Relaciones interordinales entre
la sharia y el sistema juridico
espanol: la aplicacion de la ley
islamica en virtud del derecho
a la libertad religiosa

1. Derecho alalibertad religiosa en Espaia: un desarrollo
marcado por el principio de colaboracion

1.1. Lasrelaciones entre el Estado y el fenémeno religioso:
¢shecesidad o fuente de conflicto?

Tal como se determiné anteriormente, cuando se analiza desde la TCD, la sharia
reune todos los elementos necesarios para ser considerada un ordenamiento juri-
dico. No obstante, presenta la particularidad de no ser un ordenamiento juridico
autébnomo, sino dependiente, ya que su implementacion y sus efectos actuales se
sustentan en las estructuras de los Estados. Por esta razon, entre el derecho es-
pafiol y la sharia no pueden establecerse relaciones institucionales directas, sino
Unicamente indirectas, a través del derecho de los Estados que la aplican. Estas
relaciones, mediadas por el derecho internacional privado, se producen entre el
sistema juridico espaiiol y los de aquellos Estados que, especialmente en el &mbi-
to del derecho de familia y del estatuto personal, incorporan normas inspiradas en
la sharia, aunque sobre esto conviene matizar, siguiendo a Combalia, que:

actualmente los paises islamicos no suelen aplicar directamente la sharia
sino que tienen sus propias normas de derecho positivo, pero esta norma-
tiva con frecuencia esta inspirada en la ley islamica, sobre todo en materia
de derecho de familia y de la persona, que ha sido, por ello, calificado
como el bastion de la sharia (2009, 107).
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En consecuencia, la aplicacion de la sharia por medio de relaciones in-
tersistémicas es limitada, ya que se circunscribe a aquellas situaciones en las
que las relaciones juridicas privadas contienen algin elemento de extranjeria.
Este seria el caso, por ejemplo, de un matrimonio del que deban conocer los
tribunales espafoles cuando dicho matrimonio se haya celebrado en un pais
extranjero o cuando uno o ambos conyuges posean nacionalidad extranjera y
hayan optado por que el derecho del pais islamico rija su union. Esto implica
una aplicacion muy restringida de la sharia en el marco del sistema juridico
espafiol, quedando excluida de toda posibilidad de aplicacion en aquellas si-
tuaciones en las que no existan elementos de extranjeria.

Si bien hasta aqui nos hemos referido a los aspectos juridicos del islam,
es importante considerar que, aunque parte del contenido del Coran y de la
sunnah poseen significacion juridica, estos textos constituyen una totalidad de
caracter eminentemente religioso. En este sentido, la sharia no solo tiene vo-
cacion de aplicarse mediante relaciones intersistémicas, sino también a través
de relaciones interordinales, es decir, por medio de las interacciones que se
producen entre el sistema juridico espafiol y la religion islamica.

Las relaciones entre el derecho y la religion han sido, a lo largo de la his-
toria occidental, estrechas y accidentadas. En los origenes de la civilizacion
occidental, como demuestra el estudio del derecho romano, el derecho era en
realidad una actividad o herramienta de caracter religioso (Palomino 2022,
22). Durante la Edad Media, el derecho y la religion se entrelazaban, ope-
rando como ordenes inseparables. Tomas de Aquino consideraba que solo
era valida la ley positiva que se conformaba a la ley eterna, que emanaba de
Dios y establecia un vinculo claro entre religion y derecho positivo, lo cual
es necesario para organizar los asuntos mundanos. Con la llegada de la Edad
Moderna, Occidente inicié un proceso de secularizacion que buscaba la se-
paracion entre derecho y religion. Este movimiento impregno los sistemas de
pensamiento, lo que llevo a que, en la actualidad, la mayoria de los paises oc-
cidentales, incluido Espafia, conciban la religion como un fenomeno distinto
y separado del derecho estatal.

Las relaciones entre el derecho y la religion son, o deberian ser, una cues-
tién central para cualquier Estado. Las bases de cualquier régimen juridico
incluyen la definicidon de las relaciones que se mantienen con el fenomeno
religioso. En paises como México o Francia, la laicidad total (entendida como
una separacion absoluta entre el Estado y las Iglesias) constituye un elemento
identitario fundamental. En este sentido, no solo los Estados confesionales se
ven marcados por estas relaciones, sino también aquellos que promueven la
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aconfesionalidad o el laicismo extremo. Si bien en la Edad Moderna se ini-
ci6 un proceso hacia la secularizacion, las relaciones entre derecho y religion
siguen siendo un tema de actualidad, aunque su naturaleza haya cambiado.
Existen aspectos del fenomeno religioso que deben ser gestionados por el de-
recho estatal, independientemente de la confesionalidad del Estado, ya que
«el derecho estatal no necesita de la religion para existir o para actuar. Pero
si necesita una cierta nocion de qué es lo religioso para, en caso de que sea
necesario, poder regularlo» (Palomino 2022, 23).

Para abordar cémo, a partir del derecho a la libertad religiosa, se configu-
ran las relaciones entre la sharia y el sistema juridico espafiol, es necesario
considerar dos realidades: por un lado, las caracteristicas de la religion isla-
mica tal como se manifiesta en la Espafia actual; por otro, la configuracion del
derecho a la libertad religiosa en Espafia, que se fundamenta en el principio
de cooperacion, a diferencia de otros paises. Este modelo basado en la coo-
peracion constituye la piedra angular del desarrollo de las relaciones entre el
sistema juridico espafiol y la religion islamica desde la entrada en vigor de la
Constitucion de 1978.

1.2. El islam en Espana: breve aproximacion historica

La llegada del islam a la peninsula ibérica tuvo lugar en el afio 711 d. C.
cuando Tariq ibn Ziyad, lugarteniente del gobernador norteafricano Muza
ibn Nusayr, desembarco en Algeciras al frente de un ejército de aproximada-
mente doce mil hombres, y derroto al rey visigodo don Rodrigo en la batalla
de Guadalete. Este hecho marco el inicio de la rapida conquista musulmana,
facilitada por las divisiones internas entre los visigodos, cuyas disputas y ri-
validades politicas, especialmente entre los detractores de Rodrigo, propor-
cionaron apoyo a las fuerzas invasoras. Ademas, el descontento de una parte
significativa de la poblacion local, agotada por los abusos de la aristocracia
visigoda, contribuyd a que muchos vieran a los musulmanes como una alter-
nativa favorable (Gonzalez 2018).

