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1. Introducció

Parlar dIIslam Queer eós parlar de dissidenncia, de rebel·lioó i de controvenrsia vers dos

fronts: la religioó islanmica i lIheteronormativitat. Ess queestionar les interpretacions

patriarcals que durant anys sIhan fet de lIIslam i alhora els discursos provinents

dIOccident que criminalitzen tot allo n relacionat amb aquesta religio ó monoteista.

Desviar-se de la norma dictaminada pel gennere i fins i tot, desmuntar-ne la seva

existenncia eós assumir una pugna privada i polítiótica que fa trontollar totes aquelles

veritats que han guiat la nostra existenncia. Ser home o dona suposa adoptar un

discurs  identitari  concret  i  per  tant,  implica  que  el  sexe  sera n lIelement  que

travessaran les nostres vides. La religioó sIinscriu dins la societat en la que es troba,

hi estan directament vinculada i eós per aixon que tambeó es converteix en productora i

receptora dels discursos sobre el gennere. 

Al  llarg  dIaquest  treball,  pretenc  indagar  sobre  el  concepte  Islam  Queer,

comprendreIl  i  analitzar-lo  per  tal  de  proposar  possibles  lítiónies  pedagongiques

encaminades a lIassoliment dIuna educacioó Islam Queer. Una educacioó que potenciítie

la  llibertat  dels  subjectes per a expressar i  viure lliurement les  seves identitats

sexuals  i  alhora  practicar  la  religio ó musulmana.  MIinteressa  justificar  la

importanncia de posar en pranctica aquesta teoria des de la professio ó dIeducador

social en la poblacioó musulmana de Catalunya, i en la no musulmana. Crec que la

implementacio ó dIaquesta perspectiva ens permetra n educar per a generar espais

democrantics  dins  del  nostre  context,  per  a  apoderar  als  subjectes  receptors

dIaquestes actuacions i oferir-los aixítió el marc idoni per a desenvolupar lliurement

les seves identitats. 

Per  a  poder  donar  resposta  a  aquest  objectiu  general,  em  plantejo  diversos

objectius especítiófics que considero que ens ajudaran a desenvolupar una proposta

educativa Islam Queer. Cal aixítió,  comparar els diversos discursos sobre sexualitat

que  es  desprenen  dels  tres  referents  de  lIIslam:  lIAlcoran,  les  sunnes  i  la  xaria,

emmarcats  en  una  infinitat  dIinterpretacions.  DIaltra  banda  haure ó dIestudiar

possibles actuacions que permetin reformular les identitats sexuals des dIuna visioó

musulmana. Em refereixo a utilitzar la Teoria Queer per a prendre tots aquells trets
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identitaris  sexuals  que ajuden a  definir-nos  i  ens  atorguen un rol  determinat  i

passar a llegir-los com a elements lítióquids, transformables i modificables, deixant

aixítió dIentendreIls com quelcom inqueestionable i infranquejable.  Aixon mIhauria de

permetre  analitzar  la  interseccionalitat  identitanria  amb  la  que  es  troben  els

subjectes Queer i musulmans. I finalment, a traveós dIaquest proceós proposareó les

possibles bases dIuna pedagogia Islam Queer que generi les condicions idonnies per

a la construccioó de subjectivitats lliures de les opressions provinents de la religioó i

del gennere. 

Recapitulant, lIobjectiu general del treball eós defensar una pedagogia Islam Queer

dins de la professioó de lIEducacioó Social en el territori catalan. Els objectiu especítiófics

doncs  que  seIn  derivaran  seran:  a)  Comparar  els  diferents  discursos  sobre

sexualitat  que  exposen  els  tres  referents  de  lIIslam:  Alcoran,  sunnes  i  xaria;  b)

Estudiar possibles actuacions que donin peu a la revisar les identitats sexuals des

dIuna  visio ó musulmana;  c)  Analitzar  la  doble  opressio ó dels  subjectes  Queer  i

musulmans entesos com a perill  i  amenaça cap a  lIestabilitat  social  del  context

occidental; d) Estudiar els mecanismes que possibilitin lIexercici espiritual islanmic

dins dIuna identitat sexual no normativa; i e) Proposar les possibles bases dIuna

pedagogia Islam Queer que permeti als individus construir subjectivitats pronpies

que integrin les variables de gennere, sexualitat i pranctica religiosa islanmica. 

Amb tot  aixon,  veiem que la finalitat  dIaquest  treball  eós  proposar una pedagogia

Islam Queer, una pedagogia de la dissidenncia que permeti rellegir la realitat des

dIun marc teonric de queestionament de la veritat, de reformulacioó de les identitats

sexuals normatives. I tot aixon aplicat a un col·lectiu concret com soón els catalans

musulmans LGTB, espiritualitat i opcioó sexual dels quals condiciona forçosament la

seva manera de transitar pel moón i dIinterpretar-lo, i alhora condiciona la manera

com soón vistos per aquells que no segueixen la seva religioó ni combreguen amb la

seva identitat sexual. 

La metodologia que he decidit utilitzar per a la redaccioó dIaquest treball ha sigut

lIhermenenutica, la qual ens permet llegir els elements culturals que ens ocupen des

de la connexioó dIaquests amb la resta dels fenonmens objectius que els segueixen.

Aixítió,  lIhermenenutica mIofereix lIopcio ó dIinterpretar el coneixement dIuna manera
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meós  profunda  en  tant  que  no  perdem  de  vista  totes  les  relacions  socials  i  les

connexions objectives espirituals que hi estan en joc (Vilanou, 2002:211). 

LIuós dIaquesta metodologia hermenenutica mIofereix la posicioó immillorable per a

dur a terme el meu objectiu. Em permet comprendre i fer comprensibles les coses

des dIuna posicioó inicial volgudament ignorant, eós a dir, una posicioó que mIajuda a

reconenixer que eós molt probable que lIinterlocutor en sanpiga meós que jo mateixa.

Des  dIaquesta  perspectiva  podem  acceptar  i  entendre  que  comprendre  implica

dianleg amb lIaltre, amb lIobjecte dIestudi, assumir una actitud de desconeixement

inicial  per tal de transitar pels coneixements sent conscient dels prejudicis i  les

pretensions que sorgeixen des de la nostra pronpia mirada ubicada en un context

occidental. I eós que tal com deia Gadamer, eel que vol comprendre un text realitza

sempre un projectar. Tan aviat com apareix en un text un primer sentit, lIintenrpret

projecta de seguida un sentit del tot”  (Roldaón, 2012:20). Venim carregats amb una

motxilla plena dIexperienncies i coneixements contextualitzats, eós per aixon que quan

interpretem un text hi projectem la nostra subjectivitat, el que inevitablement ens

porta  a  abocar-hi  prejudicis.  Prejudicis  dels  quals  difítiócilment  ens  en  podrem

deslliurar peron sítió que eós important ser-ne conscients i mirar de gestionar-los dIuna

manera democrantica que no influenciítie negativament en la vida dels afectats.

Els resultats de la recerca em permeten afirmar que una pedagogia Islam Queer

dins  del  context  catala n eós  possible  i  a  meós,  considero  necessanria.  Ess  possible

combinar lIexercici ple dIuna espiritualitat musulmana amb el desenvolupament

dIuna identitat sexual que no segueixi lIimperatiu heternormatiu tot i que el proceós

eós complex i ple de tensions degut als suponsits socioculturals que criminalitzen les

expressions sexuals no normatives i alhora, la islamofonbia existent dins del context

occidental.  Un  context  occidental  que  alhora  no  es  troba  exempt  dIaquesta

problemantica derivada de lIheteronormativitat, eós a dir, una configuracioó social que

es dirigeix a tot allon Queer amb recança. 

Defenso que aquesta iniciativa sIha de realitzar des de la mirada professional de

lIEducacio ó Social.  La  pranctica  de  lIEducacio ó Social  sIerigeix  com al  dret  ciutadan

concretat  en  una  professio ó de  carancter  pedagongic,  capaç  de  generar  contextos

educatius i accions mediadores i formatives. En la seva tasca, lIeducador social ha
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de permetre  al  subjecte  de lIeducacio ó incorporar-se  a  la  multiplicitat  de  xarxes

socials que han de propiciar el desenvolupament de la seva sociabilitat i circulacioó

social  (ASEDES,  2007:11).  LIEducacio ó Social  com  a  garant  de  les  llibertats

individuals,  com a lIeina capaç de transformar la realitat  que ens envolta per a

convertir-la en meós democrantica i inclusiva, per a desmuntar lIopressioó contra els

subjectes que no segueixen la norma imperant. 

En  definitiva,  aquesta  recerca  mIha permens  desmuntar  mites  i  veritats  a  priori

inqueestionables a traveós de la reinterpretacioó dels postulats generalitzats sobre tot

allo n Queer  i  tot  allo n que  prove ó de  lIIslam.  MIha  fet  repensar,  i  criticar,  aquests

discursos que impregnen la societat catalana i mIha ofert la possibilitat de rellegir i

comprendre  conceptes,  discursos  i  narratives  que  considero  que  ens  han  de

possibilitar el queestionament de la suposada realitat que el poder intenta imposar

sobre els  nostres  cossos.  Desplegant  aixítió,  una bateria  de  possibles  mecanismes

educatius per a apoderar a tots els dissidents.   

Abans dIendinsar-nos en el  treball  peron,  voldria aclarir  que al  llarg dIaquest  he

decidit  emprar  la  primera  persona del  singular.  Despreós  de  donar-hi  voltes,  he

arribat a la conclusioó de que era la manera meós adient de fer-ho en tant que aixon

em permet clarificar que es tracta dIuna recerca realitzada des de la meva pronpia

subjectivitat, i mirada concreta, singular i per tant, diferenciada. La posicioó dIuna

estudiant dIEducacioó Social, una aspirant a convertir aquesta professioó en la seva i

per tant,  començant el  meu camíti ó des de la  certesa de que encara em falta una

llarguítióssima  trajectonria  dIaprenentatge.  Parlar  en  primera  persona  doncs,  em

permet demostrar que parteixo de la humilitat dIaquell que sap que encara no sap

res. 
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2. Finalitat de la recerca

Parlar dIIslam Queer sembla remetreIns a un oxítiómoron, a una paraula composta en

quen els dos elements es contradiuen lIun a lIaltre. El primer que podem pensar eós,

com aplicar la Teoria Queer a un context tan patriarcal quan eós difítiócil aplicar-lo a

un context suposadament liberal i modern com eós el nostre? I eós que aquest treball

de recerca es redacta des dIun context occidental, amb la qual cosa la mirada de

partida  eós  concreta  i  determinada.  Parlem  de  la  concepcio ó mainstream de  que

lIIslam  eós  patriarcal  per  natura,  molt  meós  que  el  nostre  context  social

tradicionalment catonlic. 

El  principal  proponsit  dIaquesta  recerca  eós  desmuntar  els  mites  occidentals  que

senyalen  lIIslam  com  una  religio ó que  criminalitza  tot  allo n que  surt  de  la

heteronormativitat.  Un sistema de creences misogin i LGTBfonbic. A partir dIaquítió

busquem assolir una base teonrica que permeti visualitzar que la religio ó islanmica

per se no eós meós patriarcal que una altra religioó monoteista. Aquesta finalitat ens

ha de permetre realitzar una nova lectura sobre aquest col·lectiu i propiciar aixítió,

una  societat  catalana  vertaderament  intercultural,  i  eós  que  precisament  la

concepcio ó del  gennere/sexe  musulma n eós  un  dels  principals  prejudicis  per  a

justificar-ne la seva opressioó.  

DIaltra banda, tambeó pretenc dibuixar unes possibles bases per a una pedagogia

Islam  Queer  aplicada  al  context  catalan,  per  propiciar  que  els  musulmans  no

heteronormatius presents a  nostre territori  puguin visualitzar la  seva diversitat

sexual dins del propi col·lectiu musulman i dins les seves pronpies individualitats. Ess

a dir,  que siguin capaços dIeliminar les tensions inevitables al  fet de juxtaposar

dues identitats a priori irreconciliables. Assolir aquest objectiu hauria dIajudar a

que  els  musulmans  que  no  es  sentin  representats  per  la  norma  heterosexual

imperant  puguin  compaginar  les  dues  identitats  de  les  que  parlem:  la  llibertat

sexual i la llibertat espiritual, sense que una trunqui lIaltra. 
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La recerca bibliogranfica per a assolir les finalitats exposades eós dificultosa en tant

que parlem dIun concepte bastant nou i fins ara poc explotat. Haurem de recoórrer

als textos sagrats de lIIslam (lIAlcoran i les sunnes del profeta) per conenixer les seves

bases  teolongiques  i  per  aconseguir  demostrar  que les  interpretacions  dIaquests

poden ser  infinites.  LIacceós  a  aquests  textos  seIm complica  ja  que no entenc la

llengua anrab i  alhora la seva interpretacio ó eós  dificultosa per a algu ó que no estan

familiaritzat  amb la  cosmovisio ó islanmica,  eós  per  aixo n que per  a  mirar  de  suplir

aquestes  limitacions  em dirigire ó en molts  moments a fonts secundanries.  DIaltra

banda,  penso  que  pot  resultar  de  gran  ajuda  per  a  la  recerca  la  consulta  de

literatura anrab precolonial per entendre la vessant meós social de la temantica que

ens interessa. Tambeó em caldran dirigir-me a obres que parlin de la Teoria Queer

(sobretot de procedenncia nord-americana ja que eós el context en el que apareix per

primera vegada aquest concepte) per fonamentar teonricament la nostra recerca. I

finalment, tambeó fareó uós de textos sobre post colonialisme, dels quals espero que

mIofereixin la perspectiva necessanria per a entendre la trajectonria de les societats

islanmiques, el seu passat i el seu present. 

Una  de  les  problemantiques  amb  les  que  em  trobo  doncs,  eós  que  hi  ha  poca

bibliografia  sobre  lIIslam  Queer,  per  la  qual  cosa  no  puc  dirigir-me  a  llibres

publicats i haureó de consultar articles acadenmics, de menor extensioó i profunditat,

que parlen especítióficament del tema. Paral·lelament generareó nous coneixements a

partir de les lectures sobre els textos sagrats (musulmans peron tambeó en alguna

ocasioó bítióblics) i els textos Queer. DIaltra banda, mIinteressa tambeó fer uós de textos i

articles sobre feminismes islanmics, ja que aquests ens dibuixen una imatge acorada

en relacio ó al sistema/gennere musulman.  Gairebe ó tota la bibliografia que esmento,

per a no dir tota, es genera des de contextos que no soón el nostre pronpiament, peron

molts dIells soón de contextos occidentals (Nord-Amenrica sobretot) la qual cosa em

permetra n extrapolar-los  al  context  catala n en  molts  aspectes.  Em  prenc  aquesta

llicenncia entenent que vivim en un moón globalitzat, un dels efectes del qual suposa

lIexistenncia del epensament uónic”  que, generalitzant, ens interpel·la a caminar tots

sota una mateixa direccioó. 

