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Resumen  

Este trabajo pretende aportar una perspectiva introductoria en lengua castellana a la consideración 
y el tratamiento de  la diversidad sexual y de género en el mundo árabe e  islámico. Así,  tras una 
introducción dedicada a aclarar una serie de conceptos básicos como la arabidad y el hecho islámico, 
se dedican dos capítulos a tratar el erotismo diverso en la época clásica, trascendiendo el tradicional 
enfoque dedicado al homoerotismo literario. Posteriormente, se tratan las modificaciones que se 
produjeron  en  el  Imperio  Otomano  y  que  condujeron,  más  adelante,  a  la  inclusión  de  la 
homosexualidad  en  las  legislaciones  de  los  diferentes  países  de  la  región.  Luego,  se  realiza  un 
acercamiento a la situación contemporánea en la que el pensamiento islámico interactúa con las 
corrientes de pensamiento feminista. Por último, se trata la encarnación de las identidades LGTBIQ+ 
en  el mundo  árabe,  la  naciente  articulación de movimientos  en defensa de  los  derechos de  las 
personas LGTBIQ+ y las representaciones culturales sobre ellas. 

Palabras  clave:  Estudios  LGTBIQ+;  estudios  árabes  e  islámicos;  homoerotismo;  islam  queer; 
literatura árabe. 

Abstract 

This works is a general and introductory overview on the consideration and treatment of sexual and 
gender  diversity  in  the  Middle‐East  and  North‐Africa  region  (MENA)  and  among  Muslim 
communities. Thus, firstly, arabicity and the Islamic fact are presented, then two chapters deal with 
diverse  eroticism  on  Classical  Ages,  transcending  the  traditional  approach  dedicated  to  literary 
homoeroticism.  Subsequently,  we  discuss  how  legislative  changes  during  the  Ottoman  Empire 
through the Modern Regime led later the inclusion of homosexuality on the legislations of MENA 
region countries. Then, we offer an approach to the contemporary situation in which feminism and 
Islamic thought interacts. Finally, we deal with LGTBIQ+ identities on Arab World, the social reality 
of these people as well as the emergence of LGTBIQ+ people rights movements and the cultural 
representations about them on these societies. 

Key  words:  LGTBIQ+  studies;  Arabic  and  Islamic  studies;  homoeroticism;  Queer  Islam;  Arabic 
literature. 
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1  Introducción 

Este trabajo ofrece una aproximación general al campo de saber que se genera en la intersección 
de los Estudios Árabes e Islámicos y los Estudios LGTBIQ+ (Lesbianas, Gays, Bisexuales, Transexuales, 
Intersexuales  y  Queer).  Si  bien  los  estudios  sobre  la  lengua  y  el  mundo  árabe  en  España  se 
desarrollaron,  en  su origen,  fundamentalmente desde  el  ámbito de  la  Filología  Semítica  y  de  la 
Historia,  paulatinamente  han  ido  integrando,  en  sus  planes  de  estudio,  otras  ramas  como  la 
Sociología o la Antropología; por otra parte, los Estudios LGTBIQ+ aún son recientes en los planes 
de estudio de la universidad española y están en pleno auge y desarrollo.  

De  este  modo,  se  plantea  un  primer  epígrafe  introductorio  dedicado  a  la  contextualización  y 
exposición de  algunos de  los  conceptos  básicos  de  los  Estudios Árabes  e  Islámicos  como  son  la 
arabidad y su diferencia con la dimensión religiosa islámica. Los siguientes apartados consisten en 
una visión panorámica ordenada de forma cronológica sobre la diversidad sexual y de género en el 
mundo arabo‐islámico.  

En el tercer apartado, se introduce el erotismo homosexual en la literatura preislámica y clásica, con 
especial foco en el periodo andalusí, para concluir con nuevas fuentes para el conocimiento de la 
diversidad  sexual  y de género que  trascienden el  ámbito  literario,  como pueden  ser  las  fuentes 
legales. En el cuarto, se abordan realidades sexo‐genéricas diversas durante los Imperios Islámicos, 
esto es,  aquellos poderes  en un marco  geográfico no árabe históricamente  situados en  la  Edad 
Moderna y Contemporánea cuyo poder se ejercía bajo égida islámica.  

A continuación, se trata cómo la modernización del marco legal del Imperio Otomano trae consigo 
una serie de cambios en la legislación sobre las relaciones entre personas del mismo sexo, lo que, 
junto con la colonización occidental, fundamentalmente británica y francesa, ocasionó una serie de 
consecuencias que en cierto modo explican la situación legislativa actual. 

Los últimos dos apartados se dedican a la Edad Contemporánea: por un lado, a tratar los nuevos 
enfoques de exégesis islámica que se están dando al conjugarse el pensamiento islámico y la crítica 
tanto  feminista  como postfeminista  y,  por  otro,  a  las  realidades  LGTBIQ+ en  el Mundo Árabe  e 
Islámico y sus representaciones culturales. 

El objetivo de este  trabajo es ofrecer una panorámica general que sirva de aproximación a este 
tema, por lo que justificamos algunas ausencias y el tratamiento breve que se ha dado gran parte 
de  las  cuestiones,  intentado  facilitar  una  bibliografía  asequible  que  permita  ahondar  en  el 
conocimiento de cada una de ellas.  

Por último, debe tenerse en cuenta que los estudios LGTBIQ+ beben en gran parte de la tradición 
anglosajona y que esta  situación  se  ve  también extrapolada al  caso  concreto del mundo árabo‐
islámico cuando se trata de producción de conocimiento dentro del ámbito de los estudios LGTBIQ+. 
Por  ello,  y  aunque  esto  plantee  ciertas  limitaciones,  pues  fundamentalmente  supone  un 
reforzamiento del etnocentrismo generalizado en los análisis de género y sexualidad que tratan este 
contexto sociocultural y geográfico, no debe extrañar que la mayoría de la bibliografía referida en 
este trabajo sea también anglosajona. Con todo, esta bibliografía suele ser también la más asequible 
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para el mundo hispanófono para el que se redacta este artículo cuya finalidad, como se ha dicho, es 
principalmente introductoria.  

2  Lo árabe, lo islámico y lo musulmán 

Es necesario aclarar en primer lugar algunos conceptos clave en los estudios árabes e islámicos para 
establecer las convenientes categorías.  

En primer  lugar,  se debe  tener en  cuenta que el  término “árabe” es  susceptible de designar,  al 
menos, dos conceptos: uno sociocultural y otro lingüístico. Desde un punto de vista sociocultural, la 
expresión “pueblos árabes” hace referencia a aquellos pueblos que habitan la región geográfica de 
la Península Arábiga,  incluidas Siria y Jordania,  independientemente de su religión, por lo que se 
incluye en ella a personas de distintas religiones, como pueden ser musulmanes y cristianos.  

Sin embargo, entre los siglos VII y VIII tras la predicación de Mahoma, estos pueblos llevan a cabo 
una expansión geográfica,  las  llamadas “conquistas árabes”. En estos  territorios, que hoy en día 
conforman el Oriente Próximo hasta Irak y todo el Norte de África, la lengua árabe se convirtió en 
la lengua vehicular y mayoritaria mediante el proceso de arabización.  

El  concepto de  “arabidad”  se expande así  y  refiere a aquella población  cuya  lengua materna es 
alguna de las variedades del árabe dialectal. Esto conlleva varias consecuencias: que el concepto 
lingüístico prime sobre el sociocultural y que el área geográfica a la que se aplique exceda con mucho 
el área geográfica original de la Península Arábiga. Actualmente, la Liga de los Estados Árabes está 
conformada por veintitrés países1.  

En segundo lugar, la revelación de la fe musulmana a Mahoma, que consagra la lengua árabe como 
lengua litúrgica del islam, junto con una serie de factores sociales como la apuesta por la solidaridad 
entre tribus del desierto y una serie de reformas económicas y sociales permiten que, durante la 
vida de Mahoma, se unifique el mandato sobre el territorio de la Península Arábiga bajo su égida. A 
su muerte en el 632 d. C., tras una serie de enfrentamientos por la sucesión, comienza el período 
en el que las dinastías omeya y abasí llevaran a cabo estas conquistas árabes, también conocidas 
como “expansión musulmana”. La fe musulmana se expande, a la par que la lengua árabe, en un 
proceso de islamización que se realiza en paralelo al de arabización.  

