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Resumen: Hablar de islamofobia hacia comunidades negras africanas y
afrodescendientes es dificil de abordar debido al orientalismo y a procesos
de estereotipaciéon de lo que concibe el ser musulman, asi como la racializa-
cién de un estatus espiritual. Esta percepcion negativa y reduccionista del
islam y de los musulmanes como un ente monolito y homogeneo, refuerza y
configura dindmicas de poder. En el estado espaniol, el orientalismo reduce
a la persona musulmana bajo el sujeto “moro”, racializando una identidad
religiosa desde el miedo y el terror desde unas raices histéricas y estruc-
turales, propiciando un sefialamiento social racista que vigila y persigue.
Esto ha invisibilizado a otras comunidades que también son objeto de la is-
lamofobia y no entran en los canones de la otredad de lo “moro”. Se preten-
de tener una nocién més acertada de la realidad de los musulmanes que
permitird a su vez mejorar la identificacién de la islamofobia en Espania.

Palabras clave: Orientalismo, alteridad, islamofobia, género, invisibili-
dad social, anti- negritud, musulmanes negros

Abstract: Islamophobia towards Black African and Afrodescendent com-
munities is difficult to address due to orientalism and processes of stereo-
typing what is imagined to be a Muslim person as well as the racialisation
of a spiritual status. This negative and reductionist perception of Islam

[1] aisetoukajakeh@gmail.com
[2] jey.dembaga97@gmail.com
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and of Muslims as a homogenous and monolithic entity reinforces and
configures power dynamics. In the Spanish state orientalism reduces the
Muslim person to the ‘Arab’ subject, racialising a religious identity due to
the fear and terror held towards particular historic and structural races,
encouraging a social racist signaling that surveils and follows. This has
erased other communities who also are subject to Islamophobia and who
are not included in the canon of the othering of ‘Arabs’. This article holds
a clearer notion of the reality of Muslims, allowing for an improved identi-
fication of Islamophobia in Spain.

Keywords: Orientalism, otherness, Islamophobia, gender, social erasure,
anti Blackness, Black Muslims

INTRODUCCION

Las identidades que no son percibidas como “tipicas” de un grupo
social, a menudo son borradas del imaginario colectivo. Y si hablamos so-
bre discriminacion religiosa, en este caso del islam, las personas musulma-
nas negro africanas y afrodescendientes no son percibidos como miembros
prototipicos de la comunidad musulmana en Espafia y mucho menos tam-
bién potenciales sujetos de islamofobia.

Los protocolos de prevencién “islamista” o de radicalizacién anti-
terrotista, de acuerdo a las autoras Douhaibi y Amazian (2019), que exa-
minaron los engranajes institucionales que criminalizan la percepcion de
lo “musulman” y como de ligado est4 al racismo anti-moro* moldea la na-
rrativa alterizada y orientalista en Espana; esto propicia a la sospecha de
quienes son los musulmanes y quienes no y a su vez invisibiliza a otras
comunidades. En el caso de la comunidad negro africana y afrodescen-
diente musulmana en Espana, la anti-negritud e islamofobia acompana
también al orientalismo, creando clichés y estereotipos especificos que se
escapa del andlisis del alcance de la islamofobia: la estigmatizacién de la
poblacién senegambiana que practica la actividad econémica de la manta
o el resto de didspora africana proveniente del Africa del Oeste con raices

[3] La Real Academia Espafiola define el “islamismo” como integrismo isldmico. En medios
de comunicacién y en la produccién académica, el término ‘islamista’ hace referencia al “is-
lamismo radical”, el “fundamentalismo islamico” y el “yihadismo”, adquiriendo este concepto
un significado de terror, moldeando el concepto del “terrorista”. Dicho concepto esté ligado a
la islamofobia, propiciando el miedo y disgusto al islam y a los musulmanes.

[4] Amazian, S. (2020): “Es mora PERO es moderna”. Desde el margen. Extraido de https:/
www.desde-elmargen.net/
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étnicas mandé’®, programas de intervencion y prevencién de MGF o de ma-
trimonios concertados/forzados; también hablar de orientalismo y anti-ne-
gritud, se resalta la discriminacién racial hacia la poblacién negra en el
“mundo islamico”, sobre racismo por parte de los musulmanes no negros®,
conversaciones sobre la segregacion racial marcada en la convivencia en
las mezquitas, anadiendo a los islamdfobos de la propia comunidad negra
segin Peucker (2021), descentrando que la comunidad negra africana y
afrodescendiente musulmana no son tnicamente sujetos de afrofobia, de
acuerdo con la Propuesta de Resolucién del Parlamento Europeo sobre los
derechos fundamentales de las personas de ascendencia africana en Euro-
pa’, sino también de islamofobia.

Lo que pretendemos explorar en este articulo, es como el orien-
talismo y la anti-negritud, separando la experiencia del racismo de las
personas musulmanas con raices mandé en el “mundo islamico”, también
afecta en lo que se percibe el ser musulman. La consolidacién de la invi-
sibilizacién social, entre africanidad, negritud e islam, y el resultado de
dichas intersecciones invisibles como se manifiestan desde el racismo y la
islamofobia. Asi mismo, como los engranajes institucionales, que velan por
la seguridad en protocolos de prevencién “islamista” y de radicalizacién
antiterrorista, criminalizan también a esta comunidad, y como conjunta-
mente se manifiesta la islamofobia de género por parte del Estado, desde
la misogynoir e islamofobia.

ORIENTALISMO, AFRICANIDAD Y NEGRITUD: RAICES DE LA
INVISIBILIDAD SOCIAL EN EL ESPANA

El orientalismo surge a partir de la dicotomia que confronta Orien-
te con Occidente, una narrativa que rastrea Edward Said (1978) sobre la
invencién geografica de Oriente Medio, uno de los estudios poscoloniales
sobre la produccién de la otredad. En su obra magna, Said analiza y desen-
trana las dinamicas discursivas que pesan sobre la regién que cominmen-
te se conoce como “Oriente Medio”®. Aunque podemos observar que hay

[5] En Collins Dictionary, define que lo mandé, es un grupo de pueblos o grupos étnicos
presentes en el Africa del Oeste. Incluye a los pueblos malinkés, fulbes, bambaras, soninkés,
wolofs, susus, etcétera. También es una raiz lingiiistica del idioma niger-congo hablado por
estos pueblos._

[6] Iskander, A. (2020) “Anti-Blackness in the Muslim World: Beyond Apologetics and Orien-
talism”. AbuSulayman Center for Global Islamic Studies at George Mason University. Extrai-
do de https:/themaydan.com/

[7] https://www.europarl.europa.eu/doceo/document/B-8-2019-0212 ES.pdf pag 4, punto B.
(2019) Propuesta de resolucién, Parlamento Europeo.

[8] Said habla en su obra Orientalismo (1978), sobre como la creacién de la idea de Oriente
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diferentes espacios que propician estas dindmicas, como serian discursos
politicos, relato periodistico, etc., que fomentan las relaciones desiguales
de poder, emergiendo de esa manera discursos islaméfobos y racistas so-
bre lo que se entiende como “mundo islamico” y las civilizaciones “arabes”.
Lo cierto, es que poco o nada se ha hablado de cémo el propio orientalis-
mo puede afectar a otras comunidades que no son tipicamente percibidas
como musulmanas.

De acuerdo con Mudimbe (1988), hablaba de como se ha creado la
“alteridad” con la invencién de la idea de “Africa”, y como el colonialismo,
al igual que la teoria de la otredad de Said, provoc6é también dindmicas
de poder en el relato del continente africano y el borrado en la psique co-
lectiva el ver dicha zona por regiones. El cémo se ha construido las carac-
teristicas de la africanidad, la creacién de una representaciéon monolitica
del continente, la idea del “primitivismo africano” y de “vida tribal” y las
raices histéricas del concepto de “Africa” desde Grecia, Roma, la Europa
Medieval y la época del “reparto como un pastel”. Se habla de “africanos”,
sin identidad geografica, étnica, indigena, espiritual, entre otras.

