferido traducir el término ; (we! , secretario, por el mds comprometido de
confidente, queriendo resaltar la intimidad de la relaciéon, aunque le aporte cierta carga de
ambigliedad que, ciertamente, el personaje tuvo. De alguna forma el diario se presenta como una
reivindicacion del papel desempenado por su autor como topo de Torres en la administracién
espafiola, pero es a la vez, y sobre todo, un pretexto para poner en valor su figura en aquel
momento de transicidon de la vida politica marroqui. No se olvide que Ibn Azzuz Hakim nunca
abandond su militancia por el desarrollo del Norte de Marruecos a través del periodismo en la
revista Al Hayat, que en los afios noventa se ocupd de revalorizar la historia y el papel
desempeiiado en ella por esta region olvidada, y que le llevd incluso a intentar la experiencia
politica del non-nato Partido de la Reforma y de la Unidad, ensayado sin éxito bajo los auspicios de
una ley de regionalizacién promulgada en los uUltimos afios de vida de Hassan Il por obra del
artifice de la armadura administrativa del reino, el todopoderoso ministro del Interior Driss Basri.

El diario es rico, como se ha dicho, por la intercalacion de documentos y fragmentos del diario de
Abdeljaleq Torres, de los que lbn Azzuz fue depositario y cancerbero. Rico también por los apuntes
cronolégicos de la historia marroqui relativos al norte, necesarios para reelaborar la aun
pendiente de escribir historia global del pais, demasiado limitada por la historiografia tan sélo a lo
ocurrido en la zona francesa. Por la manera en que esta construido y redactado el diario, da la
impresién de una reconstruccion a posteriori, elaborada en el momento de su edicién, con el
objetivo de poner en valor el papel desempenado por el propio lbn Azzuz en la traduccién de
cartas, escritos o solicitudes de Torres a las autoridades espafnolas, en la transmisidon de mensajes
al lider nacionalista acerca de las intenciones o proyectos de la administracién espafiola en
relacion con la marcha del Protectorado, haciéndose eco de rumores e informaciones recogidas
desde sus funciones en el aparato colonial espafiol. Claro esta, que esto no le exime de las
acusaciones que algunos pudieron hacerle de su doble papel.

Escrito en vivo en el momento de los hechos referidos o reconstruido mas tarde, es evidente que
su publicacion en 1999 obedece a una necesidad de justificacion del autor para revalorizar su
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patriotismo, justo en el arranque del nuevo reinado. Ignoro si la publicacién de la obra fue hecha
todavia en los ultimos meses de vida de Hassan Il o en los primeros de su sucesor, Mohamed VI.
Ante el primer monarca ya habia mostrado su vena patridtica con su papel en la aportacién
documental para las reivindicaciones sobre el Sahara ante el Tribunal de La Haya en 1975. Ante el
segundo, es posible que Ibn Azzuz quisiera demostrar su devocion hacia la causa de una regién
cercana al nuevo monarca. En cualquier caso, una publicacion oportuna para reivindicar su
decanato como figura central viva de un periodo y una region que nunca tuvo, fuera de él, su
cronista capaz de poner en valor el papel que el Norte de Marruecos desempeiié en la lucha por la
independencia.

La cuidada edicidon de Rocio Velasco de Castro contribuye pues a aportar elementos de interés
para la historia del Protectorado y de las relaciones hispano-marroquies, y a insistir en el papel del
nacionalismo de la zona norte en la lucha independentista, a menudo olvidado por los
historiadores de Marruecos, marroquies o franceses. Pero sirve sobre todo para valorizar la figura
de Ibn Azzuz Hakim, recordando su trayectoria profesional y académica, y analizando las
aportaciones de su diario a través de un detallado estudio del mismo. Se trata, en suma, de una
obra de gran utilidad para los estudiosos del Protectorado espafiol en Marruecos.
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Las tensiones entre Estados Unidos e Irdn se pueden analizar a partir de la Revolucidon Irani de
1979. Desde este acontecimiento, la geopolitica de Medio Oriente empezd a cambiar
drasticamente, e Irdn, debido a su politica anti-occidental, se convirtié en el principal enemigo de
los Estados Unidos. Por ende, Estados Unidos manejoé el discurso de enemistad contra Iran.
Posteriormente, el enriquecimiento de uranio por Iran, en los afios 2000, empezd a preocupar al
gobierno estadounidense, y se empezaron a tomar decisiones por parte de Occidente de
implementar politicas en torno a solucionar el problema que les afecta a ellos mismos y al
equilibrio de Medio Oriente.