Sin  embargo,  los  territorios  donde  la  fe  musulmana  se  hará  mayoritaria  desbordarán 
posteriormente  las  fronteras  del  mundo  árabe.  Estos  territorios  donde  la  fe  musulmana  es 
mayoritaria es lo que solemos referir como mundo islámico, en árabe dār al‐Islām. En la actualidad, 
el  islam es  la segunda religión con más fieles en el mundo y es mayoritaria en gran parte de  los 
países de África Occidental y Asia Central incluyendo zonas del subcontinente indio como Pakistán 
y Bangladés, así  como en Oceanía,  siendo  Indonesia el país donde con mayor número de  fieles. 
También goza de presencia en Europa, desde época otomana en países como Albania o Bosnia‐
Herzegovina y en otros desde época más reciente como Francia, donde la población musulmana 
constituye entorno al 10% de la población.  

                                                                                 

 

1 Estos países son Egipto, Irak, Jordania, Líbano, Arabia Saudita, Siria, Yemen, Libia, Sudán, Marruecos, Túnez, Kuwait, 
Argelia, Emiratos Árabes Unidos, Baréin, Catar, Omán, Mauritania, Somalia, Palestina, Yibuti y Comoras. La República 
Árabe  Saharaui  Democrática,  antigua  colonia  española  del  Sáhara  Occidental,  no  forma  parte  de  la  Liga,  ya  que 
Marruecos no reconoce esta autoridad, aunque esta decisión no es apoyada por Mauritania y Argelia. Por otra parte, 
Chad, pese a reconocer el árabe como idioma oficial y poseer mayoría de población musulmana, no forma parte de la 
Liga. 
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Por  tanto,  antes  de  abordar  cualquier  estudio  en  relación  con  el  mundo  árabe  e  islámico  es 
necesario diferenciar entre lo árabe –concepto en origen étnico, pero fundamentalmente referido 
a lo lingüístico– frente a lo islámico –un fenómeno religioso–.  

El islam, desde la muerte de Mahoma, sufre una serie de cismas que hacen que se divida en tres 
grandes grupos: sunnitas, chiítas y jariŷíes. Pese a que el inicio de estos cismas se fundamenta en 
quién debía detentar el poder sucesorio, esta división también supuso una diferente interpretación 
y desarrollo de las ciencias teológicas y, en consecuencia, también de las ciencias jurídicas. De este 
modo, en torno a la jurisprudencia se desarrollarán aún más divisiones en diferentes escuelas dentro 
de cada rama del islam. En la actualidad, el islam sunní es mayoritario a nivel global, mientras que 
el chií es mayoritario en Irak y, fundamentalmente, en Irán y los ibadíes, una de las ramas jariŷíes, 
son mayoritarios en el sultanato de Omán. 

Las relaciones entre el islam y la política son mucho más amplias. Aunque precisamente la religión 
se incorpora en todos los ámbitos de la vida musulmana y su organización social, es necesario hacer 
mención a la polisemia que en nuestra lengua castellana tiene la palabra “islamismo” 2. Su segunda 
acepción es la que motiva el adjetivo “islamista”, que no equivale ni a “islámico” ni a “musulmán”, 
aunque pueda haber musulmanes  islamistas, es decir,  seguidores de  los diferentes movimientos 
islamistas3, como puede ser el wahhabismo4. 

Del mismo modo, debe también  tenerse en cuenta que el  impacto del componente religioso,  lo 
islámico, trasciende este ámbito y se imbrica en todos los ámbitos de la vida del creyente, lo que 
deriva en un constructo que permea y cristaliza de manera muy evidente en lo cultural, lo político y 
lo identitario, emergiendo así el concepto de musulmaneidad.  

Por último, empleamos en este artículo Occidente como término paraguas para referir las culturas 
nacidas en Europa bajo el pensamiento cristiano, de herencia grecorromana, extendida hoy a otros 
ámbitos geográficos del Norteamérica y Oceanía por efecto de la colonización. Del mismo modo, 
denominamos Modernidad  al  régimen  socio‐político  que  surge,  a  partir  del  siglo  XV  y  tiene  su 
cumbre programática  en  la  Ilustración,  que  se asienta  sobre un programa  cultural basado en el 
imperio de la ley, la secularización del estado y un régimen de derechos y deberes de la ciudadanía.  

Sin embargo, más allá del régimen sociopolítico y su curso histórico en los países occidentales y sus 
consecuencias de  la que abunda  literatura académica, en este artículo hay que destacar el gran 
impacto de este régimen en la producción de saber sobre otras realidades culturales e históricas. El 
resultado es, muy a menudo, un conocimiento etnocéntrico y colonial cuando se genera en relación 

                                                                                 

 

2 El Diccionario de la Lengua Española de la Real Academia Española en su 23ª edición considera dos acepciones: una, 
que  designa  “el  conjunto  de  creencias  y  preceptos morales  que  constituyen  la  religión  de Mahoma”,  y  otra,  más 
reciente, que refiere la “ideología que subyace al fundamentalismo islámico”. 

3 Los movimientos islamistas, fundados a raíz de las diferentes reformas de pensamiento político fundamentalmente en 
el s. XVIII y que se implementaron en ciertos territorios en el s. XX, entienden que la formulación del Estado moderno 
debe beber directamente de las fuentes de derecho islámicas, como en la República Islámica de Irán, tras la revolución 
de 1979, o como ha ocurrido en algunas zonas de Siria e Irak durante la pasada década. 

4 Corriente política y religiosa sunní de escuela hanbalí, profesada de forma estatal en Arabia Saudí, que persigue volver 
a la pureza del islam, entendida esta como su estado original tal y como fue revelado. Dentro del Islam, la ortodoxia y 
el  fundamentalismo  de  esta  corriente  causa  bastante  controversia.  Así,  algunos  de  los  preceptos  y  actitudes  que 
adoptan,  como  la  iconoclasia  llevado  a  cabo  desde  el  s.  XVIII  hasta  actualidad  que,  por  ejemplo,  ha  conllevado  la 
destrucción paulatina del patrimonio y algunos los lugares asociados a los inicios de la religión (enterramientos, casas 
de personas cercanas al profeta, tumbas, ...)  o la consideración de que la celebración de fiestas de santos va en contra 
de  la  tradición  islámica,  circunstancias que  son, por el  contrario,  costumbres muy arraigadas en el  islam de ciertos 
territorios como el Norte de África, donde es frecuente la veneración de santos y la conservación de sus mausoleos. 
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a aquellas regiones y culturas que, como el caso del mundo árabe e islámico, han sido tratadas en 
relación de alteridad.   

3  Erotismo diverso en la literatura árabe preislamica y clasica 

La periodización de la Historia árabe en relación a  la establecida por Europa difiere en cuanto la 
segmentación  en  periodos  históricos.  Como  se  ha  visto,  la  revelación  del  islam  es  el  hecho 
fundacional de la civilización y la hégira, la huida de la primigenia comunidad musulmana de La Meca 
a Medina  en  622,  inicia  el  calendario musulmán.  El  periodo  histórico  anterior  se  conoce  como 
ŷāhiliyya5, que en árabe quiere decir “[época] de la ignorancia”.  

En cuanto a la literatura árabe, la primera gran obra escrita en lengua árabe es el Corán que, para 
la fe musulmana, es palabra de Alá revelada a Mahoma. La situación lingüística anterior apenas se 
conoce por  la escasez de registros que se conservan de entre  los siglos  III y VIII, y en  los que se 
representa un haz de dialectos semíticos (Ferrando, 2001; Vicente, 2008).  

El  conocimiento  de  la  poesía  preislámica  se  reduce  en  gran medida  a  las  composiciones  líricas 
denominadas  muʿallaqāt  (trad.:  Corriente  y  Monferrer,  2005),  “las  colgadas”.  Se  trata  de 
composiciones monorrimas que se bordaban en oro y se colgaban en una tela negra sobre la roca 
de  la  Kaa’ba  en Meca  tras  una  especie  de  juegos  poéticos.  Las  conocemos  a  través  de  fuentes 
indirectas: las recopilaciones hechas posteriormente por autores musulmanes en el siglo X.  

Con todo, tras el estudio de estas composiciones se ha apreciado, entre otras cosas, el arquetipo 
social del caballero nómada, beduino, marginado y fuera de la ley, que posee un rígido código de 
honor.  La  crítica  y  los  estudios  literarios  señalan,  además,  el  erotismo  presente  en  esta  lírica 
(Veglinson, 1997) y la sanción de los compiladores (Rowson, 2006) de la sociedad preislámica donde 
tenían cabida la prostitución y el homoerotismo. Es más, en este medio sociocultural preislámico, la 
existencia de identidades y prácticas no binarias parece, de acuerdo de nuevo con Rowson (1991) 
atestiguada con la figura de mujannaṯ, asimilado, como sucederá en otros contextos que veremos 
posteriormente, a la figura de bailarín, copero o cantor travestido o afeminado.  