La “africanidad” es una otredad, deshumanizada, racializada des-
de la negritud. De hecho, esta idea de “africa negra”, tan impregnada en el
imaginario colectivo, que estos estereotipos raciales / género que impactan
en el propio continente africano, y se reproduce en el relato cientifico in-
ternacional a dia de hoy, impide que las propias personas africanas y de la
diaspora (sobre todo aquellas que han abandonado los postulados negati-
vizados) tengan acceso para visibilizar produccion tedrica situada (Mama,
2007; Dembaga, 2022). De acuerdo a esta otredad racializada, construye
una zona imaginaria en el que el norte de Africa no es africano si no es
negro y a su vez que no hay personas negras en pueblos étnicos en dicho
territorio.

De hecho, “la alteridad africana” de Mudimbe y el “4rabe de oriente
medio” de Said, son complementarios en la percepcién exdtica entre rela-
ciones de poder norte-sur (Mazrui, 1975). Mudimbe sefiala que se ha rein-
ventado la idea de africa histéricamente: como el Africa del Norte formaba
parte del mundo clasico mediterraneo, la parte semitica del continente en
relacién con el desierto del Sahara, la colonizacién y expolio del continente
africano hasta llegar a la actualidad globalizacién y el neocolonialismo.
Said apunta en la creaciéon de lo que se conoce como “Oriente Medio” lo

Medio “es una parte integrante de la civilizacién y de la cultura material europea. El orien-
talismo expresa y representa, desde un punto de vista cultural e incluso ideolégico, esa parte
como un modo de discurso que se apoya en unas instituciones, un vocabulario, unas ensefan-
zas, unas imagenes, unas doctrinas e incluso unas burocracias y estilos coloniales.” El pasado
colonial britanico y francés, en territorios como el antiguo imperio Otomano, Egipto, Argelia y
demads territorios préximos a ellos ha creado el constructo de “Oriente Medio”.
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siguiente: la inclusién de territorios como Argelia y Egipto en la geogra-
fia inventada de Oriente Medio, la representacion y la creacién de clichés
“arabes”, la percepcién de zona misteriosa y peligrosa, los “arabes” como
incivilizados y violentos, y como esa zona imaginaria se concibe la percep-
cién de “mundo islamico”’. Paradéjicamente, ambas teorias de la otredad
hacen que no pueda concebirse la realidad mas alla de la produccién de es-
tereotipos de caracter ideolégico, limitando a lo que se conoce como africa-
no, negro, arabe o musulman; produciendo identidades herméticas que no
pueden ir mas alla de lo que pretende el relato de la otredad para gobernar
y justificar la colonizacién e invasién de ambas zonas inventadas.

Siguiendo con el concepto de la construccion de la alteridad, el cual
resulta ser un elemento fundamental para poder comprender la invisibili-
dad social a la que estan sujetas las poblaciones senegambianas musulma-
nas (como en didspora), quisiéramos hablar de un autor primordial para el
pensamiento de la critica de la anti-negritud: Frantz Fanon (1956).

En su libro “Piel Negra, Mascara Blanca”, Fanon (1956) explicita
que la persona racializada como “negra” est4 situado entre “el ser y no ser”
en tanto que lo “negro” no se entiende sino en contraposiciéon a lo “blan-
co”’. En este sentido, el cuerpo del colonizado debe aprender a comportarse
como el otro (que en este caso seria el blanco o civilizado). Como la inten-
cién que adquiere este comportamiento responde a una Unica manera de
entender la vida, que en este caso seria mirar el mundo a través del ojo del
“blanco”, se justifican los procesos de subordinacién sistematica, que des-
embocan en una dominacién continuada de las personas “colonizadas”. La
persona “negra” cae en una contradiccién interna que sufre al reconocerse
como un problema para la sociedad. Sabe que es visto como algo malo sin
que su esencia de ser humano sea reconocida. Por lo tanto, este hecho es
esencial para entender cémo se formula la racializacién corporal de los
seres humanos.

El cuerpo humano desde que nace esta dotado de intenciones pro-
venientes de un mundo estructurado e ideolégicos. Asi pues, el racismo
crea parametros de inferioridad justificandose en esquemas visibles como
seria el color de la piel. Por otro lado, observamos que el esquema colonial,
proyecta el mundo desde la conciencia “blanca” normativizada sobre cuer-
pos negros. En virtud de ello, la colonizacién se ha instaurado en distintos
cuerpos, no solamente en el del negro. El contexto colonial para Fanon, “se
caracteriza por la dicotomia que inflige al mundo”, una divisién entre los
seres “racionales” y los “irracionales”. A todo aquel que no cumple con los
parametros de la civilizacién propuesta por los colonizadores, se lo iden-
tifica inmediatamente como inferior. Por lo tanto, dicha proyeccion traera
consecuencias inevitables. Es por eso que la representacion de la negritud
y las condiciones socio-histéricas, culturales han llevado al objeto de dicha
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representaciéon de los cuerpos. No hay posibilidad de conocer criticamente
en términos de esquema corporal, porque la representaciéon colonial ha
definido que el concepto de negro exista.

Con estos sujetos construidos que definen al otro desde una posiciéon
de inferioridad y deshumanizacién, ;,cémo se puede concebir la existencia
de una region africana con presencia islamica, que no necesariamente sea
el Norte de Africa, el borrado de la historia del aporte epistemoldgico isla-
mico del Africa del Oeste, la existencia de africanos musulmanes y ademés
que habiten la negritud? El orientalismo, la negritud y la alteridad africa-
na invisibiliza la realidad de dicha existencia, propiciando una invisibili-
zacion social. No solo a nivel global sino a nivel estatal.

En ese sentido, es fundamental comprender como se construye y
opera la narrativa orientalista en Espafia. La otredad ha sido socio-histé-
ricamente construida bajo el sujeto “moro”. En su momento, Said (1978)
apunt6 como Espafia, durante la época de la Inquisicidn, se ha construido
la dicotomia orientalista de lo que se percibe como lo “blanco espaiol”, lo
“morisco”’ y lo “moro”. La presencia de moriscos después de la “Reconquis-
ta” y la “toma de Granada”, con el condicionante de conversién al catoli-
cismo o expulsion por ser musulman, marcé la identidad espafiola actual.
El recuerdo de Al-Andalus y la presencia de musulmanes en la peninsula
llevé a un proceso de “limpieza de sangre” de los moriscos conversos por
no verlos como un Nosotros sino Otros. La “limpieza de sangre” fue uno
de los principios modernos del relato orientalista y su resultado el sujeto
“moro”, como un potenciador enemigo y traidor. La alteridad “mora”, como
una amenaza en las relaciones hispano-marroqui, marcando la identidad
blanca espafiola defensiva (Douhaibi, 2019), ha moldeado la idea de Ma-
rruecos como el monolito espafiol del norte de africa, un universo inven-
tado ajeno al resto de lo que va mas alla del Sahara. La necesidad del bo-
rrado de memoria histérica de la existencia de Al-Andalus, del islam y los
musulmanes en el estado espafiol, lo “moro” era antes de la “Reconquista”
“negro” y en la actualidad “arabe”. Debido a ello, el “moro” no es africano,
es arabe y musulman, el “africano” es exclusivamente negro, arrebatando
ya no unicamente su condicién humana sino también la espiritual, crean-
do una otredad africana alterizada sin identidad en una zona de “no ser”.
Con dicha narrativa, imposibilita que, en el imaginario colectivo, el ser
africano, afrodescendiente, negro y musulméan sea una experiencia de vida
y condicién humana, invisibilizando dichos ejes y provocando una inter-
seccibén invisible®.