Aixíti ó doncs, la recerca tindran diverses fases, delimitades amb la intencioó de poder

respondre gradualment als objectius proposats. Sistematitzar el coneixement per a

6



extreureIn  possibles  conclusions.  Pretenc  fer  una  breu  exposicio ó inicial  dels

principals  postulats  de  la  Teoria  Queer  que  trobo  rellevants  pel  meu  treball

dIinvestigacioó,  seguidament parlar de post colonialisme per a analitzar lIevolucioó

de les societats musulmanes i els canvis sorgits a partir del colonialisme. Caldran

definir el sistema sexe/gennere islanmic amb lIajut dels textos sagrats i algunes de les

seves interpretacions. Una vegada definits els dos conceptes: Islam per una banda i

Queer per lIaltra, analitzareó el doble estigma que pateix el col·lectiu involucrat dins

del nostre context. Un estigma provinent des de la vessant espiritual i un altre des

de la sexual, eós a dir, una opressio ó que si no es treballa pot arribar a obligar al

subjecte  a  haver  de  renunciar  a  alguna  de  les  seves  individualitats  (Queer  o

musulman)  per  a  poder  construir-se.  A  partir  dIaquíti ó proposo  deconstruir  les

identitats sexuals des dIuna mirada que sigui fidel als postulats teolongics de lIIslam

i aixítió mirar de proposar les bases per a la construccioó dIuna pedagogia Islam Queer

adient al context catalan. 

En  definitiva,  aquesta  recerca  busca  demostrar  que  eós  possible  sortir  de

lIheteronormativitat  i  alhora  exercir  lliurement  una  espiritualitat  concreta,  en

aquest cas lIIslam. Trencar la doble opressio ó que pateix aquest col·lectiu des del

paítiós dIorigen i el paítiós dIacollida. Defensar la llibertat que ha de permetre que cada

subjecte desenvolupi obertament els trets definitoris que el configuren, sent capaç

de deslliurar-se de les identitats dures, sonlides i estantiques imposades. 
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3. Contextualització de la recerca

Aquest treball sIemmarca dins dIun context ampli com eós Catalunya, ubicada dins

del continent Europeu. Parlem dIuna poblacioó que podrítióem denominar Occidental,

amb un sistema sociocultural catonlic. Tot i que la tendenncia actual eós secular i per

tant,  allunyada dels  postulats  religiosos,  la nostra base eós  catonlica i  per tant,  el

nostre sistema moral, de valors i de creences forçosament estaran influenciat per les

seves idees. 

La poblacioó total de Catalunya eós de 7 615 967 habitants segons les dades del 2017,

dels quals 1 098 636 soón de nacionalitat estrangera, el que correspon al 14,43% de

la poblacio ó (Generalitat de Catalunya, 2017). DIaquest total de poblacio ó migrada,

522.113  soón  musulmans,  provinents  majoritanriament  del  Magreb  Ab,rab,  Ab,frica

Occidental,  Orient  Proper  i  Orient  Mitja n (Unioón  de  Comunidades  islaómicas  de

Espanaa, 2018:2-9). Catalunya es situa com la primera comunitat de lIEstat Espanyol

amb meós immigracio ó musulmana. Amb aquestes dades doncs, veiem que parlem

dIuna  comunitat  nombrosa  dins  del  context  catala n i  per  tant,  susceptible  a  ser

estudiada per a poder comprendre-la i aplicar-hi accions educatives encaminades a

la seva integracioó. 

Un context on la societat, generalment, criminalitza tot allon relatiu a lIIslam com a

consequeenncia dIinfinites accions polítiótiques encaminades a aquest fi.  La Comissioó

Europea contra el Racisme i la Intoleranncia defineix la islamofonbia com la situacioó

en  la  qual  lIIslam  eós  definit  inadequadament  degut  a  prejudicis  que  busquen

presentar  aquesta  religio ó com  una  amenaça  i  alhora  parlar  dIella  de  forma

determinista,  sense  tenir  en  compte  la  seva  diversitat  intrítiónseca  (Bravo  Loópez,

2009:15-16;  citat  a  Teóllez,  2011:158).  Ser  musulma n a  Occident  eós  ser  emoro” ,

eenemic” , etraítiedor” , epervers” , ecruel” , esexualment desenfrenat”  i eterrorista” . 

Des de lIAdministracioó ja fa un temps que es treballa sobre projectes que permetin

oferir una imatge meós realista i menys criminalitzadora de tot allo n provinent de
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lIIslam.  Conenixer  aquesta  religio ó per  a  que  el  seu  desconeixement  no  provoqui

rebuig i por com acostuma a succeir. Ens trobem amb una infinitat de projectes al

voltant dIaquesta temantica: Coneixes els nostres veítiens musulmans?; LIIslam i els

musulmans a Barcelona, per una ciutat sense odi; Construint la convivenncia; i un

llarguítióssim etcentera.  Alhora,  tambe ó sorgeixen diverses entitats  des del col·lectiu

musulma n que  treballen  en  la  mateixa  lítiónia,  o  mesquites  que  col·laboren  amb

lIAdministracio ó en diversos actes i projectes per a aproximar els seus fidels a la

poblacioó catalana. 

DIaltra  banda,  el  nostre  context  tambe ó esta n tenyit  dIactituds  patriarcals  que

defensen lIheteronormativitat i que per tant, rebutgen tot allon que surt dIaquesta

norma.  Tot  i  que  mica  en  mica  aixo n esta n canviant  degut  a  la  conscienciacioó

ciutadana  que  aposta  per  un  canvi  de  mentalitat  feminista  i  tolerant  cap  a  la

diversitat sexual. No obstant, la LGTBfonbia eós una realitat, entenent aquesta com

lIopressioó, la por i lIodi irracional cap a les persones lesbianes, gais, transsexuals i

bisexuals. 

Concretament, a lIEstat Espanyol trobem una associacioó que treballa pels drets del

col·lectiu Islam Queer. Ess el col·lectiu Nasij que en anrab clanssic significa teixit, i que

es concep com una xarxa a partir de la qual combatre la islamofonbia i promoure

una visioó interseccional, feminista i Queer. Un dels impulsors dIaquesta associacioó

eós Daniel Ahmed, un educador social, imam, activista i investigador musulman que

actualment es troba realitzant una tesi doctoral sobre temantica Islam Queer.  No

obstant, aquestes soón de les poques referenncies que trobem sobre Islam Queer dins

lIEstat Espanyol el que ens obliga a pensar que encara eós una idea poc coneguda i

amb una llarga trajectonria per recoórrer. 

Aixíti ó doncs, el context ampli en el qual fixo la meva recerca eós, a grans trets, una

societat  islamofonbica  i  LGTBfonbica.  Si  meós  no,  aquesta  eós  la  tonnica  meós

popularitzada  tot  i  que  la  tendenncia  eós  la  seva  erradicacio ó grancies  als  esforços

sorgits  des  dels  propis  afectats  per  a  visualitzar  la  seva  lluita,  apropar-la  i

desxifrar-la per a quen el gruix de ciutadans deixi de criminalitzar-la. Com hem vist,

es comencen a visualitzar alguns passos al  voltant dIaquesta problemantica peron

encara no estan popularitzada i falta molta feina de conscienciacioó per a fer.  Tot i

9



que en diversos moments del meu treball analitzo discursos sorgits dIinstitucions i

col·lectius susceptibles a rebre una educacioó Islam Queer, en cap moment hi ha la

intencio ó explítiócita  dIinvestigar  i  analitzar  el  terreny  in  situ,  ni  de  fer  propostes

concretes ni projectes sobre aquestes entitats. 

4. Ni  blanc  ni  negre,  ni  home  ni  dona,  ni  normal  ni

anormal: Queer

eEstrany, excenntric, de carancter queestionable, dubtoós, sospitoós, sense sort, borratxo,

homosexual, trencat” , aquestes soón algunes de les paraules que ens servirien per

traduir el mot Queer segons el Concise Oxford English Dictionary (2011). El terme

Queer doncs,  apareix  com un mot  ofensiu,  una adjectivacio ó que fa avergonyir  a

aquells qui la utilitzen per a designar a alguó altre: a priori representa una acusacioó,

una  patologitzacio ó i  un  insult;  i  alhora  produeix  subjectes  a  traveós  dIaquesta

denominacioó humiliant (Butler, 2002:318). 

La Teoria Queer comença a gestar-se als Estats Units als anys 80 i es postula com

un espai polítiótic antihomofonbic, com una crítiótica a lIheteronormativitat: persegueix

posar en dubte les construccions socials dels patrons corporals que exclouen a tots

aquells subjectes que no segueixen aquest esquema (Planella, 2003:154-155). No

seran peron, fins als anys 90 que Teresa de Lauretis comenci a emprar el terme Queer

per a referir-se a aquestes desviacions de la normalitat sexual. Tota comunitat i

societat  construeixen  sistemes  sexe/gennere  que  estableixen  els  patrons  que

permetran  a  les  persones  relacionar-se  entre  elles  aixíti ó com  els  mecanismes

dIintercanvi  i  propietat  (Valcarcel,  Garcítióa  i  Rivera,  2015).  El  fet  de  concedir

lIheterosexualitat  com  a  lIuónica  pranctica  sexual  acceptable  la  converteix  en  un

rengim polítiótic que administra els cossos i en gestiona la seva existenncia (Preciado,

2003:158).

Abans de neóixer ja seIns assigna un sexe concret a traveós de lIecografia, eós per aixon

que  en  el  moment  del  nostre  naixement  ja  tenim  una  identitat  sexual  que

forçosament ens acompanyaran de per vida. Preciado (2002:105) en diu la etaula

dIoperacions performativa: eós una nena! O eós un nen!” . Veiem doncs, que la norma

estableix que els onrgans sexuals soón els que ens defineixen, convertint la resta del
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cos en simples zones perifenriques, nomeós el cos sexuat teó sentit, eun cos sense sexe

eós  monstruoós”  (Preciado,  2002:105).  El  sexe  definit  per  patrons  biolongics

dictaminats  per  la  cienncia  i  per  tant,  determinats  com  a  veritats  absolutes  i

demostrables. Segons Butler (2002) el gennere eós lIaparell de produccioó, delimitat

pel poder discursiu que determina que el sexe eós quelcom neutre i anterior a la

cultura.  El  gennere  efixa  els  lítiómits  dIintel·ligibilitat  social,  simbonlica  i  corporal” 

(Valcarcel, Garcítióa i Rivera, 2015) regulant aixítió les praxis identificatonries. 

Butler defensa que el sexe eós lIaparell de produccioó de discursos a partir del qual es

converteixen en prediscursius: naturals i anteriors a la cultura. Aixítió eós com el poder

actua  sobre  els  cossos,  regulant-los  i  fixant-los  dins  dIun  marc  definit

dIintel·ligibilitat  simbonlica  i  per  tant,  legitimant  les  accions  performantiques.

Aquesta normativitat peron, pot ser resistida o subvertida pels eóssers abjectes que

no segueixen lIideal regulatori (Valcarcel, 2014:70). 

Aixítió eós com a partir dels onrgans sexuals seIns designaran un gennere concret, un rol

social  definit  pels  postulats  biolongics  determinats  per  la  cienncia.  Beauvoir

(1999:109) deia que eno es neix dona, sIarriba a ser-ho” , i eós que en el moment que

posem un peu al moón, la societat ens mostraran com hem de viure, actuar, sentir,

estimar, pensar sent dona o sent home. El sexe defineix la norma, convertint-se en

lI” ideal  regulatori”  segons  Foucault  (Butler,  2002:17-18),  en  una  pranctica

reguladora que ens inscriu en un patroó productiu que permet controlar els nostres

cossos.  Aquests  discursos  reguladors  soón  productius  i  performantics  i  permeten

classificar als subjectes en enormals”  o eabjectes”  (Valcarcel, Garcítióa i Rivera, 2015).

Butler (citada a Preciado, 2002:15) ens parla de la einvocacioó performativa” , eós a

dir que la nostra identitat de gennere eós el fruit de vanries repeticions performatives

que  segueixen lIimperatiu  heterosexual.  Aixítió,  podem  dir  que  la  performativitat,

segons la pronpia autora, eós una pranctica reiterativa i referencial que reprodueixen

els discursos de poder. La materialitzacioó dIun sexe concret a un cos eós essencial

per  a  la  eregulacio ó de  les  pranctiques  identificatonries” ,  fet  que  ens  empeny  a

identificar-nos en un o un altre sexe i a renegar de qualsevol element distorsionant

que desdibuixi la frontera del binomi (Butler, 2002:20). 

Els  teonrics  Queer  mantenen  un  dianleg  obert  i  constant  amb  al  psicoananlisi,  hi

recorren, i el critiquen en moltes ocasions, ja que aquesta vessant de la psicologia
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emet  discursivitat  al  voltant  de  la  sexualitat  i  el  gennere.  El  psicoanalista  Lacan

afirmava  que  el  sexe  no  eós  nomeós  una  queestio ó dIanatomia,  sino ó que  aquest  es

converteix en una postura simbonlica que assumim sota lIamenaça del canstig: una

assumpcio ó obligada,  una  imposicio ó que  estructura  el  llenguatge  i  per  tant,  les

relacions que constitueixen la vida cultural (Butler, 2002:146). I eós que tot allon que

sIallunya  dIaquests  codis  normatius  assumeix  automanticament  lIetiqueta  de

lI” alteritat” ,  fet  a  partir  del  qual  seIl  podra n categoritzar  dIantinatural,  seIl  podran

condemnar  i  recloure  en  tant  que  emonstre  anormal”  i  per  tant,  se  li  podran

adjudicar tota una senrie de perills intrítiónsecs (Melero, 2011: 51-53).

El  gennere  es  configura  a  partir  dIimitacions  i  repeticions,  i  per  tant,

lIheterosexualitat  hegemonnica eós  eun esforç constant i  repetit  dIimitar  les  seves

pronpies idealitzacions”  (Butler, 2002:184).  Aquesta norma imposada grancies a la

naturalitzacioó permet establir limitacions i prohibicions vers allon situat fora dIella,

allo n eanormal” ,  generant situacions de pannic  en aquells que no la segueixin.  Les

subjectivitats peron, es configuren a traveós dIuna infinitat de variables, sent gairebeó

impossible ubicar-les en un dels dos pols sense que entrin en contacte amb els

elements del pol contrari. La obligatorietat dIidentificar-te en un dels dos cantons

del binomi implica la penrdua dIaltres elements identificatoris propis, ja que encara

que la norma sIimposi sense condicions, eós impossible que aquesta ens determini

completament.  La  realitat  ens  mostra  que  es  pot  tenir  genitals  masculins  i  un

carancter delicat i sensible, o tenir genitals femenins i ser agressiva o valenta, per

posar algun exemple. 

Una possible sítióntesi del que significa la Teoria Queer el  trobem en el emanifest

contra-sexual”  de  Beatriz  Preciado  (2002:18).  Primerament,  exposa  que  cal  un

ananlisi  crítiótic  de  la  diferenncia  de  gennere  i  de  sexe,  sistema  que  inscriu  les

performativitats normatives dins dels cossos com a veritats biolongiques. Ens segon

lloc,  la  contra-sexualitat  defensa  substituir  el  contracte  social  definit  per  la

naturalesa per un altre que reconegui els cossos no com a dona/home sinoó com a

cossos capaços de parlar per síti ó mateixos i de reconenixer als altres com a cossos

alhora  parlants.  Cal  doncs,  apoderar  les  desviacions  respecte  el  sistema

heterocentrat i dotar dIidentitat als cossos que fallen, els cossos erronis. 
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Amb tot aixon, veiem que la Teoria Queer sIerigeix precisament per a combatre totes

aquestes imposicions del poder generades a partir de preceptes biolongics, a priori

inqueestionables. Busca desmuntar aquesta veritat absoluta generada pel poder a

traveós de la cienncia, destruir els discursos al voltant del cos que neguen tot allon que

surt de lIheteronormativitat. Ochoa afirma que el compromítiós de la Teoria Queer eós

eentendre  els  processos  i  actors  socials  fora  dIun  marc  normatiu  i  imaginar  el

subjecte  teonric  sense  cap  trajectonria  reproductiva,  moral  o  econonmica  fixa” 

(Planella, 2003:155). Aquesta proposta doncs, defensa el lliure exercici de totes les

opcions sexuals existents, sense que aixo n en condicioni la seva imatge social i la

pronpia autoimatge. I eós que el sistema sexual no es pot reduir a la simple foórmula

de  eblanc  o  negre”  (home  o  dona),  sino ó que  sIha  de  contemplar  que  entremig

existeix una gran gamma de grisos. Destruir la normativitat corporal doncs, esdeveó

el principal objectiu de la Teoria Queer (Planella, 2003:155).