En menos de cinco afios, los musulmanes ocuparon la mayor parte del
territorio peninsular, consolidando su control y estableciendo su capital en
Cérdoba. Bajo el dominio del califato omeya, Coérdoba se convirtié en un
importante centro politico y administrativo. En el afio 929, Abderraman III
proclamo¢ el califato de Cordoba, desvinculandolo de la autoridad religiosa
del califa de Bagdad, y adopto el titulo de Amir al-Mu 'minin (principe de los
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creyentes). Esta etapa es considerada como la de mayor esplendor de al-An-
dalus, pues en ella tuvo lugar un gran desarrollo intelectual, cultural, econo-
mico y politico. Cordoba brill6 como un centro de conocimiento, atrayendo a
eruditos de todo el mundo islamico y del resto de Europa.

Durante los casi ocho siglos de presencia islamica en la peninsula, las tres
grandes religiones monoteistas (islam, cristianismo y judaismo), coexistieron
en un marco de relaciones complejas. Aunque se dieron periodos de relativa
tolerancia, como en el califato cordobés, estas relaciones no estuvieron exen-
tas de tensiones, conflictos y desigualdades (Ladero 1978, 278-283).

Con el avance de la Reconquista, liderada por los reinos cristianos, el te-
rritorio musulman fue reduciéndose gradualmente. La caida de Granada en
1492, con la rendicion del ultimo bastion musulman ante los Reyes Catolicos,
marco el fin del dominio islamico en la peninsula ibérica. Sin embargo, la
presencia de musulmanes continu6 hasta la expulsion de los moriscos, decre-
tada por Felipe Il y ejecutada entre 1609 y 1613.

A pesar de que gran parte del actual territorio espafiol estuvo bajo dominio
musulman durante mas de 800 afios, el islam «dejo de formar parte de la rea-
lidad de Espana y del horizonte de sus habitantes ya en el siglo xvi y de forma
mas plena y definitiva desde la expulsion de los moriscos» (Sanchez 2017,
186). A partir de entonces, se inicid un periodo de casi tres siglos y medio en
los que la presencia del islam en Espafia fue practicamente inexistente.

No fue hasta bien entrado el siglo xx cuando el islam volvié a adquirir una
presencia significativa en el territorio espafiol. En un principio, esta religion
estaba representada principalmente por conversos y por los habitantes mu-
sulmanes de Ceuta y Melilla, los dos enclaves espafioles en Africa del Norte.
Con la aprobacion de la Ley de Libertad Religiosa en 1967, que marcé un
cambio importante en la regulacion de las confesiones religiosas, se conso-
lid6 la practica del islam en estas ciudades. Un reflejo de este proceso fue la
creacion, en 1968, de la primera asociacion musulmana en Melilla, que evi-
denci6 la organizacion y la visibilidad de esta comunidad.

Al mismo tiempo, durante las décadas de 1960 y 1970, Espafia comenz6
a recibir estudiantes procedentes de Siria y de otros paises de Oriente Medio.
Aunque la mayoria de ellos llegaron con el objetivo de completar su forma-
cion académica y no planeaban establecerse de manera definitiva, su presen-
cia marco un hito importante en la revitalizacion del islam en el pais. Fue
precisamente este grupo el que impuls6 la fundacion de la Asociacion Musul-
mana de Espafia en 1971, un paso clave en el reconocimiento y estructuracion
de la comunidad musulmana en el ambito nacional. Asi, el islam comenz6 a
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reconstruir lentamente su lugar en la sociedad espafiola, marcando el inicio de
una nueva etapa en su historia dentro del pais.

El verdadero auge del movimiento asociativo islamico en Espaiia llega
tras la entrada en vigor de la Constitucion de 1978, que reconoce el derecho
a la libertad religiosa en su articulo 16, y de la Ley Organica de Libertad
Religiosa de 1980. Desde entonces, se hace necesario un marco juridico que
regule las relaciones entre el derecho espafiol y la religion islamica.

Hay que tomar en cuenta que, aunque hay musulmanes de origen espaiiol
que se han convertido al islam, el crecimiento de esta religion en Espana esta
estrechamente vinculado al notable aumento de inmigrantes musulmanes en
las ultimas décadas. Desde los afios 80 del siglo xx, y con mayor intensidad
a partir de los afios 90, se observa un incremento sostenido de la inmigracion
procedente de paises musulmanes, particularmente de Marruecos. A pesar de
ello, es importante no generalizar ni identificar necesariamente a las personas
de una determinada nacionalidad con la practica del islam, ya que no todos
los inmigrantes procedentes de paises islamicos profesan esta religion ni bus-
can vivir conforme a la sharia. A pesar de esta advertencia, hay que constatar
que la inmigracion de paises isldmicos, especialmente de Marruecos, es la
principal fuente de crecimiento del islam en Espafia. Ademas, la religion en
muchos casos funciona como un elemento de identidad que ayuda a los in-
migrantes a mantener un sentido de pertenencia y a evitar el desarraigo, pues

la creencia es una de las redes fundamentales en que se basan los migran-
tes para seguir manteniendo el sentimiento de unidad y de pertenencia a
una comunidad, y de este modo evitar el desarraigo. En este sentido es
cierto que la globalizacion aumenta la desafeccion de una religion con una
cultura concreta. Los movimientos religiosos, en su condicion de organi-
zaciones sociales, son permeables a los cambios [...]. No son bloques es-
taticos, sino que fluyen. Pero al mismo tiempo, la globalizacioén provoca el
efecto contrario (Vazquez 2016, 81).

Segun datos del Instituto Nacional de Estadistica (INE) en 2020, el nime-
ro de ciudadanos de nacionalidad marroqui residentes en Espafa ascendia a
865.945. Muy por detras, en segundo lugar, se encontraba la poblacion pa-
kistani, con 97.705 personas. Sin embargo, estos datos reflejan Ginicamente
la poblacion extranjera residente, sin considerar que, con el tiempo, muchos
inmigrantes adquieren la nacionalidad espafola, especialmente sus descen-
dientes. Estos ultimos, erroneamente denominados inmigrantes de segunda
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generacion, son, en realidad, ciudadanos espafioles nacidos en Espafia. Como
Bourdieu, cuestionamos como puede considerarse inmigrantes a personas que
no han emigrado de ningun lugar y que, ademas, son descritas como de se-
gunda generacion (2006).