[9] La interseccionalidad invisible es un fenémeno que se conoce también como el dilema del
bibliotecario, cuando los limites de las categorizaciones sociales exponen como “[...] el andro-
centrismo, etnocentrismo y heterocentrismo, son tres ideologias de percepcién de un grupo
social que experimenta y alcanza la hegemonia, definiendo un estandar social. De este modo,
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Aunque en la actualidad, esa percepcién de “morolandia” como
“mundo islamico”, sujeto de racismo e islamofobia, lo “moro” ha ido rein-
ventandose y adquiriendo formas de racializacion a lo largo de la histo-
ria. La realidad “mora” ha sido muy juzgada durante siete siglos (Toasi-
je, 2009), en un principio la existencia “mora” era la alteridad africana,
amazighs', africanos “negros” y personas “arabes” llegaron a la peninsula
ibérica. El término “moro” propicié a categorizaciones antes y después de
la “Reconquista”: conceptos como “moros arabes” o “moros turcos”, eran
descritos como mouros brancos (“moros blancos”), mientras que los “ama-
zigs” y el resto de musulmanes africanos se distinguian con frecuencia
como mouros da terra (en portugués ‘moros de la tierra’) o mouros negros
(‘negros moros’). En este sentido, mouro y “moro” también se asociaron con
caracteristicas fenotipicas especificas. Unas caracteristicas como el con-
cepto de “moreno” suscita (Das, N., Melo, J. V., Smith, H. Z., & Working,
L., 2021). La antitesis del musulman “moro”, con el uso de la categoria
de “morisco” para identificar a conversos catélicos, fue otro derivado de
mouro / moro, que buscaba estigmatizar y racializar negativamente a los
descendientes de arabes y amazighs de las comunidades musulmanas de
Al-Andalus (Das et al., 2021).

Dichas categorias historicas, han servido para justificar y preser-
var el sistema de jerarquia racial actual, con mayor sofisticacién mani-
festandose como islamofobia, racismo anti-moro, afrofobia y anti-negritud
en Espana. Esto ha creado rangos desde la alteridad y el orientalismo,
moldeando la concepcién de la persona musulmana y las dindmicas hege-
moénicas de la invisibilizacién social.

Cabe senalar los diferentes elementos que propician esta invisibi-
lidad social a la poblacién con raices mandés y musulmanas del Africa del
Oeste. Como es poco comun (o practicamente nulo) hablar de islamofobia,
racismo e interseccionalidad, mas alla del sujeto conocido como lo “moro”,
en el caso de Espana, las vivencias de este tipo de discriminacién religiosa
en otros colectivos que no sean aquellos que viven sujetos bajo el orienta-
lismo en Espana, ha propiciado que las propias comunidades mandés del
Africa del Oeste y su didspora en el contexto Esparfiol, esten sujetas en
una constante invisibilidad social. Aunque hay diferentes elementos que

no se percibe a determinados grupos sociales como miembros prototipicos de una identidad
constituida. La experiencia de no ser un miembro prototipico de un grupo social, conlleva a
experimentar una invisibilizacién social” (Purdie-Vaughns, 2008).

[10] Las autoras preferimos nombrar al pueblo amazigh que muchas veces es referenciado
como bereberes. Consideramos descolonizar el concepto de bereber debido a su origen alteriza-
do, por como los los visigodos describieron la llegada a la peninsula ibérica de los arabes y la
percepcién de los amazighs como “barbaros” debido a sus rasgos ademaés de forma de batallar
(Lane-Poole, 2012).
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no entraremos a analizar si quisiéramos sefialar diferentes caracteristicas
que han sufrido las comunidades mandés en nuestro contexto. Un claro
ejemplo de ello son los procesos sociohistéricos de las poblaciones Sene-
gambianas y su invisibilizacién. De acuerdo con Iniesta (2009), hay ciertos
argumentos que fomentan esta incomprension del Islam en otras regiones
geograficas para que tengamos en cuenta el islam en otras regiones del
continente. Estos argumentarios se caracterizan con lo siguiente:

Por un lado, un razonamiento de cunio mediterraneo que deduce la
presencia islamica en el sur del Sahara como una conquista militar en al-
gun periodo pasado. Esta percepcion secularmente arraigada en los paises
Europeos del Mediterrane, e incluso en algunos sectores del pensamiento
panafricanista a dia de hoy, han hecho que la presencia de musulmanes en
otras partes del planeta haya sido interpretada como una presencia domi-
nada militarmente. Ademads, las interpretaciones llevadas por miembros
de la administracién colonial ya describian la zona del Africa del Oeste con-
quistada por las armas: primero los “negros” que habian llegado de Asia,
después los “musulmanes” y finalmente los “blancos” en una historia as-
cendente desde los mas “primitivos” hasta la versién mas “evolucionada”.
Y estas explicaciones y otras justificaban la ocupacién del continuamente
y atribuian a los musulmanes un estatus intermedio entre la extranjeriza-
cién civilizada y los negros autéctonos atrasados. También esta dinamica
se explicita al describir la leyenda de cémo los almoravides invadieron el
Imperio de Ghana'!. Esta dicotomia entre lo “4rabe” que seria sinénimo de
ser intrinsecamente musulmén y su antagénico, el soninké como el paga-
no o infiel, en ese sentido, diferentes autoras y autores hacen hincapié en
como este relato cala en el imaginario colectivo invisibilizando a las pro-
pias comunidades africanas musulmanas y sus respectivas di,némicas So-
ciales, politicas y econdémicas que sucedieron en la regién del Africa Oeste,
obviando que los procesos de disolvencia como por ejemplo, el movimiento
almoravide y el pueblo soninké, se dieron por cuestiones naturales (como
la desertizacién del Sahara), conflictos y crisis econdémicos y politicos del
imperio de Ghana y de cémo el movimiento almoravide sucumbieron con-
secuentemente en la desaparecién de estos dos grandes grupos africanos,
con la consolidacién posterior del imperio de Mali o de Sundjata Keita;

[11] Imperio también conocido como Wagadou, datado desde el afio 800 a.c. Fue gobernado
por el pueblo Soninké e histéricamente han tenido contacto con pueblos némadas en el desier-
to del Sahara y el pueblo amazigh. Durante el imperio de Ghana, la capital de Kumbi Saleh,
la ciudad se encontraba dividida entre los que habian tomado contacto con el grupos némadas
Zatana convertidos al islam, y debido a intercambios comerciales con los némadas, algunos
soninkés también se convirtieron al islam, mientras que la otra parte de la ciudad era ani-
mista y creia en un dios pitén llamado Bida . La crisis econémica en el imperio y la divisién
social religiosa permitié al préoximo imperio de Mali, aliado con los almoravides, conquistaron
el imperio de Ghana a principios del siglo XII. (Conrad 2005; Abbou 2022).
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surgiendo a su vez el imperio de los Almohades, origen de lo que hoy cono-
cemos como Marruecos y que se extendié posteriormente hacia el norte del
continente y la Peninsula Ibérica (Iniesta, 2009; Barahona, 2009). Nada
mas lejos de la realidad, esa invasién anclada en el imaginario colectivo
nunca existié.