En oposición al periodo anterior de la ignorancia (del islam), se sitúa el tārʾīj, es decir, la Historia. 
Esta  periodización  árabe  de  la  historia  suele  distinguir  un  largo  periodo  que  abarca  califatos  e 
imperios hasta la primera mitad del XIX, que es cuando se produce la Nahḍa, el “Renacimiento”. Sin 
embargo,  lo que se conoce como “época dorada de  la civilización  islámica” se suele referir a  los 
califatos omeya, con capital en Damasco entre los siglos VI y VIII y que tiene una prolongación en la 
Córdoba andalusí durante el siglo X, y abasí, con capital en Bagdad entre los siglos VIII y XIII.  

En cuanto la literatura de esta época, la poesía árabe clásica6, lo más significativo en lo relativo a 
estudios de género y diversidad sexual es el establecimiento de los cánones clásicos del amor en los 
siglos  VII  y  VIII:  el  amor  ʿuḏrí,  caracterizado  por  tratar  un  amor  casto  y  puro  que,  para  algunos 
autores,  preconiza  el  canon del  amor  cortés medieval  en Europa,  frente  al  amor  ibāḥī,  el  amor 
sensual. 

                                                                                 

 

5 El sistema de transliteración del árabe es el de la Escuela de Arabistas Españoles. 

6 Algunas de las referencias generales para este tema en castellano son: Veglinson Elías de Molins, Josefina. (1997). La 
poesía árabe clásica. Madrid: Hiperión; Rubiera Mata, María Jesús. (1999), La literatura árabe clásica: desde la época 
pre‐islámica al  Imperio Otomano. Alicante: Universidad de Alicante; Sobh, Mahmud. (2002) Historia de  la Literatura 
árabe  clásica. Madrid:  Cátedra.  En  concreto  sobre  poesía  andalusí:  Rubiera  Mata,  María  José.  (1992).  Literatura 
hispanoárabe. Madrid: Mapfre. 
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3.1. Homoerotismo en la literatura árabe clásica7  

Las  composiciones  líricas  con  pasajes  homoeróticos  aparecen  a  menudo  en  la  poesía  báquica, 
satírica y amorosa de esta literatura árabe clásica y se han dedicado estudios monográficos a este 
tema (Rowson y Wright, 1997).  

Entre los autores orientales, por destacar una figura de esta época, merece ser nombrado el abasí 
Abū Nuwās  (s. VIII) escritor muy prolífico que cultivó géneros  como  las  jamriyāt,  composiciones 
dedicadas  al  vino  o,  también muḏakkarāt,  composiciones  dedicadas  a  los  hombres,  con  figuras 
retóricas que a menudo describen escenas de sexo explícito entre hombres. En este sentido, quizá 
sea necesario aclarar que el concepto de “género” en la literatura árabes clásica no corresponde al 
actual género literario, sino más bien al concepto actual de tema. Y es más, el desarrollo de este 
tipo  de  composiciones  por  parte  de  este  autor  llega  a  tal  punto  que  inaugura  el  género  de  las 
gumlāmiyyat, dedicadas a gulām, los “imberbes” o efebos.  

Sin embargo, estas composiciones no solo se dan en el Oriente sino que se cultivan, por ejemplo, 
frecuentemente en al‐Ándalus. Se conocen autores de este tipo de composiciones de toda condición 
social desde época omeya como el emir Abd Allah I (844‐912), Ibn ʿ Abd Rabbihi (860‐940), Ibn Saʿdūn 
(927‐972)  o  la  princesa  omeya  Wallada.  En  épocas  posteriores  al  califato  omeya  de  Córdoba, 
tampoco faltan testimonios y, en época de taifas, componen autores como Ibn Šuhayd (992‐1035), 
Ibn Quzman, el rey de Sevilla al‐Muʿtamid (1040‐1095), Ibn ʿAmmar (1031‐1086) en árabe, lo que 
también ocurría en  lengua hebra con autores como Samuel bin Nagrella  (993‐1095),  Ibn Gabirol 
(1021‐1055), Mošeh ibn Ezra (1055‐1138) o Yahudah Halevi (1074‐1141). Es necesario añadir que la 
práctica totalidad de estas composiciones se hallan en recopilaciones posteriores, como puede ser 
el Rāyāt al‐mubarrizīn wa‐gāyāt al‐mumayyizīn (El libro de las banderas de los campeones) (trad. 
García Gómez, E., 1978], de Ibn Saʿīd al‐Magribī, autor alcalaíno del siglo XIII.  

Del mismo modo, el homoerotismo femenino también aparece en la literatura árabe clásica (Malti‐
Douglas, 2001; Habib, 2009, 2012), siendo el testimonio homoerótico femenino más temprano que 
se conserva es la historia de amor intercultural e interreligioso de finales del siglo VI que tuvieron 
Hind  bint  al‐Nuʿmān,  princesa  rey  lajmí  del  reino  de  Hira8  y  Hind  bint  al‐Juss  al‐Iyādiya,  árabe, 
apodada al‐Zarqa’, cuya historicidad ha sido puesto en duda. Sin embargo, su amor, así como el de 
muchas otras, lo conocemos por referencias en obras varios siglos posteriores diferentes de autores 
y con diferentes fines como pudieron ser el Kitāb al‐Agānī (Libro de las canciones) de al‐Isfahani o 
en el Ŷawāmiʿ al‐Laḏḏa (La enciclopedia del placer) de ʿAlī ibn ʿAlī al‐Kātibī ambos autores del siglo 
X, siendo estas referencias, muy a menudo, el único vestigio conservado (Amer, 2009).  

   

                                                                                 

 

7 La periodización árabe de la Historia tendría por “literatura clásica” aquella producida hasta el Renacimiento árabe del 
s. XIX. Sin embargo, habitualmente esta etiqueta para los estudios árabes e islámicos suele referir la considerada “época 
de oro del islam”, que coincide con la expansión islámica, es decir, el periodo comprendido entre los ss. VIII‐XV, que casi 
coincide con la Edad Media Europea. 

8 Reino preislámico que ocupó el norte de  la Península Arábiga y el oeste del actual  Iraq desde el  siglo  III hasta  su 
conquista por  las  tropas  islámicas en el  siglo VII, que  fue gobernado por  los  lajmidas, árabes cristianos nestorianos 
mesopotámico, cuya capital estaba en la ciudad Hira (actual Iraq).  
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3.2. Más allá del homoerotismo en la literatura árabe clásica: concepción de género, naturaleza 
del amor y jurisprudencia sobre intergenitalidad 

Las figuras retóricas, más o menos explícitas, que se encuentran en la literatura y refieren a lo que 
actualmente denominamos diversidad sexual no son la única fuente donde se tratan estos temas. 
En este apartado presentamos tres casos de interés en este ámbito como son un manual de erótica, 
una obra de mística y, por último, fuentes legales. 

En primer  lugar, el  tratado de erótica Ṭawq al‐Ḥamāmat,  conocido como El Collar de  la Paloma 
escrito por Ibn Ḥazm de Córdoba en el s. X da buena cuenta del ars amandi de la época, un tratado 
sobre amatoria bajo la égida del canon del amor platónico. Así, entre los ejemplos que aporta sobre 
concepción amatoria, también incluye una reflexión sobre la naturaleza del amor y una exposición 
de casos que el autor considera raros. Sin embargo, entre ellos, parece reconocerse un caso que, 
convenimos en recoger bajo la categoría de aerotismo (Rodríguez Iglesias, 2019), en analogía con el 
homoerotismo, y que sería un testimonio precedente de la moderna identidad asexual.  

Dentro del molde neoplatónico que circula en los patrones de esta época, la concepción del alma 
que se manifiesta en las composiciones y obras sobre mística también arroja nuevas perspectivas. 
Es el caso por ejemplo de Ibn ʿArabí de Murcia (Murcia, 1165 – Damasco, 1240), quien en varias de 
sus obras afirma que la división sexual en hombre o mujer no son más que meros accidentes que no 
son  esenciales  a  la  noción  de  humanidad.  Evidentemente,  esto  se  contextualiza,  dentro  de  su 
pensamiento filosófico9, con su postura sobre la posibilidad de desarrollarse como al‐insān al‐kāmil 
(ár. el  ser humano completo, perfecto). Si bien, con ello,  trasciende  la  idea platónica de que  las 
mujeres  no  tienen  alma  y  gran parte  de  los  patrones  de  género que  se  dan habitualmente por 
supuesto quedan en sus obras subvertido. 