Algunos autores, como Martin Lupidiiez, suman a los datos del INE
sobre inmigrantes de paises de mayoria musulmana los nacidos en Espaiia
con al menos un progenitor de nacionalidad de un pais musulman. Aunque
esta metodologia no puede determinar con certeza la afiliacion religio-
sa, proporciona una aproximacion que refleja tanto la realidad migratoria
como el hecho de que muchos musulmanes en Espafia son descendientes
de inmigrantes o conversos. Segun estas estimaciones, en 2019 la pobla-
cion musulmana en Espafa representaba aproximadamente el 4,6 % del
total (Martin 2021).

La dificultad para obtener datos precisos sobre la poblacion musulmana en
Espana refleja su notable diversidad. Esta comunidad esta formada por perso-
nas con origenes geograficos y trayectorias personales sumamente variadas,
lo que pone de manifiesto su caracter profundamente heterogéneo.

1.3. Derecho a la libertad religiosa en Espafa: textos de referencia
y caracteristicas distintivas

La tradicion occidental de reconocer el derecho a la libertad religiosa podria
rastrearse hasta el derecho romano (Vazquez 2016). Sin embargo, mas alla de
esta referencia historica, el verdadero reconocimiento del derecho a la liber-
tad religiosa como un derecho subjetivo surge con el Estatuto de Virginia de
1786 y la Declaracion francesa de los Derechos Humanos de 1789. Estos tex-
tos establecen la libertad religiosa como un derecho fundamental que limita la
intervencion del poder estatal.

En el ordenamiento juridico espafiol, el derecho a la libertad religiosa
tiene un amplio reconocimiento. En la cuspide de la jerarquia normativa, la
Constitucion lo consagra en su articulo 16, dentro del titulo primero, capitulo
primero, seccion primera, lo que lo sitia como un derecho fundamental. Esta
categoria exige que su regulacion se realice a través de leyes organicas y ga-
rantiza su proteccion mediante el recurso de amparo. Ademas de su reconoci-
miento constitucional, el derecho a la libertad religiosa se encuentra protegi-
do en diversos tratados internacionales ratificados por Espafia e integrados en
su ordenamiento juridico.
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Entre estos instrumentos internacionales, destaca el articulo 18 de la De-
claracion Universal de los Derechos Humanos de 1948, que establece:

Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de conciencia
y de religion; este derecho incluye la libertad de cambiar de religion o
de creencia, asi como la libertad de manifestar su religion o su creencia,
individual y colectivamente, tanto en publico como en privado, por la en-
seflanza, la practica, el culto y la observancia.

Asimismo, el articulo 18 del Pacto Internacional de Derechos Civiles y
Politicos de 1966 sefiala:

1. Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de concien-
cia y de religion; este derecho incluye la libertad de tener o de adop-
tar la religion o las creencias de su eleccion, asi como la libertad de
manifestar su religién o sus creencias, individual o colectivamente,
tanto en publico como en privado, mediante el culto, la celebraciéon
de los ritos, las practicas y la ensefianza.

2. Nadie sera objeto de medidas coercitivas que puedan menoscabar su
libertad de tener o de adoptar la religion o las creencias de su eleccion.

3. La libertad de manifestar la propia religion o las propias creencias
estara sujeta Ginicamente a las limitaciones prescritas por la ley que
sean necesarias para proteger la seguridad, el orden, la salud o la mo-
ral publicos, o los derechos y libertades fundamentales de los demas.

4. Los Estados parte en el presente Pacto se comprometen a respetar la
libertad de los padres y, en su caso, de los tutores legales, para garan-
tizar que los hijos reciban la educacion religiosa y moral que esté de
acuerdo con sus propias convicciones.

Por otra parte, la Declaracion sobre la Eliminacion de Todas las Formas
de Intolerancia y Discriminacion Fundadas en la Religion o en las Conviccio-
nes de 1981, proclamada por la Asamblea General de las Naciones Unidas,
establece en su articulo 6 que el derecho a la libertad religiosa incluye «la de
practicar el culto o de celebrar reuniones en relacion con la religion o las con-
vicciones, y de fundar y mantener lugares para esos fines».

Este conjunto normativo refleja la so6lida proteccion que el derecho a la
libertad religiosa tiene tanto en el &mbito nacional como en el internacional,
consolidandose como un derecho esencial en el marco de los derechos funda-
mentales.
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A nivel europeo, el derecho a la libertad religiosa esta reconocido en el
articulo 9 del Convenio europeo para la Proteccion de los Derechos Humanos
y de las Libertades Fundamentales de 1953, cuyo contenido es muy similar al
del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos, y en el articulo 10 de
la Carta de Derechos Fundamentales de la Union Europea, que establece en
su primer apartado:

Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de conciencia
y de religion. Este derecho implica la libertad de cambiar de religion, de
convicciones, asi como la libertad de manifestar su religiéon o sus convic-
ciones individual o colectivamente, en publico o en privado, a través del
culto, la ensefnanza, las practicas y la observancia de los ritos.

Estos textos forman parte del ordenamiento juridico espafiol al ser incorpo-
rados tras su ratificacion. No obstante, a pesar de los numerosos tratados inter-
nacionales que garantizan la libertad religiosa y que estan en vigor en Espaiia, es
el articulo 16 de la Constitucion Espafiola el que define especificamente como se
concibe y se articula este derecho en el sistema juridico espaiiol. Este articulo no
solamente protege la libertad religiosa, sino que establece expresamente el man-
dato de que el Estado coopere con las confesiones religiosas.

Una caracteristica esencial del modelo espaiol es que el derecho a la liber-
tad religiosa debe ser entendido ademas de como una prohibicion de obstacu-
lizar, también como una obligacion del Estado de favorecer su ejercicio, tras
la aprobacién de la Constitucion de 1978, «la libertad religiosa ya no es en-
tendida unicamente como un derecho fundamental, de titularidad individual y
colectiva, que haya de ser reconocido y protegido, sino también como una ac-
titud que el Estado adopta frente al fendmeno religioso» (Rosell 2022, 307).
Esta regulacion incluye el principio de cooperacion activa con las confesiones
religiosas, lo que distingue al modelo espafiol de otros sistemas juridicos.

El principio de libertad religiosa se complementa con otros dos principios
fundamentales: el de neutralidad y el de igualdad. El principio de neutralidad,
derivado de la no confesionalidad del Estado, implica que este debe ser imparcial
respecto a las diferentes religiones profesadas por sus ciudadanos, garantizando
asi una convivencia armoénica y respetuosa en el marco de un Estado pluralista.