En definitiva,  la  Teoria  Queer  apareix  com a un espai  de  resistenncia  al  sistema

patriarcal definit a traveós del binomi sexual, i alhora com a marc teonric que ha de

permetre llegir totes les realitats, encara que aquestes estiguin fora de la norma

imposada.  La  identitat  sexual  ha  de  ser  un  possible  discurs  a  traveós  del  qual

constituir les nostres subjectivitats, una narrativa transversal que contempli totes

les  variables  existents  sense  excloureIn  cap.  Es  tracta  aixítió,  de  transgredir  els

patrons monocorporals establerts pel poder hegemonnic per tal de poder generar

noves discursivitats que incorporin realitats alternatives i  en definitiva,  que ens

proporcionin lIespai democrantic necessari per transitar lliurement per les nostres

vides.
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5. Gènere i sexualitat en l’Islam

5.1.Ethos islàmic

Quan parlem dIethos islanmic  ens  referim a una visio ó del  moón  determinada que

travessa totes les esferes de la  vida puóblica i  social  (Ferreira,  2009:108;  citat  a

Valcarcel,  2014:55).  Les normes de sociabilitat,  els rituals  quotidians,  els valors

simbonlics o la interaccioó amb altres actors socials. 

En lIIslam no hi ha divisioó entre allon secular i allon religioós i eós que tot el discurs gira

al voltant del criteri de classificacioó teolongic halal (tot allon permens) i haram (tot allon

prohibit) que es modificaran segons les necessitats de les diferents comunitats. Aixítió

eós com el sistema simbonlic islanmic sIarticula amb la vida quotidiana i les relacions

de  poder  que  les  governen  (Valcarcel,  2014:56).  eEt  preguntaran  que n els  estan

permens. Digues: eUs soón permeses totes les coses bones de la vida” ”  (Alcoran, 5:4). I

eós que les ensenyances del llibre sagrat mostren com tot allon haram ho eós per una

raoó, perquen eós pernicioós per als seus fidels en tant que eós perjudicial per a la seva

salut. 

Sota el meu parer, podrítióem afirmar que la identitat musulmana eós una identitat

dura, seguint les paraules de Rachik (2012). La identitat dura es caracteritza per

una valoritzacioó de la seva homogeneítietzacioó cultural, eós a dir, els seus fonaments

identitaris es presenten com quelcom objectiu i sIhi pertany sense saber-ho i sense

haver-ho triat. Aixítió, la condicioó eós prescrita, sent adquirida hereditanriament i sense

indici de voluntat. No existeix negociacioó sobre la pertinença a la identitat concreta,

ni  tampoc  sobre  el  seu  contingut  (Rachik,  2012:12-15).  Ser  musulma n implica

assumir sense recances els continguts de lIIslam, la seva cosmovisioó i per tant, la

seva particular manera dIhabitar el moón. 
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LIorigen del mot Islam prove ó de la paraula  aslama,  la traduccio ó de la qual seria

submissioó i alhora pau, aixon ens remet a entendre que els musulmans soón servidors

dIAl·lan. El principi de  tawhid defensa que Al·la n eós el creador de lIunivers i que eós

sobiran sobre totes les coses, eós per aixon que la seva voluntat ha de ser obeítieda per a

tots  els  seus  seguidors  (Cook,  2016:104).  Els  musulmans  tenen  lIobligacio ó de

reconenixer que nomeós existeix un deóu i que Mahoma nIeós el seu missatger: eA cas

no soc Jo el vostre senyor?”  (Alcoran 7:172). 

Segons  les  sagrades  escriptures,  Al·la n ha  atorgat  intel·lecte  i  raciocini  a  tos  els

eóssers humans per tal de transitar per les seves vides comprenent, reflexionant,

contemplant i donant sentit a la seva existenncia. Cada eósser human eós potencialment

jalifa, un representant del beó i de la bondat en la terra. Per a ser un bon creient, i

assolir el paradítiós, tot home i tota dona tenen la responsabilitat de respondre a la

seva fe i a practicar-la segons les lleis islanmiques. LIentica islanmica eós eudaimonnica,

eós a dir, que tot bon musulman ha de cercar la felicitat tant en el moón terrenal com

en el paradítiós (Valcarcel, 2014:61). 

La manera com sIha de viure per a ser un bon creient queda reflectida en el  din

islanmic  (din es  tradueix  com  a  recompensa  o  retribucioó)  i  eós  el  que  permet

comprendre la pronpia existenncia. Moón i subjecte sIerigeixen com a binomi en tant

que un implica a lIaltra, el cos estan fabricat amb el mateix material que el emoón”  i eós

per aixon que ambdoós comparteixen una coimplicacioó. El  din eós euna modalitat de

ser-en-el-moón”  (Valcarcel, 2014:63-64). 

5.2. Identitat islàmica

El  moón  simbonlic  proposat  per  lIIslam  garanteix  un  rol  definit  a  tots  els  seus

creients,  establint  una  identitat  normativament  fixada  i  constitutiva  de

subjectivitats. Bourdieu, en la seva teoria sobre lIhabitus, ens explica que el cos estan

sociabilitzat eós a dir, que ha absorbit les estructures del moón material i cultural que

lIenvolta. LIhabitus esta n condicionat histonricament pero n alhora te ó la capacitat de

generar noves pranctiques futures, el que garanteix la seva adaptacioó als canvis. A

traveós dels nostres cossos som capaços de comprendre el moón en la pranctica, sense

necessitat  dIhaver  de  desxifrar-lo  conscientment  (Bourdieu,  1999;  citat  a
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Capdevielle,  2011:36).  LIhabitus  doncs,  sera n una  de  les  bases  essencials  de  la

formacioó de subjectivitats.

Bourdieu afirma que la socialitzacioó sIinscriu en els cossos, els modela i els marca

els lítiómits i les possibilitats. Aixítió eós com lIhabitus islanmic sIaprenn en la socialitzacioó, i

es  transmet  de  generacio ó en  generacio ó construint  aixíti ó una  identitat  islanmica

definida  a  traveós  de  la  repeticio ó dels  hanbits  quotidians.  Alhora,  les  pranctiques

forçosament es transformen i sIadapten a les noves necessitats del moón canviant

que ens envolta. Les normes que es desprenen de la musulmaneítietat sIincorporen

dIuna  manera  no  intencional  i  no  deliberada  en  les  corporeítietats  (Yeóbenes,

2015:71).

Parlar dIhabitus ens porta a parlar del concepte de performativitat de Butler que ja

he analitzat amb anterioritat. Recordem que la performativitat de gennere ens remet

a lIadopcioó dIuna determinada essenncia que ens eós donada per natura, a traveós del

sexe.  La  performativitat  com  a  fenomen  que  anticipa  i  nombra  al  subjecte

(Bianciotti,  2012:  76).  Aixíti ó doncs,  lIhabitus funciona segons una performativitat

expressada en rituals bansics que contribueixen en la formacioó de les individualitats,

actes repetits que permeten perpetuar el sistema sexe/gennere. 

5.3. Els tres pilars bàsics de l’Islam: Alcorà, sunnes i xaria

La identitat islanmica sIempara en els tres referents per excel·lenncia que serveixen

de  pauta  per  a  orientar  i  definir  quina  eós  la  manera  idonnia  per  a  ser  un  bon

musulman. El ePerítióode de la ignoranncia”  (Ŷāhilīya) finalitza al segle VII quan Al·lan

revelan la fe al profeta a traveós de lIAlcoran (Torres, 2014:79). En lIAlcoran doncs, els

creients  hi  trobaran les  respostes  a  totes  les  preguntes  de  lIexistenncia  humana

(Ferri,  2014:91).  LIaltra  font  de  la  que beu la  tradicio ó islanmica  eós  la  sunna,  els

coneixements extrets de la vida del Profeta Muhammad: les seves accions, paraules

i el seu exemple. Mahoma doncs, a traveós de la seva existenncia ajuda als creients a

entendre el  sentit  de  la  revelacio ó alcorannica  i  la  seva expressio ó quotidiana.  Les

seves dites, els  hadits,  mostren el  din islanmic des dIuna perspectiva mundana, el

que  permet  als  eóssers  humans  posar-lo  en  pranctica  dIuna  manera  senzilla  i

entenedora (Cabrera, 2006:58). 
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A partir  dIaquestes  dues  referenncies  sagrades,  lIAlcora n i  la  Sunna,  sIestableix  la

xaria,  la  llei  islanmica  que  defineix:  el  comportament,  la  moral  i  les  costums;

lIadoracioó ritual; les creences; les transaccions i els contractes i els canstigs. Parlem

doncs, dIuna llei divina que marca lo halal i lo haram (permens i prohibit), entenent

que tot allon prohibit ho eós perquen Deóu considera que pot ser un mal per al creient.

No obstant, lIIslam creu en el lliure albir i en el raciocini inherent a tot eósser human

per  la  qual  cosa  capaç  dIinterpretar  lIAlcora n i  per  tant,  adaptar  els  postulats

religiosos  al  moón  canviant  i  en  profunda  transformacio ó constant  (Cabrera,

2006:87-91). Entra en joc aquítió lIhermenenutica com a mentode per a interpretar els

textos,  i  eós  que  qualsevol  musulma n eós  capaç,  i  te ó el  dret,  de  llegir,  traduir  i

interpretar  els  textos  sagrats,  jurítiódics  i  teonrics  grancies  a  la  seva  potencialitat

interpretativa. Alhora, tots els llibres sagrats es basen en una certa ambigueitat que

permet la seva atemporalitat i per tant, donen peu a repensar i resignificar alguns

aspectes  (Valcarcel,  2017).  Aquesta  possibilitat  de  reinterpretar  la  xaria  ha

provocat la multiplicacioó de tendenncies i opinions al voltant del dret islanmic clanssic,

necessari per a adaptar-se a les noves societats naixents i alhora, per a possibilitar

la convivenncia amb el dret positiu (Torres, 2014:77).

5.4. El sistema sexe/gènere en l’Islam

Com  hem  avançat,  el  sistema  sexual  es  defineix,  es  determina  i  sIadopta

culturalment a traveós del gennere. La societat transforma aixítió un element biolongic en

una realitat social, promovent la seva naturalitzacioó i dificultat de queestionar-la. El

binomi sexual (home/dona) nega qualsevol altre tipus dIexpressioó de la sexualitat i

per extensioó, prohibeix les relacions afectivosexuals amb alguó que es trobi al mateix

venrtex de la dualitat. 

La influenncia de la religioó islanmica sIesteón a totes les esferes de la societat, i eós que

els musulmans organitzen les seves existenncies al voltant del que proposen els seus

llibres sagrats. Aixítió eós com la religioó postula els discursos de gennere que influencien

en la manera dIexercir la sexualitat dels seus seguidors. La teologia emet un relat

concret sobre el gennere, juntament amb les institucions com la famítiólia o lIescola, els

mitjans  de  comunicacio ó o  la  cienncia  que  la  societat  seguira n mitjançant  accions
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performatives.  LIAlcoran,  i  els  altres  textos  sagrats  de  les  religions  monoteistes,

expliquen  la  creacio ó dels  sexes  en  forma  de  relat,  eós  per  aixo n que  aquestes

representacions  han  de  ser  enteses  com  histonria  i  no  com  a  dogma  (Rivera,

2015:20-21).  Les seves interpretacions doncs,  poden ser muóltiples i  per tant,  la

regulacio ó dels genneres variara n segons la zona geogranfica,  la cultura i  el  moment

histonric particular en la qual estiguin inscrits. 

Diverses aleies de lIAlcoran ens mostren que homes i dones han estat creats sota la

mateixa essenncia: eTemeu al vostre Senyor, que us va crear dIuna sola annima i que

dIella en va crear a la seva parella i que, a partir dIambdoós, ha fet sorgir homes i

dones  en  abundanncia”  (Alcoran,  4:1).  A  diferenncia  dels  textos  sagrats  dIaltres

religions monoteistes, lIAlcoran no promou que la dona eós la font del pecat original, i

fins i tot la nombra especítióficament en diverses sures (Rivera, 2015:23). Aixon dona

peu  a  poder  interpretar  el  llibre  sagrat  des  dIuna  perspectiva  de  gennere,  i

queestionar  aixíti ó les  anteriors  interpretacions  que  dIell  seIn  deriven  des  dIuna

mirada  heteropatriarcal.  Reprenc  lIhermenenutica  per  a  entendre  que  les

interpretacions difítiócilment poden estar lliures de prejudicis i preconcepcions, i eós

que eós impossible que el lector pugui sortir de la pronpia cultura. Ess a dir, eós crucial

tenir  en  compte  el  ecarancter  culturalment  contextualitzat  de  la  comprensioó” 

(Gracia, 2011:270) sinoó succeeix el que veiem en les interpretacions tradicionals

dels textos islanmics, que es distorsionen i es projecten els prejudicis de la pronpia

experienncia, en aquest cas, els derivats de la mirada heterosexual masculina. 

La feminista islanmica, Amina Wadud (1999) defensa que la correcta interpretacioó

de lIAlcoran ens ha de portar a llegir-lo com a promotor de la igualtat de genneres.

DIuna banda, hem vist que el relat sobre la creacioó dels homes i les dones denota

equitat en tant que ambdoós sorgeixen de la mateixa annima. DIaltra banda, el text

sagrat postula que en la vida terrenal els creients, sense diferenciar-ne el gennere,

tenen les mateixes obligacions religioses i les mateixes pautes comportamentals i

per tant, els mateixos premis o canstigs. Aixítió mateix, la vida del meós enllan tambeó seran

igual per homes i per dones, ja que estan considerada com la recompensa, o el canstig,

de les accions dutes a terme a la terra (Landrgrave, 2012:150-153). 

eI  totes  les  coses  les  hem  creat  per  parelles,  pel  que  heu  de  reflexionar  i  ser

considerats”  (Alcoran,  51:49).  No  hi  ha  cap  sura  que  denoti  diferenciacio ó per
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genneres, eós a dir, obligacions diferenciades segons el sexe, peron sítió que es tindran en

compte els actes de fe i el bon comportament en la vida terrenal. No obstant, les

interpretacions  dels  textos  poden ser  infinites,  per  la  qual  cosa,  el  dret  islanmic

extret dIaquests, la xaria, sítió que estableix diferents activitats i funcions socials per a

homes i dones. Una diferenciacioó de rols que troba la seva manxima expressioó en la

institucio ó matrimonial:  eel  marit  i  lIesposa  tenen  drets  i  deures  comuns,  peron

tambe ó els  tenen  diferenciats”  (Cobano-Delgado,  2008:40-404;  citat  a  Llorent  i

Terron,  2013:39).  Ess  possible  doncs,  superar  la  bipolaritzacio ó dels  genneres  que

sorgeix de les interpretacions tradicionals dels textos sagrats a partir de la seva

reformulacioó.  Un  Islam  que  sIallunyi  dels  postulats  heteronormatius,  un  Islam

accessible a totes les subjectivitats divergents. 