Por último, las fuentes para el estudio de la diversidad sexual no solo se circunscriben a las fuentes 
literarias. Así, el estudio de sobre la legislación medieval, fundamentalmente chií del siglo XIV, arroja 
luz de un fenómeno, denominado junṯa muškil, es decir, “el problema de ser como mujer” (Sanders, 
1991),  que  no  son  otra  cosa  que  disposiciones  legales  para  determinar  con  quien  debe  haber 
matrimonio o el lugar que deben ocupar en la mezquita, entre otros aspectos, aquellas personas 
cuyos genitales sean ambiguos, esto es, de lo que hoy denominamos como personas en situación 
de intergenitalidad. 

4  De la baja edad media al siglo xix: el poder otomano y  los  imperios  islámicos 
modernos 

La  periodización  árabe  de  la  historia  no  divide,  como  se  indicó  previamente,  este  periodo  del 
anterior. Si bien es cierto que la organización del mundo árabe cambia radicalmente entre el periodo 
que en este epígrafe nos ocupa, el que se comprende entre los siglos XIII y XIX. El mundo árabe deja 
atrás la que, a menudo, es llamada la Edad de Oro del islam (ss. VIII – XIII) en la que se produce la 
expansión geográfica y su poder político que abarca en el siglo XIII desde al‐Ándalus, en un extremo, 
hasta  Afganistán,  en  el  otro.  Con  esta  expansión  sucede  también  la  de  la  religión  islámica  y  se 
conforma una cultura árabe de gran calidad e impacto en el resto del mundo con grandes avances 

                                                                                 

 

9 Como referencia general al pensamiento filosófico de este autor, el capítulo “Ibn ‘Arabi y su escuela” dentro de la obra 
clásica de Henry Corbin de 1964, Historia de la Filosofía Islámica (Corbin, [2ª ed. trad.] 2000: 563‐571), aunque tampoco 
faltan estudios monográficos sobre lo femenino en Ibn Arabi como el de López Anguita, G. (2010) “El principio femenino 
en los textos cosmológicos del sufí Mujyiddin Ibn Arabí (1165 – 1240)” en Torres, K. (ed.) La mujer musulmana desde la 
traducción a la realidad. Sevilla: Arcibel; Murata, S. (1992) The Tao of Islam. A Sourcebook on Gender Relationships in 
Islamic Thought. Nueva York: New York University Press. 
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en ciencia, medicina, agricultura, comercio, etc., situación que contrasta claramente con la que se 
produce durante la Alta Edad Media en Europa tras el colapso del Imperio Romano. 

Sin embargo, a mediados del s. XIII, el califato abasí es conquistado por los mongoles y la institución 
que gobernaba estos territorios colapsa y se sucede una época convulsa con diferentes poderes de 
ámbito  geográfico más  reducido.  Sin  embargo,  en  ese mismo  siglo  se  fundará  en  Anatolia  una 
pequeña entidad política que estará llamada a construir la hegemonía en la región hasta el s. XIX, el 
imperio otomano.  

Por otro lado, durante este periodo y fundamentalmente más entrada la Edad Moderna el islam se 
extenderá a territorios fuera del mundo árabe, en Asia Central, África, así como en el subcontinente 
indio  e  incluso  el  Lejano  Oriente.  En  este  periodo  se  fundarán  imperios  en  Asia  Central  y  el 
subcontinente indio cuya religión de estado será el islam, produciéndose un interesante dialogismo 
entre las instituciones previas autóctonas y la configuración de estas nuevas sociedades.  

4.1. El Imperio Otomano hasta el s. XVIII  

Los  orígenes  del  Imperio  Otomano  se  remontan  a  1299,  en  ese  entonces  su  territorio  ocupa 
solamente un pequeño principado situado al suroeste del actual Estambul, que irá paulatinamente 
conquistando territorios al Imperio Bizantino tanto en Anatolia como en los Balcanes. No será hasta 
la conquista de Constantinopla en 1543, desde entonces Estambul, cuando empiece su mayor auge 
que tendrá lugar en el s. XVI y será cuando alcance su mayor extensión, controlando gran parte del 
Norte de África, del Oriente Próximo y los Balcanes.  

En  cuanto  a  la  diversidad  sexual  y  de  género  en  este  periodo  histórico,  hay  estudios  sobre  la 
situación en la Edad Media, con especial foco en los eunucos, de variada tipología y función social o 
el concubinato (El‐Azhari, 2019), así como la homosexualidad en el espacio temporal que transcurre 
hasta el final de la Edad Moderna (El‐Rouayheb, 2005).  

Asimismo, durante sobre el periodo previo a su expansión por el Norte de África, existen trabajos 
sobre  cuestiones  relacionadas  con  la  diversidad  sexual  y  de  género  en  territorios  que, 
posteriormente, quedarán incluidos en él, como, por ejemplo, Egipto, donde el poder otomano se 
impone en el siglo XVI10. 

El sultanato mameluco gobierna este territorio desde 1250 hasta su conquista por los otomanos en 
1517.  Durante  la  época mameluca,  el  homoerotismo  aparece  también  en  la  literatura  (Murray, 
1997a, en español existen varios trabajos monográficos: Shafik, 2020; Lucena Romero 2021).  

La vasta extensión del imperio dará lugar a una sociedad cosmopolita, pero el aumento poblacional 
que conlleva su expansión tendrá una contrapartida, un debilitamiento del poder central. De este 
modo,  a partir  de mediados del  s.  XVI,  el  Imperio Otomano entra  en una etapa de decadencia, 
favorecida por la desmembración del ejército hasta entonces conformado fundamentalmente por 
el cuerpo de jenízaros, soldados profesionales obligados a mantenerse célibes, así como por una 
serie  de  sultanes  que  sucumben  a  las  intrigas  palaciegas  y  a  la  corrupción  instaurada  en  la 
administración.  

                                                                                 

 

10 Hasta entonces, Egipto había sido  independiente del califato abasí de Bagdad desde mediados del siglo  IX bajo  la 
dinastía tuluní y se convirtió, posteriormente, en el epicentro del califato fatimí tras la fundación de El Cairo en 969. El 
califato fatimí, de rito chií y fundado en Mahdía (Túnez) en 916 d.C., ocupaba el Norte de África y sucumbió ante dos 
entidades políticas: los almohades, en la región occidental, y los ayubíes, en la región oriental. La dinastía ayubí, fundada 
por Saladino, integra, de nuevo, a Egipto en la órbita del califato abasí, ya que los ayubíes gozaban de cierta autonomía. 
Con todo, Egipto será el último reducto de este califato abasí, cuando Bagdad sea conquistada por  los mongoles en 
1257, pero será gobernado por otro régimen, el sultanato mameluco. 
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Esta  conjunción  de  factores  favorece  que  los  gobernantes  locales  de  los  diferentes  territorios 
obtengan un mayor grado de autonomía y en otros la pérdida del control y poder sobre los mismos. 
El primer caso será el sistema conocido como beylicato, que favorecerá la independencia a lo largo 
del XVIII y XIX de algunos territorios, como, por ejemplo, ocurre durante el Beylicato de Túnez (1705‐
1881). La reforma y el restablecimiento del poder político otomano se llevará a cabo en los siglos 
XVIII y XIX y será tratado, en detalle, en el capítulo quinto.   

4.2. Otras realidades de diversidad de género y sexualidad no normativa en los imperios islámicos 
modernos  

Como se indicó previamente, tras las conquistas islámicas, la fe musulmana se expande más allá de 
las fronteras del mundo árabe. La intersección entre las culturas nativas y la dominación musulmana 
deja entrever una cierta permisibilidad del  islam hacia  realidades de género no binario en otros 
territorios, fuera del contexto árabe, donde se impone un poder musulmán. Ilustramos aquí esta 
siuación con tres casos: hijra en India, burrnesh en Albania y bacha bazi en Afganistán. 

El subcontinente indio, tiene dos periodos de dominación musulmana: el sultanato de Delhi (ss. XIII‐
XVI)  y  el  imperio mogol  (s.  XVI‐XIX),  durante  los  cuales  parece  que  estas  personas  gozaban  de 
aceptación social, podían poseer bienes y desempeñar ualquier cargo. De este modo, Iyer esboza la 
relación entre hijra y la sociedad islámica moderna: “The word hijra is believed to be an Urdu term 
and  suggests  that hijra  culture  and  identity  evolved during  the Delhi  Sultanate  and  the Mughal 
Empire in India where eunuchs served as confidants, political advisors, and guardians of the harem” 
(Iyer, 2009: 241).  