Desde la aprobacion de la CE de 1978, Espaia se configura como un Esta-
do aconfesional. Es decir, el modelo espafiol abandona el caracter confesional
(vigente hasta entonces, cuando Espafia se proclamaba de religion catolica) y
se construye sobre una concepcion secular del poder politico, en la que este
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ultimo se configura como autéonomo respecto de las confesiones religiosas.
Conviene precisar que la no adhesion del Estado a ninguna ideologia religiosa
debe interpretarse en toda su amplitud: el Estado no debe tampoco adherirse
a ninguna corriente antirreligiosa, ya que el sistema juridico espafiol no se
caracteriza por la indiferencia hacia el fendomeno religioso. Por el contrario,
se erige como garante de su salvaguarda, especialmente respecto de las confe-
siones religiosas con presencia significativa en el territorio.

Esta posicidn del sistema juridico espafiol respecto al fenomeno religio-
so se desprende claramente del articulo 16 CE que, en su apartado tercero,
establece que ninguna confesion tiene caracter estatal y, acto seguido, que
«los poderes publicos tendran en cuenta las creencias religiosas de la socie-
dad espafiola y mantendran las consiguientes relaciones de cooperacion con
la Iglesia Catdlica y las demas confesiones». El modelo espaifiol opta, por tan-
to, por una laicidad no indiferente al fenomeno religioso, sino que lo recono-
ce y promueve la colaboracion con las confesiones religiosas para garantizar
el efectivo derecho a la libertad religiosa. Este modelo se distancia de otros
sistemas laicos que buscan una separacion total entre Estado e Iglesias, como
ocurre en Francia, México o Turquia.

Una posicion similar a la espafiola puede observarse en otros paises euro-
peos como Alemania, Bélgica o Italia. En cambio, Francia adopta una apro-
ximacion casi opuesta, basada en un laicismo extremo que establece una se-
paracion estricta entre el Estado y las confesiones religiosas. Este modelo,
profundamente arraigado en la tradicion republicana francesa, ha evolucio-
nado notablemente en las ultimas décadas en respuesta a tensiones sociales y
politicas asociadas a barrios con una mayoria de poblacion musulmana.

Un punto de inflexion en esta evolucion fue la promulgacion de la Ley
2004-228, conocida como Ley Stasi, que prohibe el uso de simbolos religiosos
ostensibles en las escuelas publicas. Esta normativa, emblema del actual laicis-
mo francés, busca restringir las expresiones religiosas al &mbito privado. Con
el tiempo, esta politica se ha ampliado a otros &mbitos, como la prohibicion
del burkini en determinadas playas, medida respaldada por el Conseil d’Etat. A
pesar de que el Tribunal Europeo de Derechos Humanos (TEDH) ha impuesto
ciertos limites, el modelo francés continua desterrando las manifestaciones re-
ligiosas del espacio publico, aproximando al Estado a un paradigma agnostico
que lo exime de facilitar o colaborar con las confesiones religiosas.

En contraste, el modelo espaiol establece una neutralidad estatal frente al
fenémeno religioso que no pretende excluir la religion de la vida publica. Al
contrario, busca favorecer el ejercicio efectivo de la libertad religiosa, garan-
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tizando la igualdad de condiciones para todas las confesiones, tanto en el am-
bito privado como en el publico. Este enfoque se alinea con una concepcion
integradora del pluralismo religioso y del respeto a la diversidad. El principio
de igualdad, consagrado en el articulo 14 CE y en armonia con el contenido
del articulo 16, garantiza que ninguna persona o colectivo pueda ser discrimi-
nado por sus creencias o adhesiones religiosas.

En el modelo espaiiol, destaca un cuarto principio que no es comun al
conjunto de paises europeos: el principio de cooperacion. Este principio ha
sido el eje vertebrador de las relaciones entre el Estado y las religiones desde
la aprobacion de la Constitucion de 1978 y conlleva un rol activo del Estado,
que no se limita a garantizar el derecho a la libertad religiosa, sino que debe

facilitar y promover las condiciones que hacen posible el acto de fe y los
diversos aspectos o manifestaciones que derivan del mismo, y esa predis-
posicion se expresa en el proposito de llegar a un entendimiento con los
sujetos colectivos de la libertad religiosa en orden a regular aquellas ex-
presiones del fendmeno religioso con trascendencia juridica en el derecho
estatal (Rosell 2022).

La evolucion del secularismo en Occidente ha convertido este principio en
una piedra angular de los sistemas politicos europeos, aunque su manifesta-
cion varia segln el pais. Como sefiala un autor, «Occidente ha hecho del se-
cularismo la piedra angular de su sistema politico» (Vazquez 2016, 60), pero
este secularismo no se manifiesta de igual forma en todos los paises europeos.

En las ultimas décadas, el islam ha irrumpido en el panorama europeo, desa-
fiando lo que parecia una tendencia consolidada: el confinamiento de la religion a
la esfera privada, limitada al hogar, la conciencia individual y, en menor medida,
al templo, cuya visibilidad publica también se buscaba reducir (Combalia 2015,
112). Esta dindmica, ampliamente asumida por la sociedad europea y, en particu-
lar, por la espafiola, surgié como consecuencia de la progresiva pérdida de prota-
gonismo del fenomeno religioso como elemento central de la identidad personal.

El crecimiento de la poblacion musulmana ha quebrado esta tendencia,
ya que para muchos musulmanes el hecho religioso constituye un eje funda-
mental de su identidad y se refleja en multiples aspectos de su vida cotidiana:
desde actividades sociales hasta habitos alimentarios, codigos de vestimenta
y rituales. Esta dimension religiosa, fuertemente presente en la vida publica,
es cada vez mas visible en fendmenos como la oferta de productos halal en
supermercados, la construccion de mezquitas y minaretes, o la aparicion de
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elementos que generan controversia en el imaginario colectivo, como el velo
islamico que muchas mujeres utilizan para cubrirse el cabello. Estas expresio-
nes visibles de religiosidad han generado incomodidad en ciertos sectores de
la sociedad espafiola, acostumbrada en las ultimas décadas a que las manifes-
taciones religiosas hayan tendido a desaparecer del espacio publico.