La irresponsabilidad de trasladar las experiencias militares de una
zona geografica como es el caso del Mediterraneo, con una historia fuer-
temente militarizada, como podemos ver con los diferentes conflictos que
habia entre las polis griegas con el Imperio Persa, consecuentemente las
guerras del Imperio Romano para afianzar su poder militar en el Medite-
rraneo (como es el caso de las guerras Punicas contra el reino cartaginés),
los propios conflictos bélicos en la Edad Media, nos explican que poco o
nada tiene que ver el islam este hecho. Es més, estos sucesos histéricos
nos explican que para que los diferentes sistemas politicos que existian
pudieran consolidar su poder en la zona tenian que estar fuertemente mili-
tarizados (Iniesta, 2009). De esta manera, atribuir al islam como culpable
de los ataques a sistemas politicos y sociales negroafricanos en realidad
cumple una doble funcién social: relatar la historia de las poblaciones del
Africa del Oeste en una succesion de conquistas extranjeras, arrebatando
a estas mismas su capacidad de agencia y convirtiéndolos en agentes pa-
sivos de su propia historia y ademads, instaura la falsa percepciéon de que
el islam es ajeno al “mundo africano”. Y si esos atacantes eran fenotipica-
mente “blancos” entonces desde la extranjerizaciéon quedaba consolidado
(Iniesta, 2009; Barahonda, 2009) . Si no, ;/qué sentido tiene hablar de la
divisién del Norte de Africa y el resto de regiones del continente cuando
esa realidad no existi6?

La zona del Africa del Oeste, en concreto la zona del Sahel, tienen
fuertes relaciones histéricas con la peninsula arabiga y como se han crea-
do lazos con los flujos migratorios histéricos. En concreto, las poblaciones
amazighs (llamadas colonialmente berbers) han tenido contacto con las po-
blaciones mandés, (Kobe, 2018, Barahonda, 2009). Por otro lado, muchas
de estas poblaciones como los soninkes que fundaron el imperio de Ghana
emigraron desde el norte al sur (datado por historiadores, eran originarios
del norte del continente y es m4s, hay una poblacién Soninké que aun vive
en el sur de Egipto).

Una de las frases que denota el mito colonial, es la de las guerras
“santas” de los arabes contra los “negros”. Mas all4 de la intencion racista
y deshumanizante de ambos colectivos en esta frase, debemos entender
que esta idea también estd muy instaurada en el imaginario colectivo del
Mediterraneo como de otras zonas geograficas sobre el islam y el Africa del
Oeste. Aunque también estd muy instaurado en ciertos movimientos de
base por la justicia social. En realidad, estas guerras que en efecto se die-
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ron, se han tergiversado e instrumentalizado para justificar discursos is-
lamoéfobos que no tienen consistencia. Estos conflictos bélicos, en realidad
se daban entre personas negras musulmanas contra otras personas negras
musulmanas o de imperios negroafricanos no musulmanes contra impe-
rios negros musulmanes, cuyos motivos no tenian nada o poco que ver con
el islam y mucho maés con sistemas politicos, econémicos y étnicos porque
debemos recordar que el Africa del Oeste, hasta la llegada de los europeos,
encontramos diferentes imperios que transcurrieron en un periodo de casi
mil afios, con sus expresiones culturales, politicas y econémicas propias.
Como Barahonda (2009) sefiala:

La islamizacion de Africa occidental fue llevada a cabo netamente por africanos.
Primero los arabes convirtieron a los bereberes al islam, luego estos a los africanos
occidentales y finalmente la religion se transmitid entre estos propios africanos. A
pesar de la relevancia de los conflictos belicosos y la dominacion politica en este pro-
ceso, la mayoria de la poblacion occidental africana que acepto el Islam lo hizo por
convencimiento propio o sin mayor presion que aquella que le imponia la sociedad
donde vivia.

Esto nos da a entender, que la correlacion entre islam y armas esta
naturalizada en el imaginario colectivo, y por lo tanto, se da por supues-
to que el islam es intrinsecamente violento y debemos defendernos de él.
Pero esto, nos lleva a replantearnos la siguiente pregunta que el propio
Iniesta (2009) ya plantea: jexistié alguna vez en la historia del islam que
estuviera desarmada? Lo cierto es que si.

Un claro ejemplo de ello es cuando el profeta Muhammad y sus
companeros (los sahabas), realizaron su marcha de la ciudad de La Meca
a la ciudad de Medina. La hégira o el peregrinaje del exilio tuvo un cla-
ro objetivo de no violencia, pero la hostilidad continuada del poder en la
Meca, hizo muy dificil la convivencia entre los habitantes de la ciudad, lo
que desemboc6 en el peregrinaje. En el fondo la hégira, que durd unos diez
anos, el Profeta Muhammad y sus companeros fueron y se puede entender
como Iniesta describe como “una metafora de los destierros ante el poder
de otras tradiciones. Por supuesto en la practica existen numerosas tra-
diciones que llevan demasiado tiempo en la hégira, una inmigracién eter-
na ante poderes que tienen un fin poner estas tradiciones a sus servicios.
Coémo ensenaba a evocar, las armas del islam son anteriores al igual que a
las de cualquier tradicién supervivientes a la modernidad y al colonialis-
mo” (Iniesta, 2009).

Es curioso como Karl Marx vaticin6 la muerte de las religiones y
acabo siendo justamente lo contrario, ya que las religiones dan una res-
puesta que el secularismo del estado y su laicidad no han podido abordar.
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Estas respuestas en el continente africano se dan porque los modelos de
intercambio en esta region poco tienen que ver con el individualismo ca-
pitalista. Si el estado moderno se construye en base a un estado laicoy a
una economia capitalista, el continente africano queda al margen de la
normalizacién, y el islam estarda mucho mas arraigado a las costumbres de
los individuos y colectivos que el estado moderno. Pero debemos entender
que este fenémeno que comentamos trasciende a las tradiciones africanas.
Tal vez este cuestionamiento, esta hégira se deba a que se ha implementa-
do el mismo modelo global en todas las zonas geograficas cuyos pilares de
individualismo y de progreso marcados por un racismo y una islamofobia
institucionalizada. Este exilio seria una metafora también de los propios
procesos migratorios de muchas personas mandés musulmanas que se nie-
ga la asimilacién en contexto espafol y en didspora, ante un paradigma

globalizado colonial y racista.

ISLAMOFOBIA Y CORRELACION CON LA ANTI-NEGRITUD: LA
NEGACION DE LA ALTERIDAD AFRICANA MUSULMANA

En el tiempo actual, el discurso publico, medidtico y politico en re-
lacién al islam y los musulmanes gira entorno al extremismo religioso y
al terrorismo. Dicha dialéctica es una forma contempordanea de “otredad”
y “alteridad” (Bakali, 2019), donde marca el dia a dia la socializacién en
Espania de la comunidad musulmana y donde el sujeto “moro” estd en el
centro del discurso.

La hostilidad infundada, el miedo al islam y a los musulmanes,
es uno de los puntos principales de la islamofobia: la percepcién de estar
atrapados en el tiempo, intolerantes, incivilizados, barbaros, violentos e
incapaces de adaptarse al tiempo de la modernidad, en el que la segmen-
tacién del mundo entre Occidente y Oriente Medio, viendo al islam como
una amenaza que pretende desestabilizar politicamente, econ6micamente
y socialmente a occidente, se narra al islam dentro de preceptos orientalis-
tas y se racializa al musulmén como violento (Stephenson, 2017).

Aclaramos en el punto anterior el origen histérico de la islamofobia
y el racismo de lo que se concibe como lo “moro”, que un estatus espiritual
como es el islam se ha racializado una discriminacién religiosa, que lo que
es musulman no es lo que en el imaginario colectivo se ha afianzado a dia
de hoy desde el orientalismo, sustituyendo al “arabe” en Espana con el
“moro” / "marroqui” siendo este sinénimo de musulmén, debido a las rela-
ciones histoéricas de la peninsula con el norte de Africa y la forma orienta-
lista de Espana que transformd la existencia de marruecos como “mundo
islamico” o de forma despectiva como “morolandia” / “musulmania” y como
se ha ido blanqueando a lo largo de la historia la percepcion de quién es el
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la persona musulmana. Los procesos de dominacién y deshumanizacion,
desde el poder de la otredad del orientalismo y sus formas imperialistas
hacia quienes en la actualidad en este pais son sujetos no inicamente de
islamofobia, sino también de un racismo anti-moro del que posee formas
de odio muy especificas.