5.5. La sexualitat islàmica

Un hadit del profeta diu ehi ha tres coses en aquest moón que seIm va fer apreciar:

les  dones,  el  perfum  i  el  consol  dels  meus  ulls  que  es  troba  en  lIoracioó”  (Ali,

2005:158;  citat  a  Valcarcel,  2017:185).  Per  als  que  vivim  en  societats

tradicionalment judeocristianes, ens sobta el fet de que la tradicioó islanmica defensi

una  esexualitat  luódica”  diferenciada  de  la  simple  sexualitat  reproductora.  La

sexualitat no es condemna als llibres sagrats, ben al contrari, sIexalta i es proclama

com a un dels  deures  bansics  del  bon musulman.  El  plaer  sexual  preval  sobre  la

procreacio ó i  sIexigeix  com  a  condicio ó de  ser  un  bon  musulma n (Amirian  i  Zein,

2009:23).  eLes  vostres  dones soón  camp llaurat  per  a  vosaltres.  Veniu  doncs,  al

vostre  camp  com  vulgueu,  fent  precedir  alguna  cosa  per  a  vosaltres  mateixos!

Temeu a  Deóu  i  sapigueu que el  trobareu!  I  anuncia  la  bona nova  als  creients!” 

(Alcoran: 2:223).

La sexualitat eós un dels aspectes centrals de la vida dels musulmans, sent la seva

pranctica un dret i un deure beneit per Al·lan: el profeta en un hadit assegura que el

coit eeós la meitat religioó i lIaltra meitat eós taquaons (conscienncia de Deóu)”  (Amiran i

Zein, 2009:25). El desig peron, sítió que eós condemnat a lIIslam en tant que remet a una

força ingovernable, i Deóu ha donat raciocini als seus seguidors per a quen puguin

guiar  la  seva existenncia  correctament.  El  desig  eós  il·lítiócit  i  sIoposa  a  la  voluntat

divina, a la raoó i a lIordre social (Valcarcel, 2017:185). I eós que lIhome es diferencia
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dels  animals per lIintel·lecte,  per la  responsabilitat,  i  per aixo n podem gaudir de

lIerotisme peron no del desig il·lítiócit i incontrolable. 

5.6. El control de la sexualitat

Les sunnes del profeta ens expliciten la seva vida sexual en molts dels hadits que la

conformen, i per tant, seIns presenta com un home sexualment actiu: eus absteniu

de  les  dones  mentre  jo  vaig  amb  dones?”  (Amirian  i  Zein,  2009:26).  Pero n la

sexualitat ha dIestar controlada, i eós que la revelacioó alcorannica preteón posar fi a les

costums preislanmiques immorals i  depravades a partir de la imposicio ó de bones

pranctiques  que  remarquin  quines  soón  les  relacions  sexuals  lítiócites  (Torres,

2014:80).  Aquest  marc  legítiótim  troba  la  seva  manxima  i  uónica  expressio ó en  la

institucio ó matrimonial  heterosexual:  eBenaventurats  els  creients  (...)  que

sIabstenen de comerç carnal,  excepte amb les seves dones o les seves esclaves” 

(Alcoran, 4:3 i 23:1, 5 i 6). 

LIestat civil de casat eós el meós apropiat i arriba a imposar-se com a una obligacioó:

eCaseu a aquells de vosaltres que no estiguin casats i als vostres esclaus i esclaves

honestos”  (Alcoran, 24:32). Com hem vist, Al·lan va crear el moón en parelles i per tant,

una  persona  autonnoma  eós  considerat  com  un  eósser  mutilat  i  impotent  (Maítióllo,

2005:400). LIhome i la dona no poden concebre la seva existenncia lIun sense lIaltre:

eEl matrimoni forma part de la meva sunna i qui doni testimoni a favor del seu

distanciament ho fa amb respecte a mi. El matrimoni eós part de la meva sunna; el

que estima la meva religioó tal i com jo la practico, que segueixi aleshores la meva

sunna.  Qui  renuncia  a  casar-se  per  por  a  tenir  una  famítiólia,  no  forma  part  de

nosaltres”  (Al-Ghazali, 1989:89; citat a Torres, 2014:84). La legitimitat de la relacioó

sexual doncs, sIemmarca dins de la institucioó matrimonial i per tant, totes aquelles

que es situítien fora dIaquest seran il·lítiócites i susceptibles a ser castigades. 

Amb tot aixo n veiem que lIideal de perfeccio ó musulma n sIemmarca en un sistema

heteronormatiu socialment delimitat pel matrimoni. La zinâ remet a les pranctiques

sexuals il·lítiócites, a les pranctiques recollides en els codis penals dels paítiesos islanmics

que  condemnen el  sexe  fora  del  matrimoni  (fornicacio ó i  adulteri)  i  la  sodomia

(homosexualitat  i  lesbianisme)  (Torres,  2014:83).  La  conjuncio ó dIiguals,
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lIhomosexualitat, va en contra dels principi alcorannic que defensa lIexistenncia i la

complementarietat dels parells (Valcarcel, 2017:87). 

LIAlcora n no  menciona  explítiócitament  lIhomosexualitat,  tot  i  que  diverses

interpretacions  defensen que en la  histonria  de Lot  seIn parla,  com veurem meós

endavant. Segurament, per la manca de referenncies en els textos sagrats de totes

aquelles pranctiques que sIallunyen de lIheteronormativitat, les sancions estipulades

no estan clares i varien enormement dIun paítiós a un altre (Torres, 2014:85). 

6. Post colonialisme

El post colonialisme, tal i com ens explica Perreault (2014:179-180) eós el perítióode

successiu al colonialisme formal, posterior a la dominacioó dIun paítiós foran cap a les

seves colonnies.  Ess  tambe ó una condicio ó sociocultural que sIoposa a lIopressio ó del

colonitzador,  aixíti ó com  un  projecte  teonric  intel·lectual  i  polítiótic  que  es  nega  al

colonialisme imposat. 

Per parlar peron de post colonialisme ens cal entendre el colonialisme previ, el qual

no ens remet uónicament a la dominacio ó militar o polítiótica, sinoó que va molt meós

enllan, i eós que la seva influenncia arriba a condicionar i a modificar les vides dels que

soón  colonitzats  (Kohn  i  Reddy,  2006).  Aquest  canvi  dIautorepresentacio ó que

pateixen les societats  colonitzades,  en general,  sIendureix encara  meós  durant el

post colonialisme, quan els forans han marxat, com veurem meós endavant.

Pel tema que ens ocupa, mIinteressa centrar-me en el colonialisme que van patir

les societats islanmiques i  concretament,  les implicacions que aixo n va tenir en la

concepcioó del sistema sexe/gennere. Tolino (citat a Valcarcel, 2017:188) ens explica

que abans de la colonitzacioó,  en les societats musulmanes no existia la distincioó

segons  la  identitat  sexual.  La  condemna  cap  a  les  pranctiques  erontiques  entre

persones  del  mateix  sexe  al·ludia  a  lIacte  sexual  fora  del  matrimoni,  i  no  a  la

identitat sexual o de gennere dels qui les practicaven, el que ens demostra que  hi

havia un esteticisme homoerontic en aquestes societats. 
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La literatura ens serveix per comprovar la manca de censura cap a les pranctiques

sexuals  situades  fora  de  lIheteronormativitat,  com  eós  lIexemple  de  lIobra

dIAlMakhzoumi,  Les fonts del plaer (del segle XIII), on lIautor descriu lIacte sexual

com un eviatge al jardítió de les delítiócies”  i a meós a meós, es constitueix com un manual

sobre les pranctiques homosexuals entre homes (Amirian i Zein, 2009:35). Tambeó la

literatura medieval  de molts paítiesos musulmans parla obertament de lIamor i  el

desig  dIun  home  cap  a  un  altre,  molts  homes  adults  virils  establien  relacions

ítióntimes amb dIaltres que posseítieen esensibilitat femenina” . En aquella enpoca fins i

tot,  homes casats proclamaven en puóblic les seves pranctiques homosexuals amb

nois considerats eefeminats”  a qui seIls hi assignava un rol passiu en les relacions

sexuals. 

Altres exemples extrets de la literatura soón lIobra del poeta i antroponleg de Tunítiósia,

Tifaonschi  (segle  XII),  Les  delícies  dels  cors,  en les  que sIaborda la  sexualitat  entre

persones del mateix sexe. O el famoós llibre de  Les mil i una nits, farcit dIhistonries

entre  homes  i  adolescents  efeminats.  Tambe ó trobem  el  denominat  epoeta  dels

homosexuals” , Abu Nuwaonss (segle IV), iranítió que escriu versos apassionats cap al sexe

masculítió (Amirian i Zein, 2009: 59-64).  

Aixítió,  comprovem que les pranctiques sexuals no heteronormatives eren tractades

amb relativa indiferenncia i naturalitat. De fet, la cosmologia islanmica al voltant del

sexe va ser un dels elements meós sorprenents per als colonitzadors europeus: la

creença  en  un  paradítiós  terrenal  on  no  calia  el  celibat  i  el  recat  per  a  assolir

lIeternitat  divina  (Valcarcel,  2017:190).  Sant  Agustítió,  un  dels  pares  de  lIesgleósia

catonlica va escriure: eNo conec res que rebaixi meós la ment humana de les altures

que les carítiócies dIuna dona i la unioó dels cossos” , el sexe eós entens com una amenaça

per a la vida espiritual (Rizvi, 2010:22). 

El  colonialisme doncs,  suposa un abans i  un despreós  per les societats  envaítiedes,

suposa la mutilacioó dIun marc simbonlic particular. SIerigeixen discursos per a llegir

aquestes realitats colonitzades, per provar de desxifrar-les i entendre-les des dIuna

perspectiva  diferenciada  i  allunyada.  Aquesta  diferenciacio ó creara n dos  pols

contraris: Orient-Occident. Edward Said va ser un dels primers en criticar la duresa

de la imposicioó dels termes Occident i Orient com a contraposats, queestionant-ne
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les seves significacions. Segons aquest autor, lIoccidentalisme assumeix un discurs

dIaparent  coneixement  i  interpretacio ó de  tot  allo n situat  fora  dIEuropa,  fora

dIOccident,  fet  que  implica  la  dominacio ó dIaquells  que  no  soón  com  nosaltres.

Aquesta pranctica permet definir Europa a traveós de la descripcio ó dels altres, una

discursivitat  generada  a  partir  de  lIestabliment  dIun  binarisme  diferenciador

(racional/irracional, ment/cos, ordre/caos) (Kohn i Reddy, 2006). 

En la mateixa lítiónia, com ens expliquen Amiriam i Zein (2009:13-14), en la literatura

polítiótica recent apareixen els conceptes emon islanmic”  i emoón occidental”  per tal de

diferenciar explítiócitament aquestes societats en dos blocs oposats. Es tracta dIuna

contraposicioó que permet manipular i generar discursos excloents, etnocenntrics i

fins i tot criminalitzadors. Els criteris per a designar aquests dos conceptes, com

podem comprovar, soón del tot desiguals: un ens parla dIuna zona geogranfica i lIaltre

dIun sistema religioós, el que deslegitima encara meós aquesta oposicioó. Parlem del

exoc de civilitzacions” , concepte exposat per Samuel Huntington en el seu llibre The

Clash  of  Civilizations  and  the  Remaking  of  World  Order,  entens  aquest  com  una

confrontacio ó irreconciliable,  com un destíti ó inequítióvoc.  Quintanas  (2002:243-244)

reflexiona  al  voltant  dIaquesta  tesi  polítiótica  i  afirma  que  les  seves  idees  estan

impregnades dIetnocentrisme amb afirmacions que giren al voltant de definir el

moón  musulma n com  a  violent  i  benl·lic  comparat  amb  la  resta  de  civilitzacions.

Huntington tambe ó defensa que  cristianisme  i  Islam sempre  sIhan definit  lIun a

lIaltre com lIAltre de lIAltre, i aixon es deu a que aquestes dues civilitzacions es basen

en valors que perpentuament entraran en contradiccioó i col·lisioó. 

Reprenent  el  concepte  de  post  colonialisme,  aquest,  a  causa  de  la  seva

transversalitat, tambeó afecta a la sexualitat, utilitzant-la per a remarcar i justificar

lIoposicio ó entre dues realitats socials. Observem aixíti ó una tendenncia a calcular el

nivell de democrancia dels paítiesos a partir de barems sexuals. Com meós sexualment

democrantic eós un territori, meós democrantica eós considerada la seva la seva polítiótica.

Castellanos i Viteri (2013:110) ens expliquen que Said, en el seu ananlisi de lIobra de

Flaubert, exposa que Orient era representat per la seva promiscuítietat i relaxament

vers  la  sexualitat,  contranriament  a  la  societat  victoriana,  reprimida  i

autoproclamada respectable. Els efectes del post colonialisme peron han fet invertir

la balança, convertint a Orient en sexualment reprimit, autoritari i intolerant, en
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contrast amb la, a priori,  llibertat sexual occidental.  Occident com a garant dels

drets dIequitat entre genneres i la diversitat sexual i Orient com a promotors del

patriarcat meós ranci i retrongrad. 

Aixítió, qualsevol paítiós anrab seran automanticament contemplat com a paítiós islanmic i per

tant, se li atribuiran trets negatius (conflictivitat, intoleranncia, radicalitat, etc.). En

el nostre context, Catalunya, comprovem com els col·lectius migrats que generen

meós rebuig soón els que provenen de paítiesos anrabs associats a la pranctica islanmica

(Massoó, 2014:89). Un dels arguments meós utilitzats en la nostra societat eós que la

dona  musulmana  eós  ignorant,  pobre,  inculta,  lligada  a  la  tradicioó,  domenstica  i

vítióctima  dIun  sistema  patriarcal;  en  contraposicio ó a  la  dona  occidental,  cultes,

modernes,  amb control  sobre  els  propis  cossos  i  sexualitats,  i  amb llibertat  de

decisioó (Talpade, 2008:75). El colonialisme ha afectat encara meós a les dones ja que

se les victimitza, se les tracta dIeóssers frangils i incapaços de pensar per sítió mateixos i

sIhi  exerceix  una  emissio ó civilitzadora” ,  erigint-se  Occident  com  lIuónic  possible

salvador dIaquests suposades subjectes oprimides per lIIslam (Lamrabet,  2010).

Veiem  una  vegada  meós,  la  polititzacio ó dels  sexes  per  a  exercir  poder  opressiu

contra els considerats meós denbils.    
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7. Doble estigma: ser musulmà i Queer dins del context

català

Ser musulman i Queer en un context occidental com el nostre suposa una opressioó

provinent de dos fronts: per religioó i per gennere, i encara meós, un conflicte contra

un  mateix,  ja  que  cal  juxtaposar  dues  realitats  aparentment  oposades  en  una

mateixa  identitat.  Analitzare ó doncs,  possibles  maneres  o  justificacions  que  em

permetin queestionar el gennere dIuna banda i la Islamofonbia de lIaltra, a partir de les

quals podreó reflexionar al voltant del doble estigma al que em refereixo. Aquesta

doble  estigmatitzacio ó em  condueix  a  parlar  sobre  el  concepte  de  la

interseccionalitat, entesa aquesta com la suma de diverses identitats diferenciades

entre elles en una mateixa subjectivitat.  Ess a dir, la interseccionalitat inherent a

cada individu, el qual ha dIanar gestionant-se per a tal de que les diferents peces

que conformen una identitat puguin existir alhora sense la necessitat dIhaver de

renunciar a cap dIelles. 