Es importante sefalar que el actual régimen de cooperacion entre el Es-
tado y las confesiones religiosas no fue disefiado para gestionar un escena-
rio de pluralidad religiosa como el actual. Mas bien, fue el resultado de un
compromiso historico entre dos posiciones: quienes abogaban por un Estado
laico con una separacion estricta de la Iglesia y el Estado (centrandose prin-
cipalmente en reducir la influencia de la Iglesia catélica) y quienes defendian
la continuidad de una confesionalidad catolica. En este marco, la aparicion y
expansion del islam, con su marcada presencia publica, se perciben con cierta
extrafieza, ya que desafian la idea dominante de que la religion debe limitarse
casi exclusivamente al ambito privado.

Ante este panorama, las autoridades deben definir politicas publicas co-
herentes para gestionar la visibilidad del fenomeno religioso. En Francia, la
orientacion es clara: relegar las expresiones religiosas a la esfera privada.
En Espafia, en cambio, el principio de cooperacion ha favorecido una mayor
apertura hacia la expresion publica de la religiosidad musulmana, aunque esta
aproximacion deberd ser evaluada y adaptada de manera constante en funcion
de la evolucion de la sociedad y de sus valores.

Llevar la laicidad del Estado hacia una direccion que trate la religion con
suspicacia o despotismo puede ser un riesgo significativo, ya que limitar la
libertad religiosa implica recortar un aspecto concreto de un concepto mu-
cho mas amplio: la libertad en general, que es, como veiamos en el capitulo
dedicado a la teoria comunicacional de la justicia, uno de los pilares funda-
mentales de la justicia ambital de nuestra sociedad. La libertad religiosa no es
un derecho aislado, sino una manifestacion de los derechos fundamentales, y
su restriccion puede derivar en un debilitamiento del conjunto de derechos y
libertades que garantizan una sociedad democratica y plural.

1.4. Las diferentes vertientes del derecho a la libertad religiosay el
orden publico como limite

El derecho a la libertad religiosa «supone la inmunidad de coaccion para
abrazar la fe religiosa y ordenar la propia vida individual o social de acuerdo
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con esas creencias» (Terol 2000, 200). En Espafa, desde la aprobacion de la
Constitucion de 1978, este derecho se ha consolidado, tal como ha reiterado
el Tribunal Constitucional (TC), como uno de los pilares fundamentales de
nuestra sociedad y como un eje esencial de los parametros de justicia que
definen nuestro sistema politico y juridico.

La libertad religiosa, tal como estd configurada actualmente, puede
describirse como un derecho poliédrico, con tres dimensiones principa-
les que presentan particularidades en su proteccion y ejercicio. La pri-
mera dimensién es la libertad de creer, que pertenece a la esfera intima
de las personas y carece de limites, ya que no es posible imponer res-
tricciones a las creencias internas de cada individuo. La segunda dimen-
sion es la libertad de expresar esas convicciones religiosas, mientras que
la tercera consiste en la libertad de comportarse de acuerdo con dichas
convicciones. Es esta ultima dimension la que puede generar limitacio-
nes cuando se produzcan fricciones con el orden publico o cuando sur-
jan potenciales conflictos irreconciliables entre el sistema juridico y un
orden normativo religioso.

Asi, la primera dimension de la libertad religiosa, ligada al ambito interno
de las creencias, esta completamente protegida y no puede ser objeto de limi-
tacion juridica, pues, como hemos sefialado reiteradamente, el derecho regula
la accion, no el pensamiento. En cambio, las dimensiones relacionadas con la
expresion de convicciones religiosas y el comportamiento conforme a ellas
si pueden estar sujetas a restricciones. Estas limitaciones operan cuando las
acciones ligadas al ejercicio de la libertad religiosa vulneran el orden publico,
tal como establece el articulo 16.3 CE, que permite a los poderes publicos
restringir dicho ejercicio inicamente en caso de atentado contra el orden pu-
blico. En términos comunicacionales, esto significa que las restricciones solo
son admisibles cuando las acciones asociadas a la libertad religiosa contra-
vienen los principios rectores del sistema juridico espafiol y los parametros
basicos de justicia ambital.

El contenido concreto del concepto de orden publico se circunscribe a los
criterios fundamentales de justicia que imperan en un momento dado. Esto
hace que su objetivacion resulte compleja, ya que un desarrollo normativo
muy detallado podria generar una rigidez que impediria al derecho adaptarse
a los cambios sociales. Por tanto, la delimitacion del orden publico, entendido
como paradigma de los parametros basicos de justicia ambital de nuestra so-
ciedad, recae en los altos tribunales, particularmente en el TC. Segin Barrero,
«la nocion de orden publico cumple en ocasiones una funcion institucional
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e interpretativa del ordenamiento dirigida a la aplicacion del mismo por los
tribunales de justicia o por la Administracion» (2002, 347).

Existe, pues, una relacion estrecha entre la nocion de orden publico y las
convicciones morales basicas de una sociedad, pero hay que tomar en cuenta
que el orden publico es un valor dinamico que se adapta a medida que las
convicciones fundamentales de la sociedad evolucionan (Martin-Retortillo
1975) o, mas especificamente, cuando los magistrados de los altos tribunales
consideran que dichas convicciones han cambiado. Este caracter cambiante
conlleva un grado inevitable de indeterminacion, lo que puede comprometer
la seguridad juridica. Ademas, cabe recordar que las convicciones basicas de
una sociedad no siempre coinciden con la interpretacion que los tribunales
hacen de ellas, lo que anade un desafio adicional a su correcta identificacion
en todos los casos.

La imprecision inherente al concepto de orden publico, combinada con el
principio de legalidad de los actos administrativos y la limitacion establecida
en el articulo 16.3 CE («... sin mas limitacién que el orden publico»), nos
lleva a concluir que la excepcion de orden publico, al igual que la de orden
publico internacional, analizada en el capitulo anterior, debe aplicarse en el
sistema juridico espafiol de manera sumamente restrictiva. Es decir, que la
norma general debe ser el respeto al ejercicio del derecho a la libertad reli-
giosa, pues como sefiala Barrera, no es aceptable recurrir a la nocion de orden
publico como un comodin para justificar un resultado previamente decidido o
que no podria sostenerse juridicamente de otro modo (2002, 357).

Aunque la Constitucion no define explicitamente el contenido del concep-
to de orden publico, este debe interpretarse en consonancia con los principios
y derechos establecidos en el conjunto de la Carta Magna. De este modo, el
orden publico no puede entenderse de manera aislada, sino como un concepto
que guarda coherencia con los valores fundamentales y el marco de derechos
que la Constitucion protege.