Es más, en relación al presente artículo, es de interés indicar que, como recoge la autora: “hijras 
identify themselves as Islamic and many perform the hajj to Mecca and assume Muslim names. They 
also worship at the tombs of Muslim mystics along with the other Indian Muslims and celebrate 
Islamic  holidays.  However,  hijras  also mantain  Hindu  practices”  (Iyer,  2009:  241).  Sin  embargo, 
también hay otros  estudios  que  sugieren que  es  posible  que,  en  ciertos momentos  históricos  y 
también bajo  la égida  islámica,  hubiera  temor ante estas personas  y diferencias en  cuanto a  su 
tratamiento y consideración al no encajar en el patrón binario islámico (Mposo, 2017: 50‐51). 

La  llegada  de  la  colonización  británica,  periodo  conocido  como  Rāj  (1848  –  1947),  impone  el 
paradigma binario de género y condena a la exclusión social a quien está fuera de él, lo que está en 
relación  con  el  mundo  de  la  prostitución.  Con  la  Independencia  del  Reino  Unido  (1947)  y  la 
instauración  de  la  actual  República  de  India  (1950),  la  situación  tardó  en  mejorar,  ya  que  el 
reconocimiento legal de hijra no llegó hasta 2014, así como la despenalización de la homosexualidad 
en 2018.  

Otra realidad que conlleva un cambio en los roles e incluso la expresión de género se encuentra en 
Albania11, donde burrnesh,  también  llamadas virgjeneshtë o  “vírgenes  juradas”  son mujeres que 
juran mantener  su  virginidad  ante  la  comunidad  y,  por  ello,  pueden  ejercer  en  sociedad  como 
varones. Es decir, el celibato se pone como condición para poder realizar un cambio en los roles de 
género que, además, también suele ir asociada por una estética más masculinizada. Esta forma de 
vida de las “vírgenes juradas” parece haberse mantenido, aunque la mayoría de noticias sobre ellas 
provenga de descripciones antropológicas del s. XX, si bien es cierto que recientemente han sido 

                                                                                 

 

11 La relación de este país balcánico con el mundo arabo‐islámico viene dada porque entre los siglos XIV y XX formo 
parte del  Imperio Otomano,  del que  se  independizó en 1912.  Es más,  los  procesos de  islamización de Albania  que 
tuvieron  lugar  fundamentalmente  entre  los  siglos  XVII  y  XVIII  triunfaron  de  tal manera  que  hoy  en  día  la  religión 
mayoritaria entre la población albanesa sigue siendo el islam. 
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objeto de varios estudios (Grémaux, 1996; Dickemann, 1997; Mislevska, 2005, etc.). Actualmente, 
son una forma de vida en desaparición.  

En  otro  orden,  debe  tenerse  en  cuenta  prácticas  de  sexualidad  no  normativa  incluidas  en  este 
apartado por tratarse de prácticas entre personas del mismo sexo. Este es el caso, por ejemplo, de 
lo bacha bazi, los “niños cantores”, una realidad aún presente en algunas zonas de Asia Central, que 
entronca con la figura del Ganimedes griego. Se trata de menores que bailan y cantan para otros 
hombres y, a menudo, son tratados como esclavos, ya que representan un símbolo de estatus y 
poder. El mundo occidental conoció esta realidad a través de la literatura de viajes del XIX, en este 
caso concreto de Eugene Schuyler (1876: 132‐3), así como a través de los trabajos etnográficos de 
fotografía que llevó a cabo la administración rusa al tomar el control de esta parte de Asia Central a 
mediados del XIX, como por ejemplo algunas fotografías de grupos de bacha bazi que se encuentran 
en el Turkestan Album comisionado por Konstantin Petrovich von Kaufman (1818 – 1882)12.  

En la actualidad aún se conservan en ciertas en áreas de Afganistán y el noroeste de Pakistán como 
pueden  atestiguar  varios  trabajos  de  campo  realizados  recientemente  (por  ejemplo,  desde  un 
enfoque  antropológico  y  de  la  salud:  Lind  van Wijngaarden,  J.W.  y  Rani,  B.  2011,  o  desde  una 
perspectiva legalista: Jones, S. V., 2015). La situación actual, pese a ser una práctica penada tanto 
por el islam como por la legislación afgana, aparece en la ficción literaria, por ejemplo, en la novela 
de Khaled Hosseini, Cometas en el cielo (2003, [trad. 2004]) y, del mismo modo, también atrajo la 
atención de documentaristas, como se mostró, entre otros, en el documental The Dancing Boys of 
Afghanistan (Quraishi, 2010).  

5  De la modernizacion del imperio otomano a la legislacion contemporanea 

A mediados del siglo XIX, los sultanos otomanos llevan a cabo una serie de reformas en el seno de 
la administración imperial que obedecen a un intento de modernización y secularización siguiendo 
los  postulados  de  la  Ilustración  europea.  El  interés  en  este  periodo  concreto  de  la  historia  del 
Imperio Otomano trasciende el hecho de las manifestaciones concretas que permiten trazar una 
historia social y obedece, más bien, al cambio sustancial de régimen. En este sentido, los cambios y 
reformas que se introducen repercuten en el trato y consideración que reciben las relaciones entre 
personas del mismo sexo, como se verá con más detalle en el primer epígrafe de este apartado. En 
consecuencia, la inclusión o no de la homosexualidad en los códigos penales de los diferentes países 
árabes y las vías para justificar su inclusión en ellos ocupan el segundo apartado, mientras que en el 
tercero  se  ofrece  una  panorámica  general  de  la  situación  actual  sobre  la  legislación  sobre  la 
homosexualidad.  

5.1. El tránsito hacia la Modernidad: el periodo de Tanẓīmāt (1839 – 1876) y sus consecuencias en 
el área de influencia otomana. 

El  Imperio Otomano fue un estado multiétnico y multi‐confesional, que ocupó gran parte de  los 
territorios de Europa Oriental, Norte de África y Oriente Próximo. Tras el periodo de esplendor, el 
Imperio entra en decadencia a lo largo de los s. XVII y XVIII, un periodo de fragmentación y concesión 
de autonomía a la mayoría de territorios que lo conformaban.  

A mediados del s. XIX se inicia un proceso de reforma de su estructura imperial que funda las bases 
del Estado otomano moderno: es el periodo conocido como Tanẓīmāt (1839 – 1876). El objetivo es 
modernizar  y  secularizar  el  Estado.  De  este  modo,  entre  otras  medidas,  se  adopta  el  Código 

                                                                                 

 

12 Disponible el álbum en la World Digital Library: https://www.wdl.org/en/item/10829/ 
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Napoleónico de Comercio (1850), se  lleva a cabo la abolición de impuesto de capitación para no 
musulmanes y, posteriormente, se adopta el Código Penal Francés (1858). 

A partir de entonces se sucede una serie de cambios fundamentales: por una parte, la asunción del 
modelo de Estado Moderno que, en Occidente, conlleva la paulatina distinción y disociación entre 
pecado y delito; por otra, una reorganización de la jurisprudencia religiosa y los marcos de poder 
moral de la cultura islámica a esta nueva forma de organización estatal. La adopción del marco legal 
napoleónico,  en  concreto  del  Código  Penal  Francés,  que  no  contemplaba  las  relaciones  entre 
personas del mismo sexo, supone que se replique esta situación en el Imperio Otomano, es decir, a 
partir  de  1858  las  relaciones  sexuales  entre  personas  del  mismo  sexo,  a  priori,  quedan 
despenalizadas en arreglo a un vacío legal. Del mismo modo, entre los siglos XVI y XVIII desde los 
estudios culturales se ha tratado el cambio que produce en el discurso sexual (Ze’vi, 2006) y también 
existen monográficos  sobre  esta  época,  por  ejemplo,  sobre  la  homosexualidad  en  el  siglo  XVIII 
(Muray, 2007) o sobre los músicos profesionales afeminados de acuerdo con las fuentes de la poesía 
cortesana otomana y la música de los siglos XVIII y XIX (Klebe, 2005). 

El  Imperio Otomano será derrocado en 1922. Kemal Atatürk  instaura  la República de Turquía en 
1923, siguiendo el modelo europeo moderno de república laica como referencia.  