El autor del libro, Trista Parsi, es el presidente del Consejo Nacional Irani-Americano. Ensefa en la
Universidad Johns Hopkins y en la Escuela Edmund A. Walsh del Servicio Exterior en la Universidad
de Georgetown. El libro gira en torno a la perspectiva de este mismo autor debido a su
participacién como observador en las negociaciones del acuerdo internacional sobre el programa
nuclear de Irdn en 2015 entre este ultimo pais y los cinco miembros de Consejo de Seguridad de
Naciones Unidas, Alemania y la Unién Europea, el llamado Plan Completo de Acciéon Conjunto
(Joint Comprehensive Plan of Action, JCPOA en sus siglas en inglés). Parsi también refleja en su
texto las perspectivas del gobierno de Estados Unidos, Israel y una perspectiva de la Unidn
Europea, lo que lo convierte en un libro muy objetivo sobre las negociaciones del acuerdo JCPOA.

En los primeros capitulos del libro el autor analiza la historia de los primeros afios de la Republica
Islamica de Irdn en la década de los 80. Asimismo, evalua las politicas que han implementado las
administraciones estadounidenses hasta la caida de la Unidn Soviética, con respecto al pais persa.
Cuando la Guerra Fria termina en 1991, Parsi recalca la relevancia que tiene Israel de mantener la
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amistad y alianza con Estados Unidos por medio del Comité de Asuntos Publicos Americano-Israeli
(AIPAC) en Washington D.C. El AIPAC es en la actualidad un lobby israeli que trata de defender sus
intereses nacionales y de politica exterior al tener contacto directo con el Congreso de los Estados
Unidos. Finalmente, el autor investiga la politica exterior de George Bush tras el atentado del 11
de septiembre del 2001, ademas de como la invasion de Afganistan e Irak formd su fugaz alianza
con Irdn en contra del Taliban. Trista Parsi enfatiza el cambio de la postura politica de George Bush
ante Irdn con el llamado Axis of Terror o “Eje del mal”, donde Irdn se encontré incluido como
enemigo de la nacion estadounidense, y su acercamiento con Israel.

A partir del capitulo cuarto, el autor entra de lleno en el eje central del libro donde se analiza uno
de los grandes logros en la politica exterior del ex presidente Barack Obama, y la busqueda del
triunfo de la diplomacia por medio del alcance del tratado nuclear con Iran tras constantes
negociaciones, con el fin de contrarrestar la posible construccidon de armas nucleares en ese pais.
Segln Parsi, esto se debe a que la administracién de Obama, junto a su Secretaria de Estado,
Hillary Clinton, buscaron tener mayor presencia en Asia gracias a su politica de Pivot Asia. El
analisis se centra en las reuniones que se llevaron a lo largo de la administracién de Obama, asi
como las posturas y acciones para evitar el JCPOA con la influencia del AIPAC y el gobierno de
Israel. Unos ejemplos que destaca el autor fueron las constantes reuniones del AIPAC con
congresistas republicanos con el fin de evitar la ratificacién del tratado, o los discursos de
Netanyahu contradiciendo las negociaciones. Igualmente, el enfoque del involucramiento de
actores Estatales y no Estatales externos que influenciaron el acercamiento y la resolucion del
JCPOA, tales como Rusia al ser constantemente un mediador en las negociaciones y Oman para
ofrecer una sede neutral para las negociaciones.

El autor ofrece una correcta argumentacion de las negociaciones a través de tres niveles que se
pueden observar en el libro. En primer lugar, se centra en hacer un andlisis de las personalidades
de los actores participantes, tales como Benjamin Netanyahu, Barack Obama y Hassan Rouhani. Al
mismo tiempo, el autor describe las circunstancias internas de los paises durante el transcurso de
la firma del tratado. Estas se podrian observar perfectamente en la descripcién del proceso del
congreso de la Casa Blanca, y las alianzas entre el lobby AIPAC y ciertos congresistas para evitar la
firma del JCPOA. En el tercer nivel de analisis, el autor se detiene en las circunstancias
internacionales que tendrian efecto en el proceso de la negociacién, tales como el grupo
Hezbollah, y el papel de la Unién Europea para facilitar el tratado lo mas pronto posible.

El titulo de libro siempre es constante en el tema central de cémo la diplomacia triunfé para evitar
un conflicto armado, tal como sucedié tras la invasiéon de Irak en 2003. El libro ofrece gran
cantidad de detalles relevantes como fechas, actores, didlogos y referencias fiables que dan
confianza en los hechos narrados en el libro. El autor describe su participacidon en el proceso de
negociacién y narra con detalle los didlogos que tuvo con algunos de los actores principales de la
negociacién. Hay que tener en cuenta la postura del autor, ya que el autor es americano-irani, lo
cual uno puede encontrar en el texto que sesga ciertamente su postura sobre el Estado israeli y su
influencia negativa en el proceso de las negociaciones, sin embargo, la informacién en general
tiende a ser muy objetiva.
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En la conclusion del libro, precisamente en el Ultimo parrafo, el autor ofrece un posible avance de
qué es lo que podria pasar con la administracion de Donald Trump. La postura del autor subyace
en la similitud de Trump con la administracion de George W. Bush en cuanto a la enemistad
respecto a la Republica irani. Ademds, muestra la decidida, y posiblemente inquebrantable
postura negativa de Trump sobre el tratado, asi como la busqueda de una alianza mas fuerte con
el Estado de Israel.