En sintesis, el contenido del orden publico deberia reflejar un equilibrio
que garantice la convivencia pacifica de la sociedad, el respeto a sus valo-
res esenciales y la libertad de individuos y colectivos para manifestar y vivir
conforme a sus convicciones religiosas. Reconocer y proteger estos derechos
no esta exento de dificultades, especialmente a la hora de dotar de contenido
efectivo a esta aspiracion. Sin embargo, frente a la percepcion de que «la re-
ligion juega un papel fundamental en la creacion de conflictosy, resulta util
recordar, como subraya Vazquez, que la religion también «juega un papel
fundamental en su soluciény» (2016, 65).
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2. Los obstaculos juridicos que el islam enfrenta en Espana:
la distinta concepcion de los derechos y el elemento
organizacional

2.1. Sobre los derechos humanos en el islam y su (in)compatibilidad
con el iusnaturalismo laico imperante en Occidente

Al abordar los limites y dificultades en la aplicacion de la sharia en el orde-
namiento juridico espafiol, tanto por la via del derecho internacional privado
como a través del derecho a la libertad religiosa, hemos identificado como
elemento clave el concepto de orden publico. Este orden publico, ya sea en su
vertiente de orden publico internacional en el contexto de relaciones intersis-
témicas, o como orden publico interno en el ambito de relaciones interordina-
les, implica colisiones con los intereses del Estado y/o con los derechos hu-
manos. Por tanto, resulta fundamental revisar la nociéon de derechos humanos
y analizar si las tensiones entre la sharia y el sistema juridico espafiol derivan
de diferencias en el contenido y delimitacion de los derechos humanos, o si,
por el contrario, reflejan un cuestionamiento de su propia existencia.

Para este propdsito, es util realizar un breve estudio comparativo entre los
derechos humanos en el marco occidental, que son los que nuestro sistema
reconoce y protege, y los derechos humanos tal como se conciben en los sis-
temas juridicos islamicos actuales. La diferencia fundamental entre ambas
concepciones radica en el origen de estos derechos: mientras que en la vision
islamica el origen de los derechos es divino, en la occidental es laico.

De esta divergencia en el origen y en la concepcion surgen las diferencias mas
significativas, que a menudo se encuentran en la raiz de los conflictos entre am-
bas visiones. Estas diferencias, que se describiran brevemente a continuacion, se
pueden agrupar en cuatro puntos principales: la correspondencia entre derechos y
deberes, la posibilidad de limitar los derechos en funcién de la misma fuente que
los origina, la distinta interpretacion del principio de igualdad, y el contraste entre
el individualismo de una concepcion frente al comunitarismo de la otra.

2.1.1. La (in)necesaria correspondencia entre derechos y deberes

El modelo occidental laico ha desvinculado los derechos de los deberes, con-
figurandolos como prerrogativas autdnomas de los individuos. En el islam, en
cambio, la tutela de los derechos es inseparable de los deberes y responsabili-
dades que necesariamente conllevan.
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El origen de los derechos humanos en el islam precede al de los derechos
humanos occidentales, pues su fundamento se encuentra en el Coran y en la
sunnah, y todos los derechos tienen su base en un Aadiz concreto. Ademas, se
enmarcan en una concepcion del ser humano como servidor de Dios, donde
los derechos y deberes adquieren sentido dentro del marco de la religion y la
voluntad divina (Combalia 2015, 104), alejandose de la orientacion indivi-
dualista que caracteriza al desarrollo de los derechos humanos en Occidente.

Un ejemplo claro de esta diferente aproximacion tedrica y de cdmo estas
perspectivas generan contenidos efectivos distintos se encuentra en el dere-
cho a la libertad de expresion. En Occidente, el énfasis se coloca en el ejer-
cicio de la libertad, considerando las bromas y caricaturas de caracter reli-
gioso como una manifestacion legitima de este derecho. Por el contrario, en
la tradicion isldmica se prioriza la responsabilidad, defendiendo que nadie
esta autorizado a ridiculizar las creencias de otros, ya que hacerlo seria una
transgresion del respeto y la equidad que deben prevalecer en las relaciones
humanas (Combalia 2015).

2.1.2. La limitacion de los derechos en la misma fuente que los crea

Desde la perspectiva islamica, los derechos no se conciben como privile-
gios autonomos o absolutos, sino como parte de un equilibrio intrinseco que
incluye deberes y responsabilidades. Esta vision parte de la idea de que toda
prerrogativa conlleva obligaciones hacia otros, ya sean individuos, la co-
munidad o incluso Dios. En este sentido, los derechos estan estrechamente
vinculados a las nociones de justicia y de armonia social, principios funda-
mentales en el islam.

Los textos fundamentales, como el Coran y la sunnah, no solo sirven para
identificar y proteger derechos individuales y colectivos, sino también para
definir sus limites y las responsabilidades asociadas a ellos. Por ejemplo, el
derecho a la propiedad comprende el deber de utilizarla de manera licita y
de compartir una parte a través de la caridad (zakat). Del mismo modo, el
derecho al matrimonio incluye la responsabilidad de mantener la equidad y el
respeto mutuo entre las partes.

En este marco, las fuentes islamicas funcionan como guias normativas
que, ademas de otorgar derechos, también los condicionan al cumplimiento
de deberes, garantizando que su ejercicio no atente contra el bienestar colec-
tivo o los principios éticos establecidos por la sharia. Esto refleja un modelo
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en el que los derechos y los deberes estan profundamente interconectados, en
contraste con concepciones mas individualistas donde los derechos pueden
ser percibidos como auténomos y desvinculados de responsabilidades hacia
otros.

El hecho de que la sharia pueda operar como limite a ciertos derechos
genera tensiones con el iusnaturalismo laico imperante en Occidente, donde
se asume que los valores esenciales de la sociedad tienen un caracter univer-
sal que, en muchos casos, se considera legitimo imponer en otros sistemas
juridicos. Esta vision explica la incomodidad y el rechazo hacia las reservas
que algunos Estados islamicos incorporan al firmar tratados internacionales
en materia de derechos humanos.