La criminalizacién del islam, la muletilla sobre extremismos y te-
rrorismo en el A&mbito publico, periodistico y en las instituciones esta cla-
ramente afianzado y criminalizado hacia la didspora marroqui y el trato
vejatorio y despectivo hacia los “moros”. No vamos a hablar sobre cémo los
protocolos, planes de prevencién antiterrorista, y como se ha criminalizado
a los moros / marroquies en la actualidad, ya que estariamos repitiendo el
analisis de una bibliografia que se ha producido y se sigue produciendo. La
criminalizacién en Espana desde el racismo anti-moro, con formas de is-
lamofobia que pasan el limite del racismo hacia los moros es una realidad
palpable; hiper-criminalizada desde los discursos contra la migracién de la
poblacién marroqui, menores migrantes marroquies criminalizados con el
sello de “mena”, como se vigila y criminaliza a nifios de origen marroqui en
entorno educativo, de como en el mercado laboral se discrimina incluso a
hijos de migrantes marroquies por verlos como potenciadores terroristas o
extremistas islamistas'? o formas de islamofobia de género muy especificas
hacia mujeres veladas (Amzian, Sibai, Vasallo, 2017), quienes son sujetas
desde la otredad y alteridad de lo moro y viven violencia cotidiana.

Podriamos hablar también de la islamofobia de personas blancas
musulmanas en Espafia, sean “conversas” o no al islam, y como el discur-
so de “traidores” y potenciales “enemigos” tiene raices histéricas desde la
expulsién de los moriscos, bibliografia también producida. Pero nos vemos
en la necesidad de separar la entremezclada islamofobia con el racismo
anti-moro, para poder hablar de formas de islamofobia que criminalizan y
estan invisibilizadas hacia las personas africanas, afrodescendientes, ne-
gras y musulmanas para tener una comprensiéon mas amplia del alcance
de la islamofobia.

Planteamos anteriormente, que la deshumanizaciéon desde la ne-
gritud, hasta llegar incluso a arrebatar la dimensién humana de la espi-
ritualidad, ha propiciado una invisibilizacién social de personas negras,
africanas y afrodescendientes musulmanas. Contribuyen también a esto,
los engranajes institucionales del contraterrorismo o prevencién de radi-
calizacién islamista, la representacién en los medios de estereotipos de
africanidad y misogynoir hacia personas con raices mandé.

[12] EFE (2023) “Los hijos de inmigrantes sufren discriminacion para conseguir trabajo”.
Diario de Mallorca. Extraido de https://www.diariodemallorca.es/
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La necesidad de vigilancia hacia personas negras y africanas mu-
sulmanas posee raices coloniales, como, por ejemplo, el colonialismo fran-
cés en el Africa del Oeste, con la figura de William Poty, a principios del
siglo XX, y la creacion de “politicas civilizatorias”. Poty fue nombrado de-
legado especial del gobernador general en Senegal y Niger en 1904, con el
objetivo de establecer el gobierno francés en dichos territorios y en 1908
fue ascendido a Gobernador General (Foster, 2007).

Los ideales republicanos de Poty, bajo un “paternalismo republica-
no” justificaron su “misién civilizadora” del Africa del Oeste contemplada
en los “derechos del hombre”. Poty impulsé en 1909 ‘politique des races’,
anunciando los principios de gobernanza el 22 de septiembre de ese mismo
ano. Asigné jefes de diferentes grupos sociales, para representar y ejecu-
tar sus politicas “civilizatorias”, vigilando de cerca y transmitiendo sus
buenos valores “paternalistas republicanos”. De manera feudal, instauré
una gobernanza de subordinacién, criminalizacién y vigilancia hacia la
comunidad islamica en los territorios de su competencia, instaurando los
valores “humanos” de la Tercera Republica. La divulgacién de circulares
que declaraban “abolir la tirania de los grupos étnicos hacia otros grupos
étnicos, eliminaria las dinamicas de la vieja aristocracia para ganarse el
apoyo colectivo, de quienes, gracias a nosotros, obtendrian una individua-
lidad independiente”?® (Klein, M., 2021). Esto provocé el malestar social
hacia grupos étnicos mandé de confesion islamica, debido a la presencia de
“policias” dentro de sus comunidades. De esta manera, se llevaron a cabo
reformas judiciales para poder afianzar los ideales de la metrépoli en las
colonias, y el 15 de enero de 1913, el gobernador General William Potty
publicé la circular de politicas nativas en la que justificaba la razén de la
vigilancia expresa hacia personas musulmanas:

Today a larger and more complicated task is necessary. It is our duty to
study the Muslim society of our colonies in West Africa in the minutest
detail. It is a study which demands almost a scientific method. It presu-
pposes special studies, a previous documentation and a serious knowledge
of the sociological laws of Islam which the great Orientalist of France and
of Europe have now virtually succeeded in establishing... [The study] will
seem very attractive to many because of the scientific interest attached to
it. But above all it is administer an Islamic people wisely, if one does not
understand its religious faith, its judicial system and its social organiza-
tion which are all intimately connected and are strongly influenced by the
Coran and the prophetic tradition. It is this understanding of native socie-
ty which, alone, will enable a peaceful and profound action in the minds of

[13] Clarissa Harrison (2003) "France and Islam in West Africa, 1860-1960”, pag 107. Cam-
bridge University Press.
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the people. It is, therefore, in this study... that will find the surest bases
and the most suitable directions for our Muslim policy.”**

Segun las politicas del gobernador Poty, el componente racial y es-
piritual era la esencia para la dominacién y subordinacién hacia los gru-
pos étnicos que deseaba controlar, una herramienta politica que nacié del
miedo al islam en el Africa del Oeste. Los circulares de Poty coinciden en
el periodo de 1900 - 1913 (Harrison, 2003), marcado por la incertidumbre
de la metrépoli que expreso temor y sospecha, combinado con teorias de la
conspiracién hacia los que se oponian hacia estas politicas, como autorida-
des religiosas que contestando con hacer una ‘yihad’ (esfuerzo) contra esas
politicas y los administradores franceses lo tradujeron con el componente
criminalizador que conocemos a dia de hoy como ‘yihadistas’ (Harrison,
2003). El miedo y la necesidad de comprensién del islam hacia los coloni-
zados, se demuestra con que a finales del siglo XIX en Cassamace, con la fi-
gura de Fodé Sylla y la revuelta que realiz6 con el pueblo Jola o en el sur de
Mauritania con la representaciéon Cheikh Mahfoudz'® (Nugent, P., 2007).
Viendo esta resistencia como violenta, la obligacién por parte de la metro-
poli de vigilar de cerca a la poblacién era de una necesidad imperiosa.

En la actualidad, esta practica de vigilancia y criminalizacién se
encuentra en los engranajes institucionales contraterroristas, desde en te-
rritorios de ex-colonias con la presencia militar francesa en la zona del Sa-
hel*, usado como herramienta de politica exterior del “paternalismo de la
republica” o las limpiezas de “islamistas” llevadas durante la presidencia
de Sarkozy en 2012. Uno de los patrones que ponemos observar es el caso
del iman Almamy Baradji, acusado de “islamista integral que predicaba
el odio a occidente y expresaba antisemitismo'™. En foros de internet de
didspora mandé'®, se expres6 un claro malestar general sobre vigilancia,

[14] Circular de ‘politicas nativas’ del Gobernador General William Poty (Harrison, C., 2003:
"France and Islam in the West Africa, 1860-1960”, pag 107).