Este libro es interesante para estudiantes y académicos que estén interesados en profundizar en la
comprensién de las relaciones internacionales y la geopolitica en Medio Oriente, y en cdmo se
manejo la diplomacia bajo la administracién de Barack Obama. La principal aportacion del libro es
el dar informacién precisa y relevante de las negociaciones del acuerdo internacional JCPOA entre
Estados Unidos, Occidente e Irdn. Una de las criticas que se podrian destacar del libro es que el
autor se muestra visiblemente a favor de la administracion del ex presidente Obama respecto al
JCPOA, lo cual puede perjudicar uno de los mayores valores de la obra, que es la objetividad.
Podemos considerar que se trata de un documento de valor cuya relevancia aumenta en cuanto
gue la nueva administracion estadounidense dirigida por Donald Trump, ha puesto en entredicho
la utilidad del tratado
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La obra que traemos a colacidn constituye la revisién de un magnifico trabajo de investigacién que
la autora presentdé como tesis doctorall. Por este motivo es especialmente grato resefiar un
trabajo de tanta calidad como relevancia para el desarrollo del campo de estudio que aborda: la
literatura tangerina de expresion espafola. Utilizamos esta denominacidén aun conscientes de que
el debate en torno a la conceptualizaciéon y denominacién de la produccidén de escritores
tangerinos que se expresan en castellano continla abierto, como se recoge en la obra.

Junto a las particularidades y dificultades que presenta la tematica elegida conviene destacar la
formacidn interdisciplinar de la autora en estudios drabes e islamicos y en literatura y escritura
creativa. Asimismo, resulta enriquecedora la complementariedad que aporta su experiencia
investigadora como especialista en la historia y la vida cultural tangerina? con la sensibilidad que
se desprende de su faceta creadora como escritora3. Esta visién caleidoscdpica se percibe en el
tratamiento y analisis de los fragmentos y obras seleccionadas y en el acierto que supone
combinar el enfoque académico con el divulgativo, promoviendo asi el acercamiento a una

! ROJAS-MARCOS ALBERT, Rocio (2017): “Literatura espafiola en Tanger. Desde el siglo XIX hasta nuestros
dias”, Tesis Doctoral, Universidad de Sevilla.

2 Véanse ROJAS-MARCOS, Rocio (2009): Tdnger ciudad internacional, Granada, Almed; (2012): Sanz de Soto
y Bufiuel. La tercera Espafia transfretana, Tanger, Khbar Bladna y (2015): Carmen Laforet en Tanger, Tanger,
Khbar Bladna.

3 Su primer poemario, Habitada por palabras, serd publicada proximamente por la editorial granadina
Lapices de Luna.
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literatura practicamente desconocida para el gran publico. Y es que frente a las primeras
antologias* sobre “literatura marroqui de expresion castellana”, como suele definirla el poeta
tetuani Abderrahman el Fathi, las especificidades de la producida en Tanger por espafoles y
marroquies no habia sido abordada atin en ningin estudio previo>.

Estructurada en seis capitulos, el predmbulo incluye un reconocimiento a dos figuras tristemente
desaparecidas, Juan Goytisolo y Muhammad Chakor, que simbolizan el enriquecimiento de un
mestizaje que resulta especialmente inherente en el caso de la literatura tangerina. Y es que,
como se expone en la introduccién, la idiosincrasia de un Tanger insélito por su sempiterno
cardacter internacional como cruce de culturas, se articula literariamente en una produccién tan
singular como rica en matices e influencias.

El contexto histérico y cultural que hace posible este microcosmos se expone detalladamente en
el segundo capitulo, concebido como escenario en el que se desarrolla la produccién literaria,
objeto del tercero. Titulado “literatura marroqui en espafiol”, constituye un mdas que meritorio
intento por trasladarnos la complejidad que supone abordar esta literatura, considerada aun
“literatura periférica” segun Cristian Ricci® o “literatura menor” con la connotacion peyorativa que
en ambos casos supone, al igual que sucede con otras literaturas de expresion espaiiola, como la
guineo-ecuatoriana o la senegalesa. En este sentido, la autora expone un marco tedrico amplio en
el que trata de situar lo que denomina “literatura hispanomarroqui tangerina”, cuyos mejores
exponentes serian Choukri el-Bakri, Farid Othman-Bentria Ramos y Sanae Chairi.