Al ratificar un tratado internacional, sus disposiciones pasan a formar
parte del sistema juridico interno del Estado firmante, lo que permite, con-
forme al principio de soberania, introducir reservas que aseguren la com-
patibilidad con las normas internas. Por ello, es habitual que paises islami-
cos incluyan clausulas como: «en la medida en que tales disposiciones sean
compatibles con la sharia». Sin embargo, en Occidente, estas reservas son
percibidas como una dilucion del compromiso asumido al ratificar el trata-
do, especialmente porque los derechos humanos se califican habitualmente
como universales.

Desde la concepcion islamica, estas reservas son coherentes porque

en el islam, los derechos nacen de la concepcion del ser humano como un
ser religioso que ha de rendir cuentas de sus obras ante Dios y que, para
el cumplimiento de sus obligaciones, recibe del Creador los derechos y li-
bertades que le permiten el cumplimiento de la voluntad divina (Combalia
2015, 114).

En consecuencia, los derechos pueden y deben ser limitados si ello es ne-
cesario para satisfacer los designios divinos. Esta vision contrasta con la occi-
dental, donde los derechos también se limitan mediante figuras como el abuso
de derecho, pero lo hacen en funcion de criterios laicos y juridicos.

Los contornos de los derechos humanos islamicos quedan enraizados en
la propia sharia, pues ella misma, al ligarlos a ciertas obligaciones, los su-
jeta a limites que son, ademas, distintos para hombres y mujeres. Desde la
mirada occidental actual puede ser complicado entender que en virtud de la
sharia puedan limitarse los derechos de manera que se generen diferencias
entre hombres y mujeres, pero desde la perspectiva islamica es absolutamente
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natural, pues cada uno tiene asignados ciertos derechos en funcion de las res-
ponsabilidades que, a su vez, les van aparejadas.

2.1.3. El principio de igualdad en Occidente frente a su concepcion
en el islam

El principio de igualdad es un pilar central en la concepcion de justicia actual
en Occidente, mientras que en el islam este principio esta subordinado al pre-
dominante principio de equidad. Tal como se analiz6 en el capitulo relativo a
la recepcion del matrimonio islamico a través del derecho internacional priva-
do, esta diferencia conceptual genera desigualdades entre hombres y mujeres
en el islam que son cuestionadas, o incluso rechazadas, desde los valores de
justicia occidentales actuales.

En Espaiia, el desafio radica en garantizar el respeto a la diversidad, ya
que, conforme a los valores consagrados en la Constitucion, es necesario
normalizar la presencia del fenomeno religioso en general, y de la religion
islamica en particular, en la esfera publica. Este reto implica avanzar en la
integracion social de la diversidad cultural y religiosa, pero también en el
ambito juridico. Para ello, es imprescindible construir relaciones con el islam
basandonos en el mandato expreso de cooperacion recogido en el articulo
16.3 CE 1978.

En este contexto, es util subrayar la diferencia entre el modelo espafiol y
el laicismo francés. En Espafia, la laicidad del Estado, o mas precisamente su
aconfesionalidad, se concibe como una garantia de libertad que promueve el
pleno ejercicio del derecho a la libertad religiosa en condiciones de igualdad
para todos. Por el contrario, en Francia, especialmente tras la promulgacion
de la Ley n.° 2004-228 de 15 de marzo de 2004, conocida como Ley Stasi, se
ha desarrollado un modelo de laicidad que restringe las expresiones religiosas
en el espacio publico.

Esta interpretacion se ha fortalecido en los ultimos afios con decisiones
como la prohibicion del uso del traje de bafio conocido como burkini en pis-
cinas ptblicas, una medida avalada por el Conseil d’Etat y celebrada por el
ministro del Interior, Gérald Darmanin, quien calificd esta decision como una
«victoria para la ley de separacion [Iglesias-Estado], para la laicidad y, mas
alla, para cualquier reptblica» (Le Monde 2022).

Desde la perspectiva espafola, en cambio, resultaria dificil conectar la
esencia de la Republica y de la laicidad con la prohibicidn de un traje de bafo
especifico. En el modelo espaiiol, tal prohibicion podria chocar con el articulo
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16.3 CE, que exige al Estado favorecer el ejercicio de la libertad religiosa
con el unico limite del orden publico y el respeto a los derechos de terceros,
y desde esa configuracion tiene dificil justificacion juridica pretender que al-
guno de esos limites se entienda vulnerado por el uso de un determinado traje
de bafio, lo que resalta la marcada diferencia entre ambos sistemas juridicos.

2.1.4. Individualismo frente a comunitarismo

La sociedad occidental es esencialmente individualista. Se construye ponien-
do al individuo en el centro de interés, en el centro de su destino y como
referencia Ultima de la organizacion social. Los antecedentes de este indivi-
dualismo tienen raices en la filosofia griega y en el cristianismo, pero alcanza
su maximo esplendor durante el periodo de la Ilustracion, cuando fildsofos
como John Locke y Jean-Jacques Rousseau desarrollaron ideas sobre la so-
berania individual que fueron profundamente influyentes y sentaron las bases
del pensamiento individualista de la Edad Moderna. Esta tendencia ha conti-
nuado en los siglos posteriores, con la filosofia liberal, encabezada por figuras
como John Stuart Mill o Inmanuel Kant, quienes han basado sus desarrollos
filoséficos en el individuo y la libertad individual como centros de gravedad
casi absolutos.

En este contexto, los derechos humanos, tal como se entienden en las so-
ciedades occidentales, se desarrollan a partir de esta concepcion liberalista,
que coloca al individuo como sujeto autdbnomo de derechos inalienables y nu-
cleo normativo fundamental. John Rawls, por ejemplo, en su teoria de la jus-
ticia, define los derechos como principios que surgen de un acuerdo racional
entre individuos libres e iguales, reafirmando asi la centralidad del individuo
en el marco de las democracias liberales (Rawls 1998).

En contraposicidn, el islam se enmarca dentro de una concepcién co-
munitarista que prioriza las estructuras sociales, especialmente la familia,
por encima de la autonomia individual. Pensadores como Michael Sandel
y Charles Taylor han sefialado que el comunitarismo subraya la interde-
pendencia entre el individuo y la comunidad, planteando que la identidad
individual y los valores personales solo adquieren pleno significado den-
tro de un contexto social compartido (Nino 1988). En el islam, este prin-
cipio se traduce en una organizacion social donde el individuo encuentra
sentido como parte de una estructura familiar, que constituye el ntcleo
central del entramado social.
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Asi, los derechos humanos islamicos se conciben dentro de este marco
comunitarista, lo que implica que la delimitacion de los derechos y su alcance
difieran en muchos casos de las concepciones occidentales, pues mientras que
en occidente los derechos humanos estan al servicio del libre desarrollo de la
personalidad de cada individuo, en el islam se subordinan a las obligaciones
con la familia y con la sociedad en su conjunto. Esta aproximacion refleja la
prioridad de los valores colectivos y de la cohesion comunitaria sobre la au-
tonomia individual, alinedndose con las ideas comunitaristas que enfatizan la
centralidad del bien comun en la definicion de derechos y deberes.