7.1. Contra el gènere

Garfinkel (1967:122-128; citat a Hawkesworth, 1999:3-4) va proposar el concepte

dI” actitud natural”  cap al gennere. Parlem de la inqueestionabilitat del gennere, de la

suposada naturalesa intrítiónseca al  fet de que nomeós  existeixin dues opcions per

viure: ser home o ser dona. Desafiar la seva validesa doncs, eós gairebeó impossible, i

aquells que ho facin seran patologitzats automanticament. 
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Entenem que el gennere eós una serialitat, eós a dir, un col·lectiu social en el que el

nexe dIunio ó soón les orientacions cap a les seves accions i les consequeenncies que

dIelles  se  nIextreuen.  Es  diferencien  del  grup  en  tant  que  no  comparteixen

projectes en comuó necessanriament i que no tenen per quen reconenixer-se entre sítió

com a iguals (Young, 1994; citada a Valcarcel i Rivera, 2014:154). Aixítió,  el gennere

constitueix  una  existenncia  serialitzada  heterogennia  on  hi  conviuen  multitud  de

factors diferenciadors (religioó, classe social, entnia, etc.).

Qualsevol cultura, o religioó, utilitza el gennere per a organitzar les relacions socials,

per a orientar a cada individu a desenvolupar un rol determinat. Seguint a Butler, el

gennere es constitueix performativament a traveós de la repeticioó de les accions. I soón

precisament aquestes repeticions el que atorga al gennere la condicioó de natural i

infranquejable, a lIobligatorietat de seguir lIheteronormativitat per a no convertir-

te  en  un  monstre.  El  gennere  doncs,  funciona  com  una  eficcio ó regulatonria,  una

fabricacioó,  una  fantasia  instituítieda  i  inscrita  en  la  superfítiócie  dels  cossos” 

(Hawkesworth, 1999:22).

Aixítió,  la  primera lítiónia  de  resistenncia  de  lIIslam Queer  passa  per  desmuntar  tots

aquests preceptes naturalitzadors inherents a qualsevol sistema cultural. Defensar

que el gennere eós una construccioó social constituítieda per a exercir poder regulatori

sobre els cossos i per tant, susceptible de ser reinterpretada i transformada. Cal

proposar  una  educacio ó capaç  dIoferir  lIespai  necessari  als  subjectes  per  a  quen

sIapoderin del seu propi cos i lIalliberin dels discursos opressius que sIexerceixen

sobre aquest.

Com hem anat veient, la religio ó islanmica tambeó sIemmarca dins dIaquest sistema

sexe/gennere a traveós dIuna relacioó sacro-sexual. LIIslam eós meós que una religioó, eós

un sistema de creences que orienta la quotidianitat dels seus fidels i eós que allon

religioós  es  barreja  amb la  resta  dIesferes:  economia,  polítiótica  i  cultura.  LIAlcoran

afirma  que  tot  allo n que  ha  creat  Al·la n ho  ha  fet  per  parells  diferenciats  peron

destinats a trobar-se. Ess a dir,  del text sagrat se nIextreu que nomeós  hi ha dues

opcions  possibles:  ser  home  o  ser  dona,  i  aquests  dos  elements  soón

complementaris entre ells.  No obstant,  com veurem meós  endavant,  hi  ha alguns
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paratges dels textos sagrats en el que es pot entreveure lIexistenncia dIindividus que

no segueixen aquesta classificacioó binanria. 

7.2. Contra la Islamofòbia

Actualment observem tendenncies islamofonbiques i/o arabofonbiques en el  nostre

context,  segurament  provinents  de  la  por  histonrica  de  que el  colonitzat  torni  a

buscar venjança (Dietz, 2008:27), a que lI” altre”  sIimposi en la nostra societat. Es

creu que lIIslam eós una religioó conquistadora i carregada de problemes a causa de

la  seva  eradicalitzacioó”  en  nom  del  seu  Deóu.  Com  hem  vist,  Huntington  va

desenvolupar tot un corpus discursiu al voltant del xoc de civilitzacions, en el qual

sIalertava a Occident de la suposada perillositat del moón islanmic. Aquesta estratengia

militar que proposa aquest autor nord-american va trobar la seva justificacioó en els

atemptats de lI11 de setembre de 2001 contra les Torres Bessones (Amirian i Zein,

2009:10). Aquest va ser el punt de partida de tot el que vindria posteriorment, i eós

que  la  ecivilitzacio ó occidental”  es  troba  amenaçada  pel  creixement  dels  grups

terroristes islanmics emparats sota el nom dIEstat Islanmic. Aquests atacs empenyen

als ciutadans occidentals a radicalitzar el seu discurs islamofonbic, a generalitzar i

creure que el problema eós la religio ó islanmica, promotora de fanatismes. Amb tot

aixon,  una de les  postures meós  generalitzades eós  optar per lI” europeítietzacioó”  dels

immigrants musulmans, mirar de reeducar-los per a que n deixin enrere les seves

creences i sIadaptin a les del paítiós receptor. Que abandonin la seva religioó, entesa

aquesta  com la  responsable  dels  mals  del  segle  XXI  i  adoptant  aixítió,  tendenncies

assimiladores, homogeneítietzacioó i supressioó de les diferenncies. 

Aquesta configuracioó social dIodi, por o rebuig contra tot allon musulman, aquestes

actituds xenonfobes, suposen una forta opressioó contra totes aquelles persones que

practiquem lIIslam i que viuen a Catalunya. Construir una identitat musulmana en

aquestes condicions implica reelaborar, queestionar i revisar les pronpies creences en

la majoria dels casos. Alhora, dificulta la seva implicacioó en el territori que lIacull,

optant moltes vegades per constituir-se en ghettos aítiellats i per quen no, radicalitzant

els seu sistema de creences per a enfortir-lo i defensar-lo.
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La  islamofonbia  atorga  tota  la  responsabilitat  dIaquesta  auto-segregacioó,  auto-

ghettitzacio ó als  propis  afectats,  causades  per  la  seva  cultura  diferent  i

suposadament  inferior  (El-Tayeb,  2012:82).  El  discurs  xenonfob  defensa  que  la

pranctica musulmana posa en perill els valors europeus de toleranncia i democrancia.

Alhora, tambeó hi ha certa tendenncia a victimitzar-los a causa de la seva manca de

poder decisiu sobre les pronpies individualitats, manca dIagenncia causada per les

accions  col·lectives  que  lIimpossibiliten  accedir  a  la  modernitat  que  els

proporciona Occident.

El gennere, com a sistema que travessa totes les esferes de la societat, sIutilitza aquítió

com  a  argument  per  desprestigiar  tot  allo n provinent  de  lIIslam.  eThe  Muslim

community  stands  for  an  outmoded  form  of  heterosexuality  –  intolerant  of

difference, violent toward women and gays, oppressive, static and unwilling to go

with the times”  (El-Tayeb, 2012:85). El sistema sexe/gennere permet posicionar-se a

Occident com a garant de la rao ó sota el paradigma de la suposada democrancia i

llibertats  individuals.  Critica  de  lIIslam els  seus  valors  obsolets  i  arcaics,  sense

acceptar que les seves societats soón, encara, molt patriarcals.

7.3. Doble estigma: musulmà i Queer

eVinc dIun moón on prendre la paraula per parlar de lo sagrat eós un desafiament i eós

molt meós problemantic quan aquesta paraula eós crítiótica de la realitat de les societats

islanmiques... Ess tambeó un desafiament prendre la paraula com a dona musulmana

davant  dels  occidentals  per  a  qui  simbolitzo,  normalment,  la  vítióctima  per

excel·lenncia dIun Islam llunyan i banrbar”  (Lamrabet, 2010). Aixítió eós com la feminista

musulmana defineix la dificultat amb la que es topen els subjectes musulmans que

es troben als marges de lIheteronormativitat, els subjectes subalterns, sobre qui el

sistema  sexe/gennere  dIuna  banda,  i  el  discurs  dIOccident  de  lIaltra  exerceixen

opressioó.

LIIslam  interpretat  com  a  religio ó conquistadora  i  problemantica  empeny  a

victimitzar als subjectes no-heteronormatius que segueixen la religioó musulmana.

LIIslam entens  com  una  amenaça  per  la  secularitzacio ó i  la  igualtat  dels  genneres
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(Helly, 2012; citat a Benhadjoudja i Milot, 2014:155). Ess per aixon que des dIEuropa

es defensa que la uónica manera de esalvar”  aquests subjectes eós abandonant la seva

fe:  eós  incompatible  la  llibertat  sexual  amb  la  pranctica  musulmana  (Valcarcel  i

Rivera,  2014:142-147).  Una  de  les  paraules  meós  escoltades  referent  a  aquesta

problemantica  eós  el  terme  eintegracioó” ,  un  concepte  que  pot  remetreIns  a

lIassimilacioó i per tant, a lIaniquilacioó de les particularitats de lIAltre. Un concepte

que preteón ser just i democrantic peron que implítiócitament porta impreses actituds

etnocentristes i normalitzadores. 

Tal com afirma Rahman (2010:948), ethe identities of egay”  and eMuslim”  are seen

as the product of mutually exclusive ecultures” : egay”  is understood as western, and

eMuslims”  as  unable  to  accept  gay public  equality” .  El  mateix  autor  valora  que

superar aquesta oposicioó en la pronpia identitat passa per assumir un espai social

interseccional. I alhora, opino que la societat occidental, o la societat receptora, en

aquest cas la catalana, ha de ubicar-se en una mirada intercultural on el dianleg i el

respecte es configurin com el marc dIaquestes relacions. 

7.4. La interseccionalitat

Els individus tenen diferents pertinences identitanries  (edat,  entnia,  religioó,  classe

social, gennere...) que han de ser juxtaposades dins dIuna uónica subjectivitat en una

construccio ó relacional  (Valcarcel  i  Rivera,  2014:148).  Rodrigo  (2009:292-293)

utilitza  la  metanfora  del  patchwork per a il·lustrar aquesta unio ó dIidentitats  que

sovint es troben en tensioó. El terme patchwork ens remet al resultat dIuna barreja

dIelements heterogenis.  Tant la  identitat  com el patchwork soón una construccioó

elaborada a partir dels retalls que es tenen a lIabast. La identitat eós composta, eós

ecomplexa,  uónica,  irreemplaçable,  impossible  de  confondreIs  amb  cap  altra” 

(Maalouf, 1999:32; citat a Rodrigo, 2009:293).

El gennere esta n entrellaçat amb la raça,  la classe social  i  el  sistema religioós  o de

creences. El gennere eós transversal i per tant afecta a totes les esferes de les nostres

vides,  condicionant  aixítió,  els  eretalls  del  patchwork” .  Els  subjectes  no

heteronormatius  i  musulmans es troben en negociacio ó constant  entre  les  seves
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experienncies viscudes i les interseccions de la seva identitat (Rahman, 2010:953). I

eós  que  la  interseccionalitat  no  eós  una  simple  suma  dIidentitats,  sino ó que  soón

configuracions corporitzades eporoses,  multi-causals, multidireccionals i  liminals

(Valcarcel, Garcítióa i Rivera, 2015). 

Els subjectes Islam Queer doncs, han de trobar els mecanismes per a adaptar-se a

les  seves  identitats  sincrentiques,  han  de  poder  barrejar  elements  religiosos,

culturals i discursius. I eós que cada peça dIuna mateixa identitat no eós menys o meós

autenntica que lIaltra, tot forma part dIuna mateixa individualitat (Bereket i Barry,

2006:146). Aixítió eós com aquests subjectes han de repensar les seves creences sense

rebutjar-les per tal dIinscriureIs dins del grup social i religioós al qual pertanyen i

alhora,  aconseguir  una  autoimatge  coherent  que  els  proporcioni  la  llibertat

necessanria per a expressar amb plenitud les seves eidentitats sincronniques” . Han de

plantejar  la  religiositat  des  de  la  interseccionalitat  de  tal  manera  que  puguin

incorporar la perspectiva de gennere, religioó, classe, raça i sexualitat en un mateix

cos (Benhadjoudja i Milot, 2014:157).

Recuperant la metanfora del patchwork,  cada persona eós  responsable de cosir la

seva  pronpia  vannova,  aconseguint  que  les  diverses  peces  encaixin  tot  i  la  seva

disparitat, i eós que ea vegades poden semblar dissonants, contradictoris, peron com

en un patchwork els trossos sIhan anat teixint poc a poc, relacionant-se els uns amb

els altres”  (Rodrigo, 2009:294). El proceós de subjectivacioó doncs, eós una evolucioó

vital cronificada que requereix esforç i temps de dedicacioó per a quen sigui coherent

i ens permeti transitar conmodament pel nostre projecte vital. 
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8. Deconstruir el gènere des de l’Islam

eI hem creat totes les coses per parelles”  (Alcora n 51:49). DIaquíti ó entenem que el

moón  ha  estat  creat  sobre  polaritats  complementanries:  masculíti ó i  femenítió.  Prado

(2006) reformula aquesta aleia i  proposa no entendre que tot  eós  exclusivament

femenítió o masculítió, sinoó que dins de cada element creat per Al·lan hi existeix aquesta

polaritat: eGlorificat sigui Aquell que ha creat parells en tot el que la terra produeix,

i en els mateixos egos, i en els que no coneixen”  (Alcoran, 36:36). La polaritat doncs,

es troba en totes les coses i persones, excepte en Deóu, que nIeós la balança. 

8.1. La diversitat sexual a l’Islam

Un hadit del Profeta explica com Aisha, una de les seves dones, li relata que hi ha

un home efeminat (un mujannath) que les visita, al ser considerat un home sense

desitjos  sexuals  no suposa cap perill  o  problema (Prado,  2006).  eI  digues a les

creients  que  baixin  la  mirada  i  guardin  la  seva  castedat,  i  no  mostrin  els  seus

atractius sinoó amb els que dIells sigui aparent; aixítió doncs, que es cobreixin lIescot

amb un tocat. I que no mostrin els seus atractius a ninguó excepte als seus marits,

els  seus  pares,  els  seus  sogres,  els  seus  fills,  els  fills  dels  seus  marits,  els  seus

germans, els fills dels seus germans, (...), aquells servents homes que els manca el
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desig sexual, o als nens que no saben de la nuesa de les dones...”  (Alcoran 24:31). En

els textos sagrats doncs, es menciona directament a la figura de lIhermafrodita, eós a

dir, una figura que no segueix els imperatius del binomi sexual.

Ess  meós,  una  aleia  de  lIAlcora n ens  diu  que  eAl·la n crea  tot  el  que  vol:  dona

descendenncia a qui vol dIentre les dones i dona descendenncia a qui vol dIentre els

homes i emparella a homes i a dones, i a qui vol el fa aqîm. Certament, Ell eós Savi i

Poderoós”  (Alcoran:  42:49-50).  Aqïm es  tradueix  de  lIanrab  com  eestenrils”  o

eimpotents” , o beó aquells homes que no estan interessats en procrear amb dones, o

al reveós. Ess a dir, Al·la n eós el creador i ell mai sIequivoca, eós per aixon que aquells

individus que no segueixen lIheteronormativitat tambeó soón les seves criatures. 