El cuarto capitulo, “Tangerinos espafioles”, cuenta con Angel Vazquez y Ramén Buenaventura
como grandes protagonistas junto a otros escritores menos conocidos, como Leopoldo Ceballos,
Javier Roca Vicente-Franqueira, Gloti Guzzo, Antonio Lozano o Luis Molinos. Esta distincidon entre
tangerinos espaiioles y marroquies podria ser cuestionable frente a un marco teérico tendente a
la unificacién de los autores en funcién de la tangerinidad y la lengua espafiola como elementos
de unidn. En cualquier caso, y a falta de un consenso entre los investigadores, supone una opcién
tan vélida como cualquier otra y que podria ser revisada con el tiempo.

El quinto capitulo, “Literatura espafiola”, pudiera resultar a priori accesorio si no se llega a
comprender el extraordinario protagonismo de la ciudad como sujeto y objeto de la creaciéon
artistica. La ciudad es mucho mds que un enclave geografico, ya que pasa a convertirse en un
personaje fundamental de la narracion y en no pocos casos en la inspiracion de la que surgen
dichos personajes. Como bien establece la autora, los tres estadios en los que puede analizarse
esta destacada presencia de la ciudad en la creacidn literaria espafiola (entre el siglo XIX y primera
mitad del XX, la segunda mitad del XX y el presente siglo) adquieren continuidad en no pocos

* Entre los pioneros, cabe destacar a DJBILOU, Abdallah (1992): Miradas desde la otra orilla. Una visién
desde Espafia. Antologia de textos literarios marroquies actuales, Madrid, Agencia de Cooperacién con el
Mundo Arabe y a PEREZ BELTRAN, Carmelo (2007): Entre las dos orillas: literatura marroqui en lengua
espafiola, Granada, Universidad de Granada.

> Por mencionar una de las primeras obras dedicadas a Tanger, la de DJBILOU, Abdallah (1989): Tdnger.
Puerta de Africa, Madrid, CantArabia, se centra en la percepcién espafiola de la ciudad.

® RICCI, Cristidn (2010): Literaturas periféricas en castellano y cataldn: el caso marroqui, Madrid, Ediciones
del Orto.
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enfoques y tematicas, en la pervivencia de determinados clichés propios del exotismo oriental
junto a visiones mas cercanas a la idiosincrasia tangerina, ya sea vivida o imaginada.

Este minucioso estudio se completa con la inclusion del género poético, practicamente
desconocido, y con una profunda y sugestiva semblanza de la produccion de Juan Goytisolo. En
ambos casos, el trabajo de recopilacidon y andlisis merece destacarse por su precisién y acierto,
tanto en el recorrido que inicia en la segunda mitad del siglo Xlll con las Cantigas de Alfonso X y
culmina en 2014 con la obra Mds alla, Tdnger del poeta extremefio Alvaro Valverde, como en la
estrecha relacién que se establece entre la identidad tangerina y la nacionalidad literaria
propugnada por Goytisolo, ya que ambas se basan en la deconstruccion de fronteras ideoldgicas y
geograficas preestablecidas frente a la unidad de una lengua comun, la lengua cervantina. Esta
ultima continda muy presente en el breve pero intenso recorrido por lo que la autora denomina
“la memoria tangerina”, que sirve de colofén a las no pocas reflexiones suscitadas en paginas
anteriores.

La publicaciéon se completa con un apartado de casi cuarenta pdginas dedicado a un bibliografia
extensa y actualizada que refleja el valor del trabajo, y con un anexo concebido como homenaje a
Emilio Sanz de Soto que comprende materiales muy diversos: desde textos de la revista escolar
Marchando, pasando por sus articulos para El Pais, algunas entrevistas e incluso articulos vy
necroldgicas dedicadas al escritor.

A tenor de lo expuesto, cabe colegir que el lector tiene en sus manos una obra singular, tanto
como lo es Tanger, el eje sobre el que se vertebran sus contenidos. Desde el punto de vista
académico supone un trabajo de gran valentia que no esquiva ninguna cuestion por controvertida
gue sea; que aporta un andlisis coherente, amplio y riguroso de la produccion y autores
seleccionados; y que ha de contribuir en tanto que obra de referencia, a impulsar los estudios
sobre una literatura que debe despojarse de estereotipos y complejos. En este sentido, merece
destacarse la importancia de que incluya fragmentos inéditos y la reivindicacion que subyace en la
recuperacién, difusion y puesta en valor de esta literatura. Confiemos en que la publicacién
consiga revertir este ostracismo y acerque esta literatura a todos los que sienten y se expresan en
la lengua cervantina.
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