[15] Fodé Sylla y Cheikh Mahfoudz fueron dos referentes histdricos de finales del siglo XIX.
Sylla era de la regién de Casamance, con frontera en gambia, que inici6 junto a grupos de la
etnia diola, una revuelta en nombre del islam contra los colonizadores franceses. En cambio
Mahfoudz, de origen mauritano, era un sufi que invitaba (dawa) al islam desde una posicién
mas hacia la introspeccion espiritual. Muchas veces se pone el ejemplo de ambos personajes
para presentar que forma de islam es la més aceptable, obviando el contexto de represién
colonial por aquel entonces. (Nugent, 2007)

[16] Redaccion DW (2022) “Francia y aliados retiraran mision antiythadista de Mali.” DW.
Extraido de https:/p.dw.com/p/479Jb

[17] Christophe Cornevin y Jean-Marc Leclerc (2012). “Premiére vague d’expulsion d’islamis-
tes”. Le Figaro. Extraido de https://www.lefigaro.fr/

[18] Foro Soninkara (2012) “ France : Sarkozy ordonne [’expulsion de ['imam So-
ninké Almamy BARADJI . Soninkara. Extraido de http://www.soninkara.com/
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acusaciones falsas e injustas por el motivo de hacer conferencias religiosas
con la juventud o con mujeres sobre el velo, en el que segtin las acusaciones
del estado francés, también animaba a mujeres a llevar el velo “integral” y
una vision “ortodoxa” del islam.

La academia es uno de los principales espacios de construccion de
estereotipos, donde la vigilancia y la alimentacion de la alteridad africana
y afrodescendiente negra y musulmana alimenta la negativa africanidad
alterizada. Los estudios sobre flujos migratorios entre Europa y Africa del
Oeste, estructura familiar de familias de didspora mandé, etnicidad, con-
vivencia religiosa, vida educativa entre otros, han creado una morbosidad
sobre “secularismo y pluralidad religiosa”, “etnicidad y religiéon”, “migra-
cién del Africa del Oeste y religién”, “familias africanas subsaharianas y
religién”, “actividad econémica y religiéon” etc., estando presente en las re-
laciones de poder del contraterrorismo en el que el componente de raza
juega un papel importante en la respuesta (Abu Bakaree, 2022). Varios de
los andlisis sobre extremismo religioso hablan de “salafismo” sin concretar
bien a que se refiere a salafismo, hablando de nifios soldado de grupos yi-
hadistas en el sahel o el cliché de Boko Haram'® (Wariboko, 2013), creando
una alteridad de inseguridad y de violencia que busca liberar a los negros
africanos musulmanes del terror del islam?’, repitiendo dinadmicas pater-
nalistas y colonialistas en el continente africano y a su didspora en nombre
de la seguridad.

En el caso de Espana, hablar de contraterrorismo y vigilancia ha-
cia poblacién negra africana y afrodescendiente musulmana es algo que
no estda documentado a falta de datos empiricos, aunque existe una queja
social muy extendida sobre las condiciones precarias de las mezquitas y
la dificultad de abrir centros de culto de la propia comunidad africana y
alta presencia de patrullas policiales en los rezos del viernes o en el mes
de Ramadan con los rezos nocturnos (taraweeh). Hablando con vocales de
mezquitas negras, se lamenta sobre el paternalismo de la administracién
y la incomodidad de trato “de negros migrantes ignorantes musulmanes”?
y una sutileza de sospecha islaméfoba, ataques islamé6fobos como arran-
ques de buzones, pintadas o cartas de amenaza a mezquitas, y que por

[19] Grupo terrorista que opera en Nigeria desde 2008. En la actualidad no se encuentran
fuentes fidedignas de su actual actividad. Las autoras preferimos usar el término de “popu-
lismo” al de fundamentalismo, ya que el populismo religioso es altamente diverso, sea desde
la violencia o no (De Diego, 2020)

[20] Khoshroo, G. (2014) “Boko Haram: is this religion? Muslim people must take a stance”.
Reset Dialogues on Civilizations. Extraido de https://www.resetdoc.org/

[21] Queja surgida durante una conversacién informal con un vocal de una mezquita gam-
biana en la ciudad de Zaragoza.
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desconocimiento no se denuncia o la exotizacién de la vestimenta tanto de
hombres y mujeres desde la islamofobia y afrofobia??.

Debido a la existencia de la segregacion racial en mezquitas, los ca-
sos de vigilancia y criminalizacién mas llamativos y mediaticos se enfocan
en centros de culto de poblacién marroqui, debido a la enrevesada islamo-
fobia y racismo anti-moro a dicha comunidad. Pero aunque no haya una
documentacién extendida sobre los casos de vigilancia, llama la atencién
la estrafalaria vigilancia policial hacia los manteros y vendedores ambu-
lantes.

Esta necesidad de vigilancia se puede ver en Espana por la biblio-
grafia producida desde la academia y la representaciéon en medios de co-
municacién con la criminalizacién de los manteros? y su actividad econd-
mica. Gran parte de la sospecha hacia la poblacion mantera y de venta
ambulante, es debido a que son migrantes negros y africanos, pero la su-
tileza de la islamofobia est4 presente. Los estudios sobre la sadaga®® o el
tontine® en poblacién de didspora senegambiana desde la academia, ha
creado la sospecha del fin de dichas actividades econémicas y en el caso de
los manteros y vendedores ambulantes, debido a su situacién administra-
tiva irregular se criminaliza. La autogestion econémica de esta poblacion,
cuando se encuentran en espacios religiosos, debido a como la islamofobia
conjetura todo lo que se haga desde el islam es igual a extremismo o terro-
rismo?®, desde el estereotipo de que los manteros y vendedores ambulan-
tes se encuentran controlados por mafias?’, al final se acaba especulando
con que dicha actividad va con la finalidad de financiar el “yihadismo”.
En apartados anteriores estuvimos hablando sobre el orientalismo y la
alteridad africana, que cuando se complementan, la lectura hacia la po-
blacién negra africana y afrodescendiente musulmana, se deshumaniza y

[22] Durante una conversacién informal con civiles, hombres y mujeres de origen mandé
expresaron descontento social sobre la percepcién de sus vestimentas. “Si nos ponemos telas
tradicionales [como el bazin], con corte modesto nos ve lo suficientemente musulmanes pero
s1 nos vestimos con la moda popular [de la comunidad musulmana], como la chilaba o la aba-
ya se nos ve como “extranos musulmanes” ”.

[23] de la Cruz Oliva, J. (2018).”Tirando de la manta del top manta’. El Espaniol. Extraido
de https://www.elespanol.com/

[24] También conocido como Zakat. Es uno de los pilares del islam sobre el deber de quien
posee ahorros o riqueza de dar una “limosna”, con el objetivo de repartir economia entre los
més necesitados.

[25] Camps, S. (2020). “La Tontine”. Radio ‘En primera persona’. Extraido de https:/www.
rtve.es/

[26] Redaccién Laicismo (2019). “La cofradia del ‘top manta’ Laicismo. Extraido de https:/
www.laicismo.org/

[27] José Fernandez, J. (2019). “Una cofradia islamica senegalesa controla el ‘top manta’ en
Espania”. El Periédico. Extraido de https://www.elperiodico.com
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se invisibiliza la dimensién espiritual. La islamofobia hacia este colectivo,
al verlos controlados por supuestas mafias, los convierten en victimas y
agentes pasivos, afianzando que islam es igual a una forma doctrinal vio-
lenta de control, religién que llama a las armas y que pretende desestabi-
lizar occidente. Adema4s, si manifiestan expresiones religiosas se agrava la
sospecha y se deshumaniza desde la anti-negritud e islamofobia, donde la
dindmica histérica “paternalista” de salvar a las personas negras musul-
manas del islam se repite, se niega a las personas manteras y vendedores
ambulantes desde una zona del “no ser”, creando una alteridad de indivi-
duos indiferentes a su realidad.