Prado (2006) tambeó ens mostra una sunna dIAbuons Dawuonsd on el profeta rep la visita

dIun ehome que imita a les dones” : eAbuons Hurairah va explicar que un  mujannath

que sIhavia pintat les mans i els peus va ser dut davant del missatger dIAl·lan. Ell va

preguntar:  eQue n passa amb ell?” .  Li  van dir:  eOh, Missatger dIAl·lan,  aquest home

imita a les dones” . Aleshores es va considerar lIassumpte i va ser desterrat a an-

NaqiI. La gent va dir: eNo hem de matar-lo?” . Ell va dir: eSe mIha prohibit matar gent

que  fa  la  salat” .  Ess  a  dir,  tornem  a  veure  com  qualsevol  creient  que  resa,  que

practica la religioó, eós una creacioó dIAl·lan, creat amb un proponsit i per tant, no pot ser

castigat. 

En la literatura islanmica trobem tambeó diversos textos i poesies que ens demostren

lIexistenncia  de  les  suhaqiyyat o  musahiqaat,  termes  provinents  del  verb  sahaga

(premsar el safran) que ens remet a la pranctica de fregar els genitals propis amb els

genitals de la parella, ambdues dones. Al-Rahmoun (2018) ens mostra un poema

on una dona musulmana i lesbiana reivindica el sexe entre dues dones:

ePero mi conao es exitoso y goza entre una mejilla y una peca

como un punto de almizcle que se balancea sobre una media luna

revelando una boca impoluta, sonrisa de perlas

en la que hay apetitosa saliva

instantaóneamente dulce al gusto

y un cuello fino tan hermoso como el de la gacela cuando se me manifestoó su

belleza
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¡coómo se manifestoó!

Gloria a quien moldeoó en la arcilla semejante belleza

Pues es una creacioón perfecta, concebida de hermosura

bebo de ella y mi suerte depende de su sed

si esto si esto es haram [prohibit], pues, que asítió sea no es halal [lítiócit]” 

Veiem  doncs  a  partir  dIalguns  exemples,  que  les  identitats  i  les  pranctiques  no

heteronormatives existien i existeixen a lIIslam. La literatura i els textos sagrats aixítió

ens ho demostren, i tambeó veiem que hi ha termes especítiófics per a designar a totes

aquestes expressions alternatives al sistema sexe/gennere normatiu. 

8.2. Condemnant les desviacions del gènere

No seran fins a finals dels 90 i principis de lIany 2000 que les edesviacions”  de la

norma sexual apareixeran en les primeres fantues (Tolino, 78:2014). Les fantues soón

decrets emesos per especialistes en la llei religiosa islanmica, la xaria, denominats

muftítiós, que es refereixen a una queestioó concreta. LIactivisme social va començar a

queestionar-se  si  era  possible  sortir  de  la  norma  heterosexual  i  seguir  el  credo

islanmic sense caure en contradiccions. Comença aixítió a visualitzar-se que existeixen

alternatives al sistema sexe/gennere dins de la societat musulmana i que la religioó

ha de donar resposta a aquestes subjectivitats.

Tolino  (2014:78-79)  explica  que  aquestes  fantues  dirigides  a  lIhomosexualitat,  i

altres  desviacions  del  gennere,  fan  emergir  discursos  homofonbics  i  que  aquests

sIemparen tambe ó en  els  discursos  emesos  des  dels  mitjans  de  comunicacioó.  El

missatge  eós  remarcar  la  incompatibilitat  de  lIhomosexualitat  amb lIIslam,  i  que

aquells  que  la  practiquin  seran  castigats  en  la  terra  i  en  el  meós  enllan.  eSatan

dominates him and manages His inclinations and attitudes to be in the way lewd

that Satan wishes”  (OnIslam, 2010; citat a Tolino, 2014:81).

Les fantues denuncien els actes fora de lIheteronormativitat, eós a dir, nomeós es tenen

en compte  com  a  actes  sexuals  exercits  per  una  persona;  no  tenen  en  compte

doncs, la desviacioó del gennere com a identitat sexual. Al·lan a traveós de lIexemple del

Profeta, mostra als musulmans la importanncia de gaudir dels beóns dels quals Ell els

ha  proveítiet,  entre  els  quals  hi  apareix  explítiócitament  el  sexe.  Aixítió,  potser  la
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importanncia rau en poder exercir-lo sentint-se conmode i gaudint-lo? Practicant el

sexe amb el company que tu tries i capaç dIoferir-te el plaer del que parla Deóu? 

8.3. La justificació de la condemna: la història de Lot

LIAlcoran pren de lIAntic Testament el relat de Sodoma i Gomorra. La histonria narra

les  ofenses  dels  habitants  del  poble  dIAl-Hichr  cap  a  Al·lan:  eCometreu  una

indecenncia que mai en lIUnivers ha comens abans?”  (Alcoran, 7:80). Lot els fa aquesta

pregunta  mentre  ells  intenten  entrar  a  la  força  a  casa  seva.  Aquests  habitants

doncs,  estan  transgredint  diversos  postulats  musulmans  com soón  lIabsenncia  de

tabuós sexuals en tant que violen, eós a dir, actuen sense el consentiment de lIaltre i

alhora violen les lleis de lIhospitalitat. Totes dues agressions van associades, i eós

que un dels requisits per a ser un bon fidel en lIIslam, passa per ajudar al pronxim i

compartir aixítió, els beóns propis amb els que meós ho necessiten. 

El  poble  de  Lot,  com  sIexpressa  al  text  sagrat,  violaven  homes  i  dones  sense

importar  el  gennere:  eEn realitat,  aneu amb desig cap als  homes enlloc de a les

dones.  Sou,  vertaderament,  gent  immoderada”  (Alcoran,  7:81).  Les  pranctiques

homosexuals  en aquella regio ó concreta havien existit  abans de manera oberta i

sense  canstig  ni  sentiment  de  culpa.  Aixíti ó ho  demostra  el  document  titulat

eGuilgamesh  i  la  terra  dels  vius”  on  explica  que  aquest  heroi,  Guilgamesh,  teó

encontres sexuals amb el seu servent Ankido: eDespreós,  es van fondre,  com dos

braus en combat. Les columnes de la ciutat es van esfondrar i  les parets de les

cases van vibrar. Guilgamesh es va col·locar sobre dIAnkido, el va abraçar i li va fer

lIamor com si li fes a una dona”  (Zein i Amirian, 2009:64-65).

La manca dIhospitalitat i la violacioó perpetuada pels habitants del poble de Lot van

ser castigats per Al·lan de manera contundent, salvant nomeós a la famítiólia de Lot. eI el

Crit els va sorprendre a la sortida del Sol. I vam posar lo de dalt dIella a sota i vam

fer  ploure  sobre  ells  pedres  dIargila”  (Alcoran,  7:73-74).  Aixíti ó eós  com  aquesta

narracioó de lIAlcoran eós la utilitzada per a criminalitzar lIhomosexualitat. Fins i tot,

hi  ha interpretacions que defensen que el  canstig impartit  per Deóu sobre aquest

poble al·ludeix al que sIha de perpetuar sobre els que sIalliten amb una persona del

mateix sexe: apedregar fins a la mort. No obstant, com ens diuen Zein i Amirian
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(2009:65-66),  aquest canstig no sIexplicita a lIAlcoran,  curiosament síti ó que ho fa la

Bítióblia, i que a meós a meós, quan el llibre sagrat de lIIslam marca una condemna ho fa

directament,  com  seria  el  cas  dels  actes  dIadulteri,  en  el  que  es  determina  el

nombre precítiós de fuetades que sIhan de rebre. 

LIaleia del relat de Lot que diu: eAneu als homes amb desig en comptes de a les

dones”  (Alcoran, 7:55) eós una de les justificacions meós utilitzades per a condemnar

les relacions no heteronormatives. Prado (2006) proposa una alternativa a aquesta

lectura, el text original utilitza el terme ar-rijâla que significa home, peron tambeó es

pot utilitzar com un genenric, nombrant a la humanitat en general. Aixítió, lIAlcoran el

que condemnaria seria el fet dIanar cap a homes o dones amb desig en comptes de

les  pronpies  esposes  o  marits.  DIaltra  banda,  aquest  capítiótol  de lIAlcora n no parla

obertament de lIhomosexualitat  i  síti ó que ho fa de la  transgressio ó de les  lleis  de

lIhospitalitat, el dret dIasil als forans, un dels pilars de la jurisprudenncia islanmica. 

8.4. Transgredir les identitats sexuals des de l’Islam

eQualifiquem  dIantinatural  el  que  desconeixem  o  el  que  ens  sembla  estrany;

definim com pervers, anormal, malalt o moralment inferior el que no correspon a

les nostres concepcions”  (Limon, 2008:77). Al llarg dIaquest treball hem vist com la

desviacioó de lIheteronormativitat no eós un fet contemporani, sinoó que les societats

islanmiques ja fa molts segles que sIhi  troben. Fins i  tot hi ha paraules de lIanrab

clanssic destinades a denominar aquestes identitats subversives. No obstant, lIefecte

que Occident ha provocat en aquestes societats ha sigut devastador, i una de les

consequeenncies eós  la ecastracioó”  dIaquestes pranctiques sexuals alternatives.  Poc a

poc sIhan impregnat en aquestes societats, i tant eós aixítió que els llibres sagrats de

lIIslam  sIhan  reinterpretat  per  a  legitimar  aquesta  opressio ó contra  els  cossos

dissidents. 

LIIslam, com a sistema religioós, cultural i social, forçosament assumeix un carancter

dinanmic i en constant transformacioó. Hi ha dues maneres dIentendreIl: efor many,

particular understandings of Islam inspire a deep commitment of working toward

social  justice;  for  others,  Islam  is  understood  in  ways  that  help  legitimizing

discriminatory and marginalizing social norms and practices”  (Hoel i Henderson-
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Espinoza,  2016:2).  Caldra n doncs,  promoure aquest marc religioós  cap a la banda

inclusiva,  tolerant  i  humanament  justa  per  a  que n tots  els  seus  creients  puguin

seguir  els  seus  postulats  sense  trobar-se  contítiónuament  queestionant  les  seves

identitats. 

8.5. Rellegint els textos sagrats

Riffat Hassan (1989:10; citat a Valcarcel i Rivera, 2014:143) escriu que elIAlcoran, si

estan correctament interpretat eós un document molt human” , lIIslam ha estat utilitzat

per a perpetuar opressions, entres les quals, les que exerceixen sobre els cossos els

discursos  sobre  el  gennere,  i  alhora,  aprofitat  per  Occident  per  a  menysprear

aquesta  religioó.  Per  a  canviar  aquesta  realitat,  caldra n doncs,  exigir  una

reinterpretacio ó del text sagrat: eThe QurIanic  ethos of equity, justice, and human

dignity, however, might contribute to such a reform (Wadud, 1999:xiii). Tal com ens

expliquen Valcarcel, Garcítióa i Rivera (2015), Wadud fa uós de lIhermenenutica per a

afirmar  que  conenixer  i  queestionar  la  seva  religio ó eós  un  deure  i  un  dret  dels

musulmans i que per tant, hi hauran tantes interpretacions com creients. Aquesta

autora defensa que nomeós seran legítiótimes les interpretacions que promoguin la

justítiócia social, caracterítióstica principal de les ensenyances alcoranniques i per tant,

promou una lectura holítióstica de lIAlcoran que no nomeós es centri en els paratges o

versos concrets. 

El  treball  de  Kugle  (Siraj,  2016:95)  ens  permet  llegir  una  nova  interpretacioó

alcorannica  en la  que proposa acostar-se a lIAlcora n amb una doble  estratengia  de

resistenncia  i  renovacioó:  resistir  la  interpretacio ó hegemonnica  i  alhora  oferir  una

alternativa constructiva del text. El text en sítió eós neutre, peron la seva lectura no ho

eós. LIautor recupera la histonria de Lot, relat usat per a castigar les desviacions del

gennere a traveós de la xaria. Aquest fragment alcorannic remet a lIacte punitiu que cal

exercir sobre aquells que violen sense consentiment: ethe Lot narrative is seen as

an  account  of  condemning  rape,  not  contemporary  consensual  same-sex

relationships”  (Siraj, 2016:93).

Repensar  lIIslam  permetra n a  la  societat  musulmana  viure  les  diferents

individualitats des dIun prisma tolerant i inclusiu que generi una igualtat de sexes,
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de  sexualitat  i  de  sentiments.  Dialmy  (1994:2-3;  citat  a  Torres,  2014:89-91)

proposa  el  concepte  eFeminisme  dIEstat”  per  a  assolir  aquests  objectius  i

desvincular  aixíti ó la  sexualitat  dels  postulats  religiosos  retrongrads  i  punitius,

emparats  per  la  xaria.  Caldra n doncs,  usar  el  iytihad,  la  capacitat  jurítiódica  dels

ulemes, per a reformular lIIslam i aplicar-ho al dret. LIaplicacioó de la xaria en els

subjectes no heteronormatius, els subjectes alterns, va en contra del que promou

lIAlcoran,  i eós que aquest eis a very humane document, itIs a document that sides

with the marginalised... with minorities; itIs about social justice”  (Siraj, 2016:96).

eI entre les Seves Senyals hi ha lIhaver creat de vosaltres mateixos parelles per que

trobeu la calma junt a elles.  I  ha posat  entre vosaltres afecte i  misericonrdia.  En

veritat, en aixon hi ha senyals per a gent que reflexiona. I entre les Seves Senyals hi

ha  la  creacio ó dels  cels  i  la  Terra  i  les  diferenncies  de  llengua  i  de  color  entre

vosaltres. En veritat, en aixon hi ha senyals per a gent que coneix”  (Alcoran, 21:21-

22).  En  aquesta  aleia  veiem  com  Al·la n aconsella  la  vida  en  parella,  pero n no

especifica  que  forçosament  hagi  de  ser  seguint  lIideal  heteronormatiu.  DIaltra

banda, la segueent aleia ens parla de la diversitat social creada per Deóu la qual cosa

ens fa pensar en quen aquesta multiplicitat tambeó pot ser aplicada al nivell de la

sexualitat (Kugle, 2003:199). Al·lan teó clar que els seus creients soón persones amb

raciocini  i  capacitat  intel·lectual  i  per  tant,  capaços  dIentendre  les  seves

ensenyances. 

La comunitat musulmana nomeós podran assolir la justítiócia social a traveós de generar

un sistema jurítiódic equitatiu per a tots els seus creients, i aixon sIha de realitzar a

traveós  de  la  relectura  dels  textos  sagrats.  Una  relectura  que  inclogui  totes  les

identitats possibles,  una mirada en clau de gennere.  I  eós  que eno pot existir una

interpretacioó progressista de lIIslam sense justítiócia de gennere”  (Elorza, 2011:10). 

8.6. És possible l’Islam Queer?

Amirian  i  Zein  (2009:76-80)  ens  proposen un  exemple  que  ens  mostra  que  eós

possible ser Queer i musulman a traveós del relat de la Maryam, una transsexual iranítió.

Es tracta dIun personatge puóblic, un presentador de televisioó que va decidir fer el

pas de canviar de sexe a traveós  dIuna operacio ó quiruórgica.  Abans peron,  va voler
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consultar-ho amb lIaiatol·la n Jomeini per saber si era compatible el canvi de sexe

amb la religioó islanmica, al que ell li va respondre: esempre i quant vosten segueixi

amb els seus deures religiosos, seran musulmana” . Un altre exemple eós lIAssociacioó

musulmana  al-Fatiha,  la  qual  treballa  per  defensar  els  drets  dels  homosexuals

musulmans i  el  seu lema eós eSi  som com som eós  perque n Deóu ens ha creat aixítió” 

(Amirian i Zein, 2009:69). Al·lan eós el creador i mai sIequivoca en les seves accions. 