5.2. Legislación contemporánea sobre orientación sexual 

La  legislación sobre  la homosexualidad en el mundo  islámico puede tener dos bases  jurídicas:  la 
doctrina  legal o  la doctrina religiosa. En cuanto  la doctrina  legal,  la  introducción de  las prácticas 
sexuales  entre  dos  personas  del  mismo  sexo  en  el  canon  jurídico,  se  produce  en  base  a  la 
colonización europea o durante el desarrollo de un marco jurídico nacional posterior, a imitación de 
los países occidentales. En cuanto a la condena religiosa, la consideración cambia según escuela de 
derecho islámico (Rowson, 2012) y, aunque es frecuente la asociación de la población homosexual 
con el pueblo de Lūṭ (Lot), no faltan voces en la actualidad que reclamen nuevas interpretaciones 
del islam (Farhat Othman, 2014; Olfa Youssef, 2008).  

La  introducción  de  la  homosexualidad  como  delito  en  los  códigos  penales  se  lleva  a  cabo  de 
diferente  forma en  función de  la historia concreta de cada país, pero se puede sistematizar con 
arreglo a la motivación que subyace a la recogida como delito en el código penal. De este modo, el 
origen de la sanción puede producirse en base a: a) la doctrina legal, en general, un código legislativo 
de la época colonial (finales del XIX y primera mitad del s. XX) o b), en base a la doctrina religiosa.  

En cuanto al primer caso, la penalización por introducción de un código legislativo colonial se puede 
ejemplificar  con  varios  casos  paradigmáticos,  como  es  el  de  Túnez,  donde  el  Código  Penal  del 
Protectorado  francés de 1913  se mantiene vigente hasta hoy,  y  figura en  su versión  francesa  la 
“sodomía”,  mientras  que  en  la  árabe  se  explicitan  la  homosexualidad  tanto  masculina  como 
femenina. Lo cierto es que, tras la independencia del país en 1956, el artículo 235 no fue aplicado 
durante los mandatos presidenciales ni de Habib Bourghiba (1957 – 1987) ni Zine el‐Abidine Ben Ali 
(1987  –  2011),  pero  sí  tras  la  Revolución  2011,  lo  que  en  los  cuatro  años  siguientes  significó  el 
arresto, por esta causa, de al menos cuatrocientas personas y continúa actualmente.  

Asimismo, en Irak, desde 1918, se instaura el Código penal propio del Mandato británico hasta su 
renovación 1969, donde no se no explicita nada sobre la homosexualidad. Sin embargo, los años 
1980  y  1990  son  de  represión  hacia  las  personas  homosexuales,  llegando  a  instaurarse  la  pena 
capital en 2001. Tras la invasión estadounidense de 2003, y aunque se retoma el Código Penal de 
1969, actualmente la homosexualidad sigue siendo condenada.  

Por último, el ejemplo quizá más paradigmático sea el de Gaza, donde el Código penal del Mandato 
Británico sigue aún vigente desde 1936 y por ende se mantiene la sanción de las relaciones entre 
personas del mismo sexo. 
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En relación a la sanción por doctrina religiosa, la penalización de la homosexualidad se realiza por 
aplicación  estricta  de  la  legislación  islámica  en  dos  países.  Son  Arabia  Saudí,  que  carece  de 
legislación penal codificada y aplica las aleyas referidas al pueblo de Lot de la azora séptima (Q. 7:80‐
81) e Irán, que desde 2013 aplica el código penal islámico. 

5.3. Estado actual de la legislación sobre la homosexualidad en el mundo árabe 

La situación actual en materia de  legislación sobre orientación sexual en  los países árabes sigue 
inclinando  la balanza hacia  la penalización de  las  relaciones entre personas del mismo sexo. Sin 
embargo, la forma de inclusión ha variado y se refieren estas prácticas de otras formas.  

Con  todo,  como  ya  se  ha  dicho,  desde  los  años  60  del  siglo  XX  hay  algunos  países  que  han 
contemplado  su  despenalización.  Además  de  los  casos  expuestos  en  el  apartado  anterior,  la 
penalización de  relaciones  sexuales entre el mismo  sexo en el mundo árabe, de acuerdo  con el 
reciente informe de ILGA (2019), se fue llevando a cabo de manera paulatina, en algunos códigos 
de forma explícita como en Siria  (1949), Kuwait  (1960), Argelia  (1966) Afganistán (1976), Yemen 
(1984) o Emiratos Árabes Unidos (1987).  

La condena se recoge en la legislación bajo otras designaciones, por ejemplo, Libia penaliza el “coito 
ilícito” (1953), Marruecos legisla sobre los “delitos contra natura” y la “obscenidad” (1962), Omán 
incluye  los “delitos  ignominiosos” y “actos eróticos homosexuales o  lésbicos” (1974). Mauritania 
recoge los “actos contra natura” (1984) y Sudán incluye la “sodomía” (1991). Asimismo, en algunos 
casos  se  recurre  a  formas más  veladas,  como  son  los  casos  de  Egipto,  donde  se  integra  en  la 
legislación en 1937, pero no se legisla explícitamente sobre homosexualidad, sino que se emplean 
artículos  referentes  a  “actos  escandalosos”  o  “incitación  al  libertinaje”,  o  de  Catar,  donde  se 
introdujo la homosexualidad como delito en 1971, pero se modificó su legislación al respecto en 
2004. En ese momento, no se despenaliza la sodomía en sí, sino que se criminaliza a “quien incite 
[…] a cometer actos de sodomía o inmoralidad”.  

En otro orden, Líbano recoge la homosexualidad en 1943 en el Código penal, pero desde 2009 los 
tribunales  han  rechazado 4  condenas  sobre  la  homosexualidad.  Esta  situación  sufrió  un  cambio 
considerable en 2014, cuando se arrestó a 27 personas por esta causa.  

En contrapartida, la despenalización de relaciones sexuales entre personas del mismo sexo se llevó 
a cabo en tres países árabes: en Jordania (1951), en el código legal de 1960; en Baréin en 1976, tras 
la derogación del código colonial británico y, más recientemente, en Yibuti en 1995. Con todo, la 
despenalización a nivel legal, no implica una aceptación dentro de la sociedad ni la ausencia de todo 
un imaginario sociocultural que persiste en el estigma de las personas LGTBIQ+. 

6  Encuentro entre el pensamiento musulmán y el occidental contemporáneo: un 
islam queer 

El acercamiento del pensamiento islámico a la teoría crítica no es nuevo ni siquiera en las sociedades 
árabes, donde el desarrollo del movimiento feminista se remonta a los principios del siglo XX, siendo 
quizá  las figuras más conocidas  las que conformaron el feminismo egipcio en esa época (Ruiz de 
Almodóvar Sel, 1989). El desarrollo del movimiento feminista no reducirá su impacto ni su crítica 
exclusivamente  al  pensamiento  islámico,  asumiendo  algunas  de  las  corrientes  unos  postulados 
secularistas y haciendo una crítica de la relación entre religión y Estado (Karam, 1998; Al‐Ali, 2000).  

De  forma  análoga  a  la  evolución  de  los  estudios  feministas  en  Occidente,  la  crítica  feminista 
ahondará, posteriormente, en la historia de las mujeres en las sociedades musulmanas, así como en 
las  raíces  históricas  de  la  problemática  de  género  en  estas  sociedades  (Mernissi,  1987;  Ahmed, 
1992)  y,  del mismo modo,  la  transversalidad de  género alcanza  a  la hermeneútica  islámica,  sea 
desde una aproximación ligada a la justicia social, entendida como igualdad de clase, raza y género 
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(Wadud, 1995) o más directamente relacionada con la propia exégesis del texto sagrado (Wadud, 
1999 y 2013; Ali, 2015).  

La  teoría  crítica  postfeminista  alcanza  también  su  desarrollo  y,  de  este  modo,  los  retos  y  los 
conflictos conceptuales que suponen  la construcción de  identidades sexogenéricas disidentes en 
contextos musulmanes ocupan un nuevo espacio dentro de la teoría crítica y otros espacios de la 
academia (Musić, 2003). De este modo, se llevan a cabo estudios sobre la cuestión homosexual (Siraj 
al‐Haqq Kugle, 2006). Sin embargo, estos acercamientos no se limitan a esta cuestión, abordando 
en algunos casos el  conjunto del marco  teórico posmoderno y  su  relación con el  islam  (Ahmed, 
2013).  No  faltan  tampoco  abordajes  de  la  problemática  que  se  genera  en  este  cruce  entre  la 
interpretación  religiosa  y  la  diversidad  sexual  y  de  género desde  la  interseccionalidad  (Rahman, 
2010) o desde el marco del conflicto religión – secularismo – aceptación (Mahomed, 2016). Más 
aún, recientemente, se ha llevado a cabo una de las revisiones más completas de la epistemología 
queer musulmana desde una perspectiva anarquista (Abdou y Veneuse, 2019). 