En medios de comunicacion, las pocas veces que aparece represen-
tada la poblacién que realiza esta actividad econémica, aparecen vistos
como victimas de mafias o controlados por grupos terroristas, relato de una
mala intencionalidad contribuyendo al estereotipo de verlos como violen-
tos y fanaticos?. Distorsionando y deshumanizando la imagen del ser afri-
cano, negro y musulman, propiciando a la invisibilizacién social criminali-
zada. De esta manera, se usa a personas y comunidades que criminaliza e
invisibiliza una existencia y crea politicas que responden a una supuesta
amenaza desde el terror ademas de operar la preocupacién “paternalista”
de erradicar el islam hacia la poblacién negra africana y afrodescendiente
musulmana, de ser supuestos agentes pasivos que habitan exclusivamente
la negritud y se les niega la condicién humana consciente de la dimen-
sién espiritual. Aunque invisible, existe una respuesta que pone en duda
y responde? a estos estereotipos poco vistos que se interseccionan desde la
anti-negritud e islamofobia.

ISLAMOFOBIA DE GENERO Y MISOGYNOIR: DISCRIMINACION
DE GENERO INVISIBILIZADA

Después de contextualizar la manera en coémo opera la islamofobia
a nivel estructural, conocido también como islamofobia de estado su por
el engranaje y articulacion institucional, en este apartado introduciremos
que es lo que ocurre cuando se intersecciona con el género en la comunidad
negra, africana y afrodescendiente musulmana, concretamente en pobla-
cion mandé. Generalmente, cuando se habla de islamofobia de género, se
centra en el cuerpo de la mujer velada, por la violencia y odio que recibe.
Diferentes autoras ya han abordado esta tematica.

[28] Dembaga, J.; Kajakeh, A,(2021). “Islamofobia y racismo en la television publica” Diario
El Salto. Extraido de https://www.elsaltodiario.com/

[29] Comunidad Keurgumak (2019) “Retomar la dignidad decolonizdndonos: manta, islam y
apoyo mutuo”. Diario El Salto. Extraido de https://www.elsaltodiario.com/
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De acuerdo con Mohanty (2008), esta realiza una critica exhaustiva
de como diferentes autoras feministas y expertas en estudios de género
por mujeres occidentales, analizan a las mujeres del sur global, sobre todo
aquellas categorizadas bajo el sujeto de “mujer musulmana”. Mediante la
esencializacién del concepto de “mujeres”, se da por hecho de que todas las
mujeres independientemente de su origen y ubicada, en “Oriente Medio”,
son victimas del islam. La autora critica que este tipo de razonamiento
da los ingredientes perfectos para que los estudios transculturales de las
mujeres del sur global sean poco problematicos y criticos. En esta misma
linea critica, se encuentra Lazreg (1988), que mediante su andlisis con-
cuerda con lo expuesto por Mohanty:

El efecto general de este paradigma es privar a las mujeres de auto-pre-
sencia, de ser. Puesto que las mujeres estan inmersas en una religién
presentada en términos fundamentalistas, se consideran inevitablemente
como evolucionando en un tiempo antihistérico. Las mujeres virtualmente
carecen de historia, y cualquier analisis de sus cambios queda por lo tanto
excluido.

La critica a la representacién sesgada y revictimizante de la “mujer
musulmana” ya tiene una trayectoria en los discursos feministas islami-
cos y en estudios decoloniales. En ese sentido Sibai (2017), comenta que la
mujer musulmana con hiyab “reduce” la realidad de todos los musulma-
nes y musulmanas que hay en el mundo, con sus particularidades y diver-
sidad cultural, geograficas, entre otras, para construir lo que denomina
como “una unica, uniforme y homogenizada y realidad susceptible de ser
manipulada, intervenida y colonizada, desde la racionalidad, el sentido
comun y el bien intencionado, desinteresado y caritativo desarrollo, de-
mocratizacién, progreso y bien de los pueblos inferiores” (Sibai, 2017: 6).
Esta construccion de la “no capacidad de agencia” en contraposicién a sus
companeros musulmanes, es el elemento perfecto para una representacién
sesgada de la realidad musulmana.

Para explorar la islamofobia de género de mujeres negras musul-
manas, es importante comprender el concepto de misogynoir®. El concepto
fue creado por Moya Baley en 20083, a raiz de observar como en situa-
ciones cotidianas como ir a la consulta médica, los estereotipos en torno
a la raza y género pesan sobre el cuerpo, ademas de la representacién en

[30] Bailey, M. (2021) “Misogynoir Nearly Killed Meghan Markle”. Bitch Media. Extraido de
https://www.bitchmedia.org/

[31] Trudy, Bailey, M. (2018). “On misogynoir: citation, erasure, and plagiarism”. Feminist
Media Studies. 18. 1-7. 10.1080/14680777.2018.1447395.
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los medios de comunicacién y el trato en redes sociales la imagen de las
mujeres negras.

La autora observaba cémo se representaban a las mujeres negras
en la cultura visual, donde desenmascara la parodia e hipersexualizacién
de mujeres enfadadas e insipidas a lo largo de la historia y como esa re-
presentaciéon no ha cambiado mucho a dia de hoy. Desde la representacion
histérica del estereotipo jezabel y la mami cansada, se ha ido construyendo
una imagen desde la alteridad de la anti-negritud y miségina. Por otro
lado, Cabanillas (2018) explica que este tipo de misoginia no opera desde
la inferiorizacion de las mujeres blancas, cuya propuesta patriarcal es la
domesticacion y el confinamiento al espacio privado. En este caso, las mu-
jeres negras estan sometidas a una hiper-exposicién que se hace de sus
cuerpos pero que ellas no controlan. Es un tipo de misoginia especifica que
refuerza la dicotomia blanquitud / negritud ya mencionada en el texto de
Fanon (1956) a través de la exhibicion corporal forzada.

Si el estereotipo del hombre negro y su representacion esta intima-
mente ligada a la deshumanizacién que hemos nombrado en puntos ante-
riores, y ejemplificados en la figura del “hombre negro con pene grande”
en el espacio de la pornografia, o el estereotipo de “patriarca machista” en
contexto africano, por contrapartida las mujeres negras son “calientes”,
“paridoras”, o por el contrario se considera que las mujeres del “Africa
Subsahariana” son meros objetos de sus maridos con incapacidad de de-
cisi6n propia. La experiencia de misogynoir no puede entenderse sin los
diferentes esquemas mentales que estan ligados al cuerpo. Y este tipo de
misoginia es altamente productiva porque alimenta la apatia y naturaliza
la violencia sexual hacia estos colectivos de mujeres negras. Es un tipo de
misoginia que estd intimamente ligado a los procesos de racializacién y
colonizacién, donde tenemos el escenario perfecto para que se reproduzca
la superioridad blanca a través del ejercicio de la violencia simbdlica.

Pero el quid de la cuestién recae en el vacio social en que las mu-
jeres mandé musulmanas son representadas en nuestro contexto. Rara
vez se conversa sobre como algunos planes y protocolos institucionales
islamoé6fobos también se encuentra el componente de género; planteamos
como la anti-negritud y la misogynoir crea una alteridad de vigilancia que
también se encuentra dentro de las dinamicas de la invisibilizacién social.
Si la islamofobia de género también es una otredad sujeta al orientalismo
y alteridad de Said (1978) y Mudimbe (1988), hablar de mujeres negras
africanas y afrodescendientes musulmanas escapa del analisis del alcance
concreto de la hostilidad social musulmana en cuegtién de género.