Com hem avançat, penso que el concepte que ha dIanar lligat a lIIslam Queer eós la

interseccionalitat. La interseccionalitat entesa com a ehelpful framework to bridge

together the multiple and unstable points of embodiment that are most impacted

by multi-system oppressions”  (Hoel i Henderson-Espinoza, 2016:3). Unir les peces

de les diverses identitats eós un proceós, un projecte, un camítió ple de tensions cap a la

interseccionalitat que ha de permetre desenvolupar lIIslam Queer. Jagose in Hall

(2003:109;  citat  a  Shannahan,  2010:674)  afirmen  que  els  teonrics  Queer  ehave

conceptualized  Queerness  as  an  anti-identity  stance,  which  is  permanently

incomplete,  always  an  identity  under  construction,  and  a  site  of  permanent

becoming” . 

La  construccio ó identitanria  te ó un  carancter  processual,  i  en  el  cas  dels  LGTB

musulmans aquesta tasca es complica en tant que ha dIabastar dos nivells: rellegir

els textos religiosos en clau Queer i alhora han de desafiar els ideals Queer seculars

(Goss  i  Yip,  2005;  citats  a  Valcarcel,  Garcítióa  i  Rivera,  2015).  Aixíti ó eós  com aquest

col·lectiu es proposen tres objectius: defensar les identitats compostes; imposar-se

contra les normes i lleis islanmiques heteropatriarcals; i desmuntar lIIslamofonbia i

prejudicis occidentals. Wester (2017:41) transcriu diverses entrevistes realitzades

a musulmans situats fora de la norma sexual: emy sexuality and my religion they

are both integrated parts of me, I canIt abandon one for the other” ; ePeople chose

out of the Quran. I chose the good things; I donIt believe my sexuality is doing any

harm to anyone” .

Aixítió doncs, viure fora de lIheteronormativitat i ser musulman eós compatible, tot i que

encara hi ha un llarg camítió per avançar, camins personals i politico-socials. I eós que

com ens explica Lamrabet (2010), les religions es reapropien dIuna realitat social

col·lectiva, a lIintroduir-se en un ordre social amb un sistema sexe/gennere establert

mira  de  confondreIs  amb  aquest  ordre  per  a  sobreviure.  Les  religions  doncs,
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sIinstrumentalitzen  com a  eina  de  repressioó,  pero n ben  interpretades  poden ser

utilitzades en les lluites per la justítiócia social (Benhadjoudja i Milot, 2014:147). 

9. Bases per a una pedagogia Islam Queer

9.1. Ens cal l’Islam Queer 

Les  identitats  soón  euna  construccio ó histonrica  i  social,  elements  contingents,

manejables,  no homogenis ni  fixes:  no soón essenncies”  (Trujillo,  2015:1531).  Les

identitats es creen aixítió a partir de processos dinanmics de construccioó i assumpcioó

de significats des de diversos anmbits. Un dIells eós lIeducacioó, entesa com a espai de

socialitzacioó bansic per a la generacioó de subjectivitat, eós per aixon que cal analitzar,

repensar, queestionar i transformar contítiónuament lIeducacioó a traveós de pedagogies

inclusives i dialogants. 

Un dels elements que fixa les identitats eós la sexualitat, establint-se, com hem anat

veient, com el  leitmotiv de la vida de tots els individus. Les identitats sexuals soón

una  ficcioó,  un  producte  histonric  i  social  que  serveixen  per  a  controlar  les

subjectivitats (Planella i Pie, 2012: 170-171), ubicar-les en uns espais determinats i

una manera dIhabitar-los concreta  i  definida.  I  el  sistema que ho engloba eós  el

rengim heteronormatiu, la forma elemental de les relacions humanes, els postulats
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que delimiten les correlacions entre els genneres. Ess doncs, el contracte social ja que

eto live in society is to live in heterosexuality”  (Warner, 1993:xxi).

La sexualitat interacciona amb milers de variables meós, com pot ser la classe social,

lIedat,  la cultura,  o en el  cas que ens interessa,  la religioó.  LIIslam no divideix la

religiositat de la racionalitat, aixítió que fe, justítiócia social, intel·lecte i responsabilitat

sIengloben  en  un  mateix  sistema  de  vida  (Valcarcel,  2017:206).  La  religioó

musulmana  genera  tambe ó identitats,  i  dins  dIaquestes  hi  ha  el  factor  sexual

heteronormatiu. La negacioó de qualsevol sexualitat dissident dins de la cosmologia

islanmica  dificulta  forçosament  la  seva  expressioó,  i  per  tant,  invisibilitza  els

subjectes Islam Queer. Alhora, se li ha de sumar lIopressioó que pateixen per part

dIaquells que no segueixen la religio ó musulmana. LIIslam carregat de prejudicis,

aquell Islam masclista, misogin, patriarcal que no respecta les llibertats sexuals eós

lIIslam  assenyalat  per  Occident.  La  diferenncia  marca  lIalteritat,  i  quan  aquests

subjectes soón vistos com a externs, separats, etotalment altres” , quan estan ubicats

en lIexterior absolut eós quan apareixen les fonbies i per tant, la lluita contra els que

no soón com nosaltres (Morris, 2005:46; citat a Planella i Pie, 2012:271). 

Aixítió eós com els subjectes Islam Queer que habiten al context catalan reben una doble

opressioó: per no seguir lIheteronormativitat i per ser musulmans. SIubiquen en una

doble  alteritat  que  dificulta  lIexpressio ó de  les  seves  individualitats  dissidents.

Pretenem a traveós de lIexposicioó de les possibles bases dIuna proposta pedagongica,

caminar cap a lIapoderament dels afectats,  oferir-los eines per a resistir-se a la

norma  i  aixíti ó transformar  la  seva  realitat:  eLa  cítiónica  expressio ó de  Taylor,  sobre

lIobrer  com a  ‘goril·la  ensinistratI  eós  ironnicament  desmuntada per  Gramsci,  per

ressaltar com aquesta pot ser completament trastocada per la capacitat dIactuar,

agency, de lIobrer, que no nomeós pot resistir-se sinoó que tambeó pot orientar cap a

accions  no conformistes la  mateixa  transformacio ó fítiósica   a  la  que eós  sotmens.  El

‘goril·la ensinistratI teó una voluntat”  (Pizza, 2005:23; citat a Teóllez, 2011:85). 
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9.2. L’Educació Social com a promotora de l’Islam Queer

No eós fins al 2006 que apareix per primera vegada a la Llei Organnica dIEducacioó el

concepte  de  diversitat  sexual:  eEntre  els  fins  de  lIeducacio ó es  ressalten  el  ple

desenvolupament de la personalitat i  de les capacitats afectives de lIalumnat,  la

formacioó en el respecte dels drets i llibertats fonamentals i de la igualtat efectiva

dIoportunitats  entre  homes  i  dones,  el  reconeixement  de  la  diversitat  afectivo-

sexual,  aixíti ó com la valoracio ó crítiótica de les desigualtats,  que permeti  superar els

comportaments sexistes”  (BOE, 2006:10). Considerem doncs, que fa relativament

poc que es contempla lIobligatorietat  del  respecte cap a la  les  diferents  formes

dIexpressar i viure la sexualitat i que per tant, encara un camítió llarg a recoórrer. 

LIEducacio ó Social  sIerigeix  com el  edret  de  la  ciutadania  que  es  concreta  en  el

reconeixement  dIuna  professio ó de  carancter  pedagongic,  generadora  de  contextos

educatius i accions mediadores i formatives”  (ASEDES, 2007:11). Es tracta doncs,

de treballar per a assolir una participacioó democrantica dins de lIesfera puóblica que

permeti  la  lliure  circulacio ó de  totes  les  subjectivitats  (Rofes,  2005:145;  citat  a

Trujillo, 2015:1534).

Fa temps que la diversitat es treballa des de lIeducacioó peron el cert eós que aquesta

es planteja des dIun prisma heterosexual i secular, o fins i tot, en el cas de lIEstat

Espanyol,  encara  sovint  des  dIuna  visio ó catonlica.  La  tonnica  eós  assenyalar  la

diversitat, etiquetar-la i en certa manera aítiellar-la de la norma per despreós, un cop

delimitada,  treballar  per  a  que n els  que  habiten  aquesta  diferenncia  puguin  ser

inclosos en el grup majoritari. Ess a dir, delimitar els eAltres”  per a poder fer un

treball  eNosaltres”  dIacceptacio ó i  integracioó.  Trujillo (2015:1534) ens diu que la

raça (i el sexe) esIinclou, la majoria de les vegades, com alguna cosa exontica que

hem de tolerar, meós que com diferents formes culturals que cal respectar” . Cal que

lIeducacioó persegueixi un canvi estructural, un canvi des de lIarrel per a quen deixem

de veure la diferenncia com quelcom situat fora de nosaltres mateixos. 

La transformacio ó social  passa pel equeestionament quotidia n de lIIheterosexualitat

normativa a traveós del model dIaprenentatge transgressor”  (Meórida, 2002:25; citat

a  Planella  i  Pie,  2012:267).  I  alhora,  cal  desmuntar  els  mites  que  empenyen a

41



demonitzar lIIslam i a criminalitzar tots els que el practiquen, mirant dIincloure la

perspectiva de gennere en lIananlisi teolongic (Valcarcel i Rivera, 2014:143) i eliminant

aixítió, els estereotips des dIuna posicioó de coneixement. La subjectivitat sIha dIubicar

a primera lítiónia, per tal de que els subjectes de lIeducacioó puguin incorporar-se a la

diversitat de les xarxes socials, eós a dir, al desenvolupament de la seva sociabilitat i

circulacioó social (ASEDES, 2007:11). 

9.3. Tres mirades per a apropar-nos a una pedagogia Islam Queer:

Britzman, Meirieu i Deligny

eConstruir un discurs Queer implica per tant, situar-se en un espai estrany que ens

construeix  com  a  subjectes  estranys  dIun  coneixement  estrany,  inapropiat,

malsonant”  (Coórdoba,  2005:23).  Una  pedagogia  Islam  Queer  suposa  sortir  de

lIespai de comoditat, de la norma, de tot allon que fins ara havítióem cregut com a cert.

Implica la difítiócil tasca de repensar el fet educatiu i eós que ecom poden els sabers

Queer,  intrítiónsecament  subversius  i  provocadors,  articular-se  en  camps

tradicionalment normalitzadors i disciplinaris com lIEducacioó? (Lopes, 2012; citat

a Trujillo, 2015:1536). 

No hi ha un manual dIinstruccions per a aplicar la teoria Islam Queer en lIanmbit

educatiu, eós gairebeó impossible delimitar aquesta teoria en dinanmiques i accions

que condueixin cap a una intervencioó en aquesta direccioó. Ess per aixon que entenc

que una pedagogia Islam Queer ha de ser un marc ideolongic, un espai on pensar i

repensar incansablement les nostres posicions identitanries. LIadopcioó de diverses

estratengies quotidianes que permetin queestionar la norma sexual i els prejudicis

cap a lIespiritualitat musulmana, un exercici que forçosament ha dIimplicar tant a

lIeducador com a lIeducand i eós que com hem demostrat, eós difítiócil deslliurar-nos

dels discursos hegemonnics degut a la seva profunda interioritzacioó inconscient.  

Em proposo doncs, a partir dIaquítió, ubicar aquests coneixements i mirar dIestablir

algunes lítiónies  pedagongiques  encaminades a assolir  una educacio ó que contempli

lIIslam Queer. LIIslam Queer com la bandera que adopten els afectats, i alhora, com

a eina educativa que ens ajudaran a caminar cap a una societat meós activa, crítiótica i
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transformadora.  Per  a  aconseguir  delimitar  aquestes  lítiónies  pedagongiques  prenc

com a referenncia el marc teonric proposat per Britzman, Meirieu i Deligny, figures

que  mIajudaran  a  dibuixar  una  pedagogia  concreta  i  un  marc  dIactuacio ó que

considero que hauria de ser lIidoni per a lIexercici de la professioó dIeducador social.

9.3.1. El qüestionament de les identitats segons Britzman

Al llarg dIaquesta recerca hem parlat  sobre les identitats,  i  lIobligada interaccioó

tensionada entre identitats que cohabiten en un mateix subjecte.  No obstant,  la

teoria Queer ens parla sobre la inexistenncia, o si meós no el queestionament de les

identitats. eLes contribucions Queer insisteixen meós en les pranctiques que en les

identitats, i queestionen els binarismes sobre els que sIassenta el saber i la cultura

dominant”  (Louro, 2012; citat a Trujillo, 2015:1536). Exigeix doncs, trencar amb la

classificacio ó dels  subjectes  en  identitats  prefixades  en  tant  que  es  defensa  que

aquestes no soón entitats homogennies o fixes sinoó que en elles, com hem comprovat,

hi ha una infinitat dIinteraccions dinanmiques i canviants.

Aixítió doncs, els teonrics Queer postulen que les identitats soón una ficcioó, un producte

histonric i social que tenen com a finalitat el control social (Planella i Pie, 2012:270-

271).  No  existiria  lIheterosexualitat  si  no  existítiós  lIhomosexualitat,  no  existiria

Orient  sense  Occident,  la  norma  necessita  de  les  seves  desviacions  per  a

proclamar-se,  per  a  ser  visible  i  identificable:  eit  must  produce  otherness  as  a

condition for its own recognition”  (Britzman, 1995:159). Ess per aixon que aquesta

teoria defensa la multiplicitat dIidentificacions, o fins i tot, com afirman Kopelson

(2002:30; citat a Trujillo, 2015:1537): efer visible alguna cosa que encara no hem

vist” . Ess la pugna contra el sistema binari que travessa les nostres subjectivitats, el

binarisme com a garant de lIopressioó del fort contra el denbil. Lo Queer es funda des

dIun espai  marginal,  un espai que a la  seva vegada permet  la  inclusio ó de totes

aquelles  expressions  situades  fora  de  la  norma  (Epps,  2007:224),  i  eós  que  els

esubjectes  Queer  no  volen  ser  normals,  no  volen  estar  dins”  (Planella  i  Pie,

2012:271).

43



9.3.2. La revolució de Meirieu: transformar i intercedir en la realitat

LIeducacioó ha de mobilitzar tot el que tenim al nostre abast per permetre lIentrada

al  moón  del  subjecte  i  que  aquest  pugui  sostenir-se  autonnomament  en  ell.  Que

sIapropiíti e de  la  cultura  per  a  que n posteriorment  pugui  subvertir-la,  generar

respostes pronpies i aixítió intentar transformar el moón per a quen sigui meós just. Aixítió

eós com Meirieu (1998:70) defineix la finalitat de lIempresa educativa. No es tracta

de fabricar Frankensteins,  seguint la metanfora de lIautor,  sino ó de fabricar eóssers

que pensin i interaccionin amb el coneixement. La perspectiva Queer ens ofereix ea

way of knowing, rather than something to be known”  (Kopelson, 2002:25).  

Una  pedagogia  Islam  Queer  eós  un  exercici  personal  i  col·lectiu  de  creacioó,  de

eformacioó dIuna raoó imaginativa”  (Menlich, 2001:25; citat a Planella i Pie, 2012:276).