Este desenvolvimiento de  la  teoría posfeminista  repercute  también,  como no podía  ser de otro 
modo,  en  la  hermenéutica  y  la  exégesis  coránica  y,  por  tanto,  en  la  consideración  de  aquellos 
aspectos relacionados con la diversidad sexual y de género en el texto sagrado (Siraj al‐Haqq Kugle, 
2016), planteándose la posibilidad de entender los textos islámicos como fuente de aceptación de 
la diversidad sexual y de género (Hendricks, 2010), atendiendo a  las sentencias  jurídicas sunníes 
(fatwas)  relacionadas  con  la  transexualidad  y  las  cirugías  reasignación  de  sexo  (Tolino,  2017)  e, 
incluso, contemplando la posibilidad teológica islámica de un tercer género (Alipour, 2017).  

La cristalización de estas identidades musulmanas es de cariz muy heterogéneo (Siraj al‐Haqq Kugle, 
2010 y 2014, Rahman, 2014), por lo que no debe extrañar la cantidad de factores a tener en cuenta 
para un estudio riguroso, ya que no abarcan sólo el contexto geográfico (mundo árabo‐islámico vs. 
sociedades occidentales), el origen (nacional vs.  inmigrante y dentro de esta categoría el tipo de 
inmigración: inmigrantes de segunda o tercera generación vs. refugiados), la socialización, el grado 
de islamización del medio tanto familiar como social, el nivel económico, el acceso a la educación y 
al  conocimiento  de  fuentes  que  permitan  una  vivencia  de  este  islam  menos  ortodoxo,  lo  que 
redunda  en  el  peso  de  la  interseccionalidad  en  los  procesos  de  construcción  de  ese  tipo  de 
identidades. Por ello, gran parte de los trabajos que se realizan sobre estos grupos poblacionales 
son  monográficos  y  tratan  la  configuración  de  estas  identidades  en  territorios  concretos.  En 
consecuencia, son diferentes los resultados de las investigaciones llevadas a cabo sobre contextos 
localizados dentro del mundo araboislámico ‐por ejemplo, sobre las identidades musulmanas queer 
en  Marruecos  (Sterel,  2018)‐  a  los  hallados  en  contextos  de  diáspora  ‐por  ejemplo,  sobre 
comunidades musulmanas en el mundo occidental, como pueden ser aquellos que versan sobre la 
emigración sudasiática musulmana en Australia  (Abraham, 2009) o en Gran Bretaña  (Yip, 2004), 
sobre la construcción identitaria de gays musulmanes progresistas en Estados Unidos (Minwalla et 
alii, 2005)‐ o sobre  la gestión de una ciudadanía sexualmente disidente y musulmana desde una 
perspectiva femenina (Yip, 2008).  

Con  todo,  estas  nuevas  perspectivas  no  se  han  quedado  exclusivamente  en  aportes  teóricos  o, 
desde  la  academia  en  el  estudio  de  la  configuración  de  identidades  de  grupos  poblacionales 
concretos, sino que también se han materializado en prácticas sociales concretas. Este es el caso del 
matrimonio islámico entre personas del mismo sexo al que también se ha dado cabida dentro de la 
legislación islámica (Hendricks, 2008; El Menhayi, 2012; Jahangir y Abdullatif, 2016).  

De este modo, se han logrado algunos éxitos como la celebración del primer matrimonio islámico, 
del que se  tiene constancia a nivel público, entre personas del mismo sexo en una mezquita de 
Sudáfrica en 2012, oficiada por el imam y activista por los derechos de las personas LGBTIQ de origen 
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argelino Ludovic Zahed. La repercusión fue tal que se continúan llevando a cabo este tipo de uniones 
en mezquitas en otros países como Francia desde 201313.  

La  encarnación  de  esta  intersección  no  solo  se  da  en  estas  prácticas  sociales,  sino  que  además 
surgen  desde  hace  unas  décadas  colectivos  de  musulmanes  LGBTIQ+,  fundamentalmente  en 
Occidente, como en España es el más reciente caso de la red Nasij, colectivo nacido en Barcelona14. 

7  Identidades LGTBIQ+ en el mundo árabe hoy en día  

Las  identidades  LGTBIQ+  en  el Mundo  Árabe  pueden  ser  tratadas  desde  varias  perspectivas:  la 
encarnación  individual  de  estas  identidades  y  la  vehiculación  de  sus  derechos,  así  como  la 
representación social de la diversidad sexual y de género en diferentes manifestaciones culturales. 
Del mismo modo, no se podría dejar de lado en este apartado el posicionamiento de las instituciones 
ante  las  mismas,  dada  la  situación  de  subalternidad  de  las  personas  LGTBIQ+  con  la  que  son 
conniventes de diferentes formas, por ejemplo, negando su existencia, sosteniendo que se trata de 
una  enfermedad,  de  una  importación  occidental  o  promoviendo  y  perpetuando  una  legislación 
hostil hacia estas personas. 

7.1.  Encarnación  de  identidades  LGTBIQ+  y  la  vehiculación  de movimientos  de  defensa  de  sus 
derechos  

Las siglas de lesbianas, gays, transexuales, bisexuales, intersexuales, queer y otros (+) suponen la 
condensación  en  identidades  culturales  que  permitieron  la  vehiculación  de  movimientos  de 
reivindicación de derechos, fundamentalmente a partir de la segunda mitad del siglo XX en el mundo 
occidental.  

En este  sentido,  la  asunción de una  identidad que  se englobe dentro de  las  siglas  LGBTIQ+  y  la 
enunciación de sus discursos a nivel individual y grupal conlleva la representación de identidades 
colectivas y la vindicación de derechos.  

Desde la crítica poscolonial, se plantea el problema que surge ante la asunción de estas identidades 
políticas, que se pueden entender como un sistema importado de occidente, argumento del que se 
apropian incluso instituciones que niegan la presencia de población LGTBIQ+ en el mundo árabe. La 
crítica poscolonial, heredera de los trabajos de Edward Said, no niega que haya habido diversidad 
sexual y de género,  sino que  la conceptualización hecha desde  los estudios de género obvia  los 
sistemas autóctonos (Massad, 2007). Todo ello redunda, por tanto, en si se trata de  identidades 
importadas  o  autóctonas.  Del  mismo  modo,  hay  estudios  monográficos  recientes  que  pueden 
centrarse  en  un  contexto  geográfico  y  una  de  las  siglas  que  engloba  la  población  LGTBIQ+,  por 
ejemplo, sobre la situación de la transexualidad en el Irán contemporáneo (Najmabadi, 2014). Sin 
embargo, no debe extrañar la crítica de Massad, ya que debe tenerse en cuenta que gran parte de 
la literatura académica que trata este ámbito desde principios del s. XX, fundamentalmente desde 
la antropología, perpetúa hasta bien entrado el siglo XX los postulados orientalistas, que a su vez 
continúan un enfoque colonialista en las descripciones que llevan a cabo, es el caso, por ejemplo, 
del  tratamiento  y  la  conceptualización  hecha,  entre  otros,  del  travestismo  femenino  en  ciertas 
comunidades  del  sur  de  Iraq  (Westphal‐Hellbusch,1956  [trad.  Rose,  1997])  o  la  complejidad 

                                                                                 

 

13https://www.saphirnews.com/Un‐mariage‐homosexuel‐entre‐musulmans‐celebre‐a‐Sevran_a14015.html [en línea: 
29‐07‐2021]  

14 Entrevista a uno de sus miembros en 2016: [ttps://www.eldiario.es/sociedad/entrevista_128_3923369.html [en 
línea: 07-08-2021] 
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epistemológica que se advierte en las sucesivas descripciones en los años 70 de janīṯ en Omán como 
homosexuales, prostitutos masculinos o como un tercer género (Murray, 1997b).   

En otro orden, recientes estudios han reflejado la situación y desarrollo de colectivos, asociaciones 
y movimientos en defensa de  los derechos del colectivo LGBTIQ+ en  los países árabes  (Tozcane, 
2017). Asimismo, hemos realizado un análisis de la vehiculación del movimiento de reivindicación y 
el uso de  lenguas extranjeras y vernáculas en  los discursos del ciberactivismo en defensa de  los 
derechos LGTBIQ+, que puede dar cuenta de la multiplicidad de factores implicados en este hecho 
(Rodríguez  Iglesias, 2019b): por una  lado,  la necesidad de aval y protección de entidades supra‐
gubernamentales, generalmente europeas o de corte occidental, y al mismo tiempo de visibilización 
y enunciación de un discurso propio en el propio entorno, que permita romper la estereotipia de 
estigmatización tan presente en el medio sociocultural autóctono.  