Por lo tanto, {las poblaciones mandés del Africa del Oeste que vi-
ven en nuestro contexto y en la didspora sufren islamofobia de género y
misogynoir? ;O simplemente padecen misogynoir o islamofobia de género?
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(Reproduce la invisibilidad social hacia otros colectivos de mujeres mu-
sulmanas? ;O es que las mujeres mandés en nuestro contexto ni siquie-
ra son percibidas como musulmanas? Por supuesto necesitariamos otro
articulo para analizar con profundidad estas cuestiones, pero si podemos
ejemplificar como la islamofobia de género y la misogynoir se entrelazan
mediante protocolos que afectan de manera sensible a las mujeres negro
africanas y afrodescendientes. En Espafia, la islamofonia de género junto
a la misogynoir se encuentra en los protocolos de prevencién de mutilacién
genital femenina. Es mas, el “Protocolo de Actuaciones de Prevencion de
Mutilacién Genital Femenina en Catalufia”, es pionero en el Estado es-
pafol. Sin embargo, pocos agentes han reflexionado sobre el impacto en
el refuerzo de los estereotipos hacia las poblaciones a las que va dirigida.
Ademas, la perfilacion racial de la misma en los medios de comunicacion,
ha calado en la sociedad espafiola: la imagen de la mujer negra africana
con cuchilla en mano (Ortega Sanchez, 2012). Lo cierto, es que la mirada
eurocéntrica de la Mutilacién Genital Femenina coloca a estas mujeres y
nifias muchas veces como victimas sin capacidad de decisién violando pri-
vacidad e intimidad en chequeos sanitarios intrusivos. Cabe sefalar que
estos protocolos no los reciben todas mujeres y nifias, jcomo reaccionaria
el invadir la intimidad y privacidad con chequeos sanitarios, los genitales
de una mujer o nifia blanca de forma intrusiva y criminalizada? Adriana
Kaplan denuncié esta dinamica institucionalizada, sobre la morbosidad
y violencia de derechos de infancia que provoca estas politicas®. Sin em-
bargo, no hay bibliografia a consultar sobre cémo se imbrica con la isla-
mofobia de género y aunque es cierto que se ha denunciado la perversidad
de los protocolos, nadie ha pensado hacer que las prevenciones hacia las
victimas se hagan desde un enfoque antiracista®

REFLEXIONES FINALES

A lo largo del texto hemos querido visibilizar cémo el racismo y la
islamofobia hacia personas negras, desde la otredad del orientalismo y la
alteridad africana posee unas raices historicas ademas de estar estructu-
rado. En el imaginario colectivo, rara vez se percibe a las personas negras
como musulmanas. Esto se da por la construccién y la interconexién entre
negritud e islamofobia, lo que coloca a estas personas en una constante
invisibilidad. Hemos podido recorrer diferentes sucesos histéricos como

[32] Mouzo, J. (2015) “Me preocupa la perversidad de las politicas contra la ablacion”. El
Pais. Extraido de https://www.elpais.com/

[33] Ambas autoras trabajamos temas de derechos reproductivos y sexuales. este articulo
complementa la informacién de un articulo periodistico que se esta desarrollando sobre mu-
tilacién genital femenina y matrimonios forzosos.
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el imperio de Ghana o el imperio de Mali. El desconocimiento generalizado
del islam en otras regiones geograficas del continente africano, propicia
que emergan estereotipos generalizados sobre islam y poblaciones man-
des. A su vez, desemboca en una imagen del continente africano plagada
de estereotipos y se concibe al norte de Africa como un “no africano” por las
dindmicas orientalistas que pesan en la regién.

La islamofobia en el contexto espafiol y sus raices histéricas, esta
ligada a las categorizaciones sociohistéricas del concepto del sujeto “moro”,
y cémo esto ha propiciado a una concepcién orientalista alterizada de la
idea de quién es la persona musulmana. Debido a esa historicidad, nos
encontramos con el resultado de una islamofobia con raices histéricas, es-
tructuradas, que percibe a lo “moro” como un enemigo que ha creado una
identidad defensiva blanca espafiola. La entremezclada islamofobia con el
racismo anti-moro impide ver el alcance real de la islamofobia, debido a
como esta mediatizado en el didlogo del contraterrorismo y la justificacién
de la “seguridad”, de ver a la poblacién marroqui desde lo “moro”, los “is-
lamistas”, una narrativa orientalista que propicia a ver a los musulmanes
como violentos y a su vez provoca invisibilidad social hacia comunidades
mandés. Hemos explorado las raices histdricas coloniales de vigilancia ha-
cia la diaspora mandé, que también se encuentra estructurada. En Espa-
fia, los pocos datos empiricos sobre criminalizacién y vigilancia estan enfo-
cado hacia el colectivo que se dedica a la actividad de la manta y la venta
ambulante. El ver que incluso cuando desde la deshumanizacién de la ne-
gritud, cuando se organizan en espacios religiosos, la dinamica paternalis-
ta de vigilancia y criminalizacién de verlos controlados por mafias, y que
su actividad econémica autogestionada desde el tontine o la sadaqa, por el
componente islamico se criminaliza y se especula sobre financiacién para
fines terroristas. De este modo, se ve que las personas negras africanas
y afrodescendientes musulmanas, aun visibilizando su espiritualidad, se
hace la lectura de que estan “invadidos y controlados” por el islam ademas
de ser eternas victimas de “mafias yihadistas”. Arrebatando la capacidad
de agencia y respuesta de dicho colectivo.

En ese sentido, podemos ver que tanto los protocolos de radicali-
zacién islamista, como los protocolos de prevencién de Mutilacién Genital
Femenina, son ejemplificaciones claras de lo expuestos que estan estos co-
lectivos continuamente sujetos a procesos de estereotipacién. Aunque so-
mos conscientes de que necesitariamos mas espacio para poder desarrollar
las diferentes tematicas que han sido tratadas a lo largo de este articulo,
puede ser que sea un inicio para visibilizar y problematizar un fen6meno
poco tratado como es la islamofobia en comunidades negras africanas y
afrodescendientes musulmanas.
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En definitiva, el andlisis y reflexién que planteamos en este texto
es para que se dé un paso para hablar de opresiones, discriminaciones
y otras formas de islamofobia, ya que el hecho de habitar una narrativa
orientalista alterizada de la africanidad y negritud, se experimenta una
invisibilizacién social. Con esta reflexién queremos abrir lineas de re-
flexién e investigacién interdisciplinar, para combatir de forma eficaz la
islamofobia. Ser minoria dentro de una minoria social, que sufre ataques
de odio no unicamente por su racialidad o raices étnicas, sino también por
la negaciéon de la dimensién de la espiritualidad, es otra forma de des-
humanizacién y otredad. Apelamos a la responsabilidad de la comunidad
académica, porque no se reproduzcan procesos de estereotipacién negati-
vos que retroalimentan la islamofobia. Vemos que es agravante, que un
estatus espiritual como es el islam se haya racializado y que las dindmicas
de la negacién de humanidad se perpetiien. Una ambicién que tenemos es
la de des-racializar la mirada del islam, de la africanidad y en su ultima
instancia la negritud, ya que ser de origen mandé y reclamar esas raices
indigenas es una forma de descolonizar y desmantelar el sistema mundo
moderno colonial, racista, capitalista, cristianocéntrico y blanco. También
como musulmanas, es una forma de responder de manera antirracista
dentro de nuestra comunidad.
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