Repensar les veritats a priori  meós  absolutes,  desmuntar les estructures mentals

lingueítióstiques  que  articulen  les  nostres  representacions,  pensaments,  memonria  i

experienncia que ens aboquen a una emirada mutilada”  (Valcarcel, 2017:183). Un

exercici  col·lectiu  en  tant  que  entenem  que  lIeducador  aporta  coneixement  a

lIeducand, esperant que aquest el rebi, el revisi i el reformuli autonnomament. 

En la  seva tercera  exigenncia  de la  revolucio ó copernicana en pedagogia,  Meirieu

(1998:75-77) ens mostra com la transmissio ó de coneixement no es pot realitzar

mecannicament,  ni  es  pot  concebre  com  una  eduplicacio ó dIidenntics” ,  sino ó que

reclama  una  reconstruccio ó dels  sabers  per  part  de  lIeducand,  una  integracioó

dIaquests en la seva trajectonria vital. Entendre que el subjecte eós autonnom i capaç

de fer seus els coneixements i adaptar-los al seu projecte particular. Un projecte

cronificat a traveós de diverses mediacions critico-reflexives i resignificacions que

ens permetran constituir-nos com a esubjectes verosítiómils”  (Amoroós, 2009:79; citat

a Valcarcel i Rivera, 2004:161).

Aprendre  doncs,  passa  per  queestionar  allo n que  es  pressuposa  com  a

normal/anormal. Desmuntar la normativitat passa per deixar dIestigmatitzar als

que surten perdent  en la  classificacio ó binomial,  atorgant-li  valor  als  seus  rols  i

sobretot,  evitant  els  intents  de  regulacio ó social  (Planella  i  Pie,  2012:268-269).

Respectar les subjectivitats alternes sense intencioó de modificar-les. 
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9.3.3. Cercant l’anti-pedagogia de Deligny

Utilitzo lIanti-pedagogia parafrasejant a Deligny, el qual considerava que lIeducacioó

havia de situar-se en la lítiónia de les pedagogies participatives, entenent que educar

eós  ecrear  aquest  espai  on  lIaltre  pugui  creóixer,  equivocar-se,  somniar,  refutar,

escollir...  Educar  no  eós  sotmetre,  pero n síti ó permetre.  No  eós  ser  model,  pero n síti ó el

referent.  No  eós  una  lliçoó,  pero n síti ó un  trobament.  Educar  no  eós  tancar,  eós  obrir” 

(Deligny, 2015:28). Amb aixon pretenc demostrar que una pedagogia Islam Queer eós

un  suggeriment  obert,  sense  lleis  ni  propostes  que  la  puguin  regular.  Una

pedagogia que no ofereix la pítióndola mangica, sinoó que requereix dIun gran esforç en

la seva aplicacioó, ja que fer-ho implica reconstruir tots els coneixements que hem

cregut vanlids al llarg de la nostra experienncia. 

Practicar lIanti-pedagogia significa donar peu a la imprevisibilitat que impregna la

condicio ó humana:  possibilitar  que  ealguna  cosa”  passi,  que  es  mogui,  que

esdevingui (Planella i Pie, 2012:276). Aquesta manca dIinstruccions fixades implica

que  sIha  de  treballar  de  forma  hermenenutica,  interpretant  les  discursivitats

hegemonniques  i  dubtant  dIelles.  Cal  interpretar  les  pronpies  vivenncies,  llegir  els

discursos inscrits en els nostres cossos i generar aixíti ó un econeixement encarnat” 

(Planella i Pie, 2012:273). Entendre que el cos eós una anrea de coneixement en tant

que esta n implicat  directament  en  els  discursos  sobre  sexualitat,  gennere,  religioó,

raça, cultura. Sobre aquest sIimprimeixen estigmes, que a la vegada lIubiquen en

una alternança que el manteó aítiellat i lIobliguen a renunciar a la seva particularitat

per a aconseguir confondreIs amb el que la norma imposa.

Una pedagogia Islam Queer ha de donar veu a les subjectivitats que desafien les

nocions ortodoxes i autoritanries. Com hem afirmat al llarg de la recerca, rellegir

lIAlcoran ens pot ajudar a refundar els postulats que es defensen des del poder de

lIIslam, ens ha de permetre estudiar maneres alternatives que permetin enginyar

un canvi constructiu per a les identitats musulmanes subversives (Siraj, 2016:98).

Un canvi que permeti el seu apoderament davant de lIalteritat que li arriba per

dues vessants: des del propi col·lectiu musulman, i  des del col·lectiu no musulman

existent a Catalunya.
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La pedagogia Islam Queer doncs, proposa queeritzar lIaccioó educativa. Es proposa

com  a  base  teonrica  que  ha  de  permetre  queestionar  la  normalitat,  eliminar  els

binarismes i formar aixíti ó aliances i xarxes de solidaritat (Quinlivan i Town, 1999;

citats a Trujillo, 2015:1537). La solidaritat i la cooperacio ó com a arma infal·lible

per a lIapoderament dels subalterns ja que permet confrontar-se conjuntament a

les veritats imposades pel poder. Alhora, parlem dIuna pedagogia que demana un

treball  introspectiu  dIapropiacio ó de  coneixements  i  reconfiguracio ó dIaquests.

Britzman (1995:165) exposa que allo n einessencialment comuó”  de les pedagogies

Islam Queer  eós  que eós  possible  interpretar  el  moón  posant  en perill  les  pronpies

subjectivitats, posant-les en tela de dubte i atacar aixítió els discursos que fereixen als

cossos no normatius (Britzman, 1995:165).

Aixítió eós com defensem que una proposta pedagongica Islam Queer pot ser una de les

vies  per  a  assolir  la  lliure  expressio ó de  les  identitats  travessades  per  la  no

heteronormativitat i  la pranctica dIuna religio ó criminalitzada en el nostre context

politico-social  com eós  la  musulmana.  Que aquests individus puguin construir-se

unes subjectivitats pronpies sense queestionar cap de les peces que la configuren, i

per tant, sense haver de renunciar a alguna dIelles, la qual cosa suposaria la seva

emutilacioó” .  LIEducacio ó Social doncs, ha dIacompanyar al llarg dIaquest dificultoós

camíti ó de construccio ó i  deconstruccio ó sense imposar ni pressuposar.  Com Deligny

(2015:129),  penso que cal ubicar a lIeducand a prop dI” educadors de presenncia

lleugera,  que  provoquin  alegria,  sempre  a  punt  per  remodelar  lIargila  rodona,

vagabunds eficaços (...)” .  Professionals  que acompanyen dIuna manera dinanmica,

adaptada a qui tenim al davant, professionals que orienten, esbossen possibilitats i

busquen el canvi, el moviment. 
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10. Conclusions

Al llarg dIaquesta recerca he mirat de respondre a lIobjectiu general, el qual estava

orientat a justificar la importanncia de la Teoria Islam Queer dins del context catalan i

emmarcada  en  lIanmbit  professional  de  lIEducacio ó Social.  Crec  en  una  Educacioó

Social que persegueixi construir subjectes capaços de modificar i intervenir en la

realitat que els envolta. Pretenc en un futur no molt llunyan exercir una disciplina

que  treballa  al  servei  de  les  persones,  que  preteón  ajudar-les  mitjançant

lIapoderament i la defensa de les llibertats individuals i col·lectives. Ess per aixon que

considero que les teories proposades des dIuna mirada Islam Queer soón una eina

potent de canvi social, un marc discursiu pel moment poc desenvolupat al nostre

territori  que  hauria  de  permetreIns  exercir  la  nostra  tasca  educativa  des  dIuna

perspectiva, entre dIaltres,  respectuosa amb la diversitat sexual i religiosa.  

He  intentat  donar  resposta  als  objectius  especítiófics  que  mIhaurien  de  permetre

traçar el camíti ó per a assolir lIobjectiu principal de la recerca. Per començar, calia

47



ubicar la Teoria Queer, explicar-la i mirar de desgranar-la per a poder situar-nos

dins  dIuna  discursivitat  concreta,  i  transgressora.  He  mirat  de  simplificar  el

llenguatge, ja que si llegim textos originals sobre aquesta teoria, podem comprovar

que sovint resulten gairebeó incomprensibles per aquells qui no estem acostumats a

llegir teories filosonfiques o psicoanalítiótiques. Aixon em porta a realitzar una crítiótica a

aquest corpus teonric, en tant que aquest sIubica en un espai gairebeó exclusiu al moón

acadenmic i per tant, de difítiócil acceós a la resta de la poblacioó, segurament no tant

acostumada a la dificultat comprensiva que impliquen aquests. Penso doncs, que si

no es realitza un exercici de simplificacioó del llenguatge usat per la Teoria Queer,

difítiócilment  es  podra n aplicar  a  la  pranctica  i  per  tant,  quedara n rellevada  a  uns

principis teonrics elitistes i poc realistes. 

Seguidament, en el treball he mirat dIanalitzar lIethos islanmic, concretament a tot

allon que es refereix al sistema sexe/gennere dins dIaquesta religioó. Una religioó que,

com  hem  anat  veient  al  transcurs  de  la  recerca,  ens  queda  lluny  i  eós  lIeterna

desconeguda. Tot allon que no coneixem ens provoca por i per tant, rebuig, per la

qual cosa eós crucial el seu coneixement, acostar-nos-hi sense recel i descobrir que

no es troba tan allunyada del que nosaltres estem habituats. La religioó musulmana

travessa les vides dels seus fidels, en delimita la seva manera dIhabitar el moón i per

tant, accedir als seus postulats ens possibilita comprendre les societats islanmiques. 

El sistema sexe/gennere musulman segueix el model heteronormatiu, i fins i tot he

pogut comprovar com alguns dels relats que utilitza per a justificar aquests patrons

soón  idenntics  als  utilitzats  per  la  Bítióblia  –com la  histonria  de  Lot,  succedannia  a  la

narracioó de Sodoma i Gomorra. Abans del colonialisme, les societats islanmiques es

caracteritzaven  per  la  seva  llibertat  sexual,  i  fins  i  tot  eren  criticades  per  les

societats victorianes per aquest motiu, i eós que lIAlcoran no contempla el sexe com

un simple  acte  reproductiu,  sino ó que  anima als  seus  creients  a  practicar-lo  i  a

gaudir-lo.  No cal  anar  tant  enrere  per  a  que n aquestes  afirmacions  ens  semblin

esperpenntiques  des  dels  ulls  occidentals,  els  postulats  religiosos  proposats  pel

cristianisme contemplen el sexe oposadament, atorgant fins i tot un valor espiritual

de  nivell  superior  a  aquells  qui  practiquin  el  celibat.  Per  tant,  que  el  profeta

musulman expliqui amb detalls la seva vida sexual i amorosa ens sembla, des dIuna

societat catonlica, si meós no, sorprenent.  
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El  post  colonialisme  doncs,  ens  demostra  com  aquestes  societats  musulmanes

canvien  el  seu  discurs  al  voltant  de  la  sexualitat,  convertint-la  en  un  element

susceptible  a  ser  controlat  i  per  tant,  a  ser  utilitzat  per  a  mantenir  el  sistema

heteronormatiu. Tot i que, com hem vist a traveós dIalgunes aleies i hadits, els textos

sagrats no castiguen explítiócitament els comportaments que es desvien de la norma

sexual imperant, aquests han estat interpretats des dIuna mirada patriarcal, llegits i

explicats per homes. LIuós dIuna metodologia hermenenutica mIha permens entendre

que qualsevol text pot ser interpretat des de mil posicionaments diferents, el text

es  llegeix  des  dIuna  subjectivitat  concreta,  sIenteón  des  dIuna  mirada  definida  i

encara meós si parlem de textos sagrats, textos ambigus per tal dIassegurar la seva

atemporalitat. 

A  partir  dIaquíti ó doncs,  hem  passat  a  analitzar  el  doble  estigma  que  pateix  el

col·lectiu  musulma n no  heteronormatiu.  Un  estigma  delimitat  pel  sexe  i  per  la

pronpia  religioó.  Els  individus  estem  formats  per  multituds  dIidentitats  que  ens

defineixen i ens indiquen quin eós el nostre rol a desenvolupar dins de la societat a

la qual pertanyem. Identitats que a vegades poden semblar contradictonries i que

forçosament hem dIaprendre a gestionar, a traveós de la interseccionalitat, i mirar

de desenvolupar-les, exercici no exempt de tensions. 

Aixítió,  una oportunitat per a juxtaposar aquestes diverses identitats, en el cas que

ens ocupa, passa per deconstruir els postulats al voltant del sistema sexe/gennere

dins de la religioó musulmana. Aixon permetran dIuna banda que els musulmans queer

puguin  deslliurar-se  dIaquesta  doble  estigmatitzacio ó i  alhora,  que  aquells  que

emeten prejudicis contra la religioó musulmana puguin apropar-sIhi, entendre-la i

comprendre que els seus fidels no soón tan diferents a nosaltres. Llegir els textos

sagrats islanmics ens dona lIoportunitat de queestionar les interpretacions que sIhan

realitzat al llarg dels anys. Una nova mirada neta de discriminacions per rao ó de

gennere i  per tant,  una obertura cap a la possibilitat de construir  una pedagogia

Islam Queer. 

En  lIuóltim  punt  del  treball  doncs,  miro  dIestablir  possibles  bases  per  a  una

pedagogia  Islam  Queer  emparant-me  amb  les  idees  proposades  per  Britzman,

Meirieu i Deligny. Repensar les pranctiques educatives eós quelcom necessari que tots
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els  professionals  haurien  de  fer  incansablement  durant  el  transcurs  de  la  seva

tasca. I precisament lIIslam Queer ens ofereix un marc immillorable per a treballar

les  veritats  a  priori  inqueestionables  i  donar  aixítió,  lIespai  necessari  per  a  quen

lIeducand que tenim al davant es desenvolupi, sIexpressi i esdevingui subjecte. Una

pedagogia sense imposicions ni  regles,  simplement  un marc innovador que ens

permeti obrir portes i generar nous coneixements i unes subjectivitats meós lliures. 

LIeducacioó sIha dIentendre com un proceós infinit, un proceós inacabable. Intercedir

en les  vides  de  les  persones,  que  eós  el  que  fa  lIEducacio ó Social,  eós  un  fet  lent,

incontrolable i imprevisible. Qualsevol moviment, per petit que sigui, generat des

de lIacte educatiu, al meu parer, ja es pot considerar un enxit:

e(...) al final sempre sIeós responsable del que succeeix amb un. Incluós si

no pot fer-se res meós  que assumir aquesta responsabilitat.  Perque n jo

crec que un home sempre pot aprendre alguna cosa dIallo n en el  que

lIhan convertit. Aquest eós el lítiómit que avui concediria a la llibertat: el

petit moviment que fa dIun eósser social totalment condicionat, alguó que

no es mostra completament tal  i  com els seus condicionaments lIhan

obligat a ser.” 

Jean Paul Sartre (1970) 

Els discursos hegemonnics que emanen del poder, aquells que ens obliguen a obeir, a

no queestionar i a representar un paper delimitat sense opcioó a canvi, tambeó poden

ser desmuntats. Ser home o dona, per molts imperatius biolongics que lIemparin, no

ens  ha  dIencasellar,  quartar  i  prohibir  la  llibertat  de  decidir  com  volem  viure.

Practicar una religioó no ens ha dIobligar a assumir uns pressupostos carregats de

prejudicis, ni ens ha dIimposar uns trets identitaris inamovibles. Desviar-nos de la

norma imposada, dels condicionaments assumits al llarg de tota una vida ha de ser,

forçosament, possible i necessari per a esdevenir subjectes lliures i perquen no, una

mica meós feliços. 
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