En este sentido, desde el propio medio, se han llevado a cabo acciones exo‐grupales, desde otros 
colectivos  que  reivindican  los  derechos  de  estas  personas,  y  endo‐grupales,  es  decir,  desde 
colectivos conformados por personas LGTBIQ+. Un ejemplo de  las primeras  serían  las campañas 
llevadas a cabo desde colectivos de profesionales de la medicina como HELEM (ár. “sueño”) en el 
Líbano  para  la  concienciación  social  sobre  la  despatologización  de  las  personas  LGTBIQ+.  Del 
segundo tipo, de acciones endo‐grupales,  son ejemplo  la creación de colectivos  tunecinos como 
Mawjouddine  (ár.  “presentes”)  o  el  específicamente  lésbico  Chouftouhonna  (ár.  “las  ven”)  o  la 
creación de asociaciones, como es el caso de la asociación tunecina SHAMS (ár. “sol”), la primera 
asociación en defensa de los derechos de las personas LGTBIQ+ legalizada en el mundo árabe en 
2015. 

7.2. Representaciones de la diversidad sexual y de género en las manifestaciones culturales 

La  literatura  contemporánea  comienza  a  introducir  personajes  abiertamente  homosexuales  a 
mediados del  siglo XX,  siendo un pionero Naguib Mahfud en  su obra El  callejón de  los milagros 
(1947)  quien  presenta  un  padre  de  familia  que  mantiene  relaciones  homosexuales  en  baños 
públicos,  temática que  también  recoge en otras de  sus obras  (Matar,  1990).  Posteriormente,  lo 
harán más autores, como Youssef Idris en su obra Abū al‐Riŷāl (“El padre de los hombres”) (1989), 
que ha sido también interpretada como una sátira a la figura de Abdel Gamal Nasser.  

La  representación  en  la  literatura  del  amor  entre  mujeres  en  la  literatura  contemporánea  (Al‐
Samma, 2008) aparece más tarde. Así, la primera novela es la de la autora libanesa Imen Mansur 
Ana hiya enti  (2000). Del mismo modo,  la primera protagonista transexual de una novela será  la 
autobiografía de la argelina Randa, ficcionalizada y editada por el editor libanés Hatem Saqiat (coa.), 
Muḏakkirat Randa al‐Trans (2010) (“Memorias de la transexual Randa”).  

Con todo, debe tenerse en cuenta el peso y la influencia de la colonización en el nacimiento de una 
Literatura Árabe LGBTIQ+, ya que desde la homosexualidad ha sido tratada en otras  lenguas por 
autoras y autores de este origen como por ejemplo los escritores marroquíes que escriben en lengua 
francesa Rachid O., cuya identidad sigue oculta, Abdella Taïa o Fátima Daas. 

En  el  cine,  las  narrativas  de  las  disidencias  sexuales  y  de  género  en  Oriente  Próximo  también 
empiezan  a  tener  cabida  (Beirne  y  Habib,  2012),  siendo  una  de  las  primeras  apariciones  de  la 
homosexualidad la ofrece el director tunecino Nouri Bouzid, en su película Rīḥ al‐Sadd (1986) (ár. El 
hombre  de  cenizas/  lit.:  El  aire  de  las  cenizas).  De  interés,  son  también  trabajos  sobre  la 
homosexualidad en el cine egipcio (Menicuci, 1998) y el análisis de la tensión que se produce en la 
pantalla entre esta y el colonialismo (Hassan, 2002). 

La  producción  y  reproducción  de  películas  que  expongan  temática  LGBTIQ+  sigue  siendo  una 
actividad que se mantiene, sea con posturas moralistas para el gran público, como por ejemplo en 
El Edificio Yacubián (2006), adaptación de la novela homónima del egipcio Ala Al‐Aswani (2002), o 
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bien mediante  la producción subversiva. Por ejemplo, un cortometraje sobre travestis  tunecinos 
ganó el Festival de Cine Franco‐alemán de Túnez (2016). En cuanto a la reproducción de este tipo 
de cine, si bien a pequeña escala, lo cierto es que empieza a haber Festivales de Cine LGBTIQ+, como 
puede  ser  el  Festival  de  Cinéma  Queer  de  Mawjouddine,  celebrado  en  2018,  en  2019  y 
previsiblemente en 2021.  

7.3. Posicionamiento desde las instituciones  

Una de las principales problemáticas derivadas de todo lo expuesto anteriormente es la posición 
que  mantienen  muchas  instituciones,  así  como  muchas  autoridades  políticas  que 
fundamentalmente niegan de  la existencia de  la población LGBTIQ+ en  sus países,  indicando en 
algunos casos que se trata de un fenómeno de importación occidental. Así, la interacción entre el 
derecho internacional y las legislaciones islámicas conlleva una serie de tensiones (Vakulenko, 2007; 
Waites, 2009). 

En el este sentido, más allá de hacer un estudio detallado y riguroso sobre estos casos, sirva de 
ejemplo el rechazo de la Organización de la Conferencia Islámica (hoy en día “para la Cooperación 
Islámica”) a la Declaración sobre orientación sexual e identidad de género de 2007 de la Organización 
de Naciones Unidas. Este rechazo conllevó además la firma de una declaración contraria (54 países 
firmantes) ante el peligro de normalización y legitimación de “actos deplorables”.  

8  Conclusiones  

El  cruce  entre  los  estudios  LGBTIQ+  y  los  estudios  árabes  e  islámicos  es  un  campo  de  estudio 
interseccional  en  pleno  auge.  Si  bien  la  categoría  LGBTIQ+  está  motivada  por  una  serie  de 
acontecimientos y sucesos históricos vinculados al mundo occidental contemporáneo, lo cierto es 
que la diversidad sexual y de género ha estado presente en el mundo árabe e islámico, como en el 
resto de sociedades, desde sus orígenes. Prueba de ello son los testimonios literarios que se recogen 
sobre homoerotismo y  prácticas  sexuales  entre personas del mismo  sexo desde  la  literatura de 
época preislámica, la tolerancia a la fluidez en la expresión de género en ciertos contextos como los 
harenes o a expresiones de género no binarias que existían previamente en territorios bajo égida 
islámica tras la expansión del islam hacia India o el Extremo Oriente. Del mismo modo, la presencia 
de la diversidad sexual y de género trasciende la literatura y se rastrea desde ámbitos tan dispares 
como  la  legislación medieval  islámica,  que  incluso  promulga  doctrina  sobre  cuestiones  como  la 
intergenitalidad, o la mística. 

El  cambio  hacia  una  sociedad  moderna  en  el  contexto  arabo‐islámico  es  promovido 
fundamentalmente por una serie de reformas llevadas a cabo por el gobierno otomano en el siglo 
XIX,  lo que conlleva que  se desarrollen  sistemas  legales a  imitación de  los  regímenes modernos 
occidentales. Aunque en un principio la homosexualidad queda fuera de estos, dado que el modelo 
napoleónico del que bebe el modelo otomano tampoco la contemplaba, a lo largo del siglo XX se 
fue  incluyendo  en  las  diferentes  legislaciones,  ya  fuera  recurriendo  a  una  justificación  religiosa 
basada  en  una  interpretación  específica  del  Corán  o  bien,  mediante  una  justificación  legal 
sustentada en los posteriores códigos introducidos por el aparato colonial, fuera francés o británico. 
Con  todo,  una  minoría  de  países  de  este  ámbito  geográfico  han  despenalizado  las  relaciones 
sexuales entre persona del mismo sexo.  

Actualmente la persecución de carácter legal y la sanción religiosa conviven con la emergencia de 
movimientos  sociales  y  referentes  culturales  LGBTIQ+  en  el  Mundo  Árabe,  donde  las 
representaciones sociales se producen, ya sea de manera más o menos clandestina, y se refleja en 
la literatura, el cine o la música. En este sentido es importante destacar el diálogo que se da, desde 
hace más de un siglo entre la teoría crítica, en un principio fundamentalmente desde el feminismo, 
y  la  exégesis  coránica,  pues  la  evolución de  este  diálogo ha  supuesto  el  surgimiento de nuevas 
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interpretaciones,  abarcando  incluso  la  teoría  queer.  Es  más,  esta  nueva  exégesis  ha  tenido  un 
impacto significativo entre algunas comunidades musulmanas, tanto dentro como fuera del Mundo 
Árabe,  llegando  como  se ha  visto  a  la  celebración de matrimonios  islámicos entre personas del 
mismo sexo en época reciente. 
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