2.2. La dimension institucional del islam en Espaia: retos
de coordinacion y de representacion

En el islam no existe una categoria organizativa que trascienda a la propia
umma, la comunidad formada por el conjunto de creyentes. En los paises isla-
micos, como hemos visto, la sharia se implementa a través del poder politico.
Esto conlleva que las divisiones entre lo religioso y lo politico no estén cla-
ramente delimitadas, siendo frecuente que el liderazgo religioso y politico se
unifiquen, como ocurrié durante siglos en el Imperio otomano.

Esta dinamica se complica cuando los musulmanes residen en territorios
no gobernados por un poder politico islamico. En estos casos, la comunidad
musulmana debe organizarse autonomamente, sin las estructuras externas que
normalmente facilitan la implementacion de la sharia. En paises como Es-
pana, donde el islam no cuenta con una jerarquia estructurada ni ministros
de culto en el sentido tradicional (los imanes no tienen tal consideracion en
el islam suni), esta falta de organizacion jerarquica dificulta las relaciones
interordinales con el Estado y con las administraciones publicas en general,
comprometiendo la eficacia y eficiencia de estas interacciones.

La practica externa del islam, a menudo de caracter marcadamente social,
contrasta con el cristianismo, que se proyecta en un sentido mas espiritual.
Esta caracteristica anade particularidades que el Estado debe abordar para ga-
rantizar el derecho a la libertad religiosa de los musulmanes, porque en algu-
nos casos sus practicas religiosas trascienden el ambito espiritual, lo que exi-
ge que la legislacion y los 6rganos encargados de su aplicacion actiien como
un canal de conciliacion, facilitando su ejercicio efectivo.

A esta complejidad se suma la ausencia de un intérprete unico de la sha-
ria. El islam se divide en ramas principales, como el chiismo y el sunismo, y
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dentro de esta ultima, las cuatro grandes escuelas sunies, nacidas en la Edad
Media, coexisten con las influencias de corrientes modernas. Esta pluralidad
interna, junto con la falta de una organizacion jerarquica unitaria, dificulta
que el Estado encuentre un interlocutor valido para dialogar, coordinar medi-
das y garantizar el ejercicio efectivo de la libertad religiosa.

Esta ausencia de una representacion a la que poder dirigirse por parte de
los poderes publicos es quizas una de las cuestiones todavia no resueltas
en el mundo occidental cuando se habla de la cuestion del islam y el pro-
blema de su integracion en nuestra sociedad (Rosell 2011, 303-306).

En Espana, la organizacion institucional del islam comienza a tomar for-
ma a partir de la Ley Organica de Libertad Religiosa de 1980. Esta ley esta-
blece las bases para la organizacion institucional de las confesiones religio-
sas, permitiendo que puedan formalizar acuerdos con el Estado. Uno de los
mecanismos mas relevantes introducidos por esta normativa fue el Registro
de Entidades Religiosas (RER), en el que las comunidades religiosas podian
inscribirse para adquirir personalidad juridica y ser reconocidas como Igle-
sias, comunidades o confesiones religiosas inscritas. Este registro marco el
inicio de un proceso organizativo en la comunidad isldmica en Espafia, que,
pese a la ausencia de una estructura jerarquica interna, buscé nombrar repre-
sentantes capaces de negociar con el Estado aquellas condiciones que facilita-
sen el ejercicio efectivo de la libertad religiosa de los musulmanes residentes
en el pais.

Para formalizar un acuerdo con el Estado, en 1989 se cred la Federacion
Espafiola de Entidades Religiosas Islamicas (FEERI), que agrupaba a la ma-
yoria de las asociaciones islamicas existentes en ese momento. Sin embargo,
durante las negociaciones entre la FEERI y la Administracion, se produjo una
importante escision dentro de la federacion. Como resultado, varias de sus
asociaciones fundaron la Unién de Comunidades Islamicas de Espafia (UCI-
DE), que también inicid conversaciones con el Estado para llegar a acuerdos.

Esta situacion de bicefalia no estaba prevista y resultaba poco practica
para la Administracion, que se neg6 a negociar por separado con ambas
federaciones. El Estado inst6 entonces a la FEERI y a la UCIDE a al-
canzar un acuerdo que permitiese contar con un Unico interlocutor. Asi,
en febrero de 1992 se constituy6 la Comisidn Islamica de Espana (CIE),
integrada por ambas federaciones, y que pasé a ser la voz oficial de la co-
munidad islamica en Espafia. La creacion de la CIE permiti6 la firma de la
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Ley 26/1992, de 10 de noviembre, que aprobd el Acuerdo de Cooperacion
entre el Estado y la CIE.

Aunque la CIE cumpli6 su objetivo inicial de facilitar la firma del acuerdo,
su funcionamiento a largo plazo ha mostrado serias deficiencias. La entidad,
concebida de forma instrumental, no ha logrado consolidarse como un inter-
locutor valido y representativo de las comunidades musulmanas en Espaia.
Si bien para el Estado la CIE es el interlocutor legitimo, su estructura carece
de bases solidas (Ruano 2003, 484), lo que ha exacerbado las tensiones entre
la FEERI y la UCIDE en lugar de resolverlas. Ademas, el panorama se ha
complicado con la proliferacion de asociaciones musulmanas que no forman
parte de la CIE, muchas de las cuales ni siquiera estan inscritas en el RER y
funcionan como asociaciones independientes.

Este contexto ha dificultado el funcionamiento efectivo de la CIE, que
en ocasiones ha actuado mas como un obstaculo que como un facilita-
dor para implementar el contenido del acuerdo de 1992. Un ejemplo claro
de esta problematica es el derecho de los alumnos musulmanes a recibir
enseflanza religiosa islamica en las escuelas publicas y concertadas. El
acuerdo reconocia este derecho, estableciendo que los profesores serian
designados por comunidades pertenecientes a la CIE y que tanto los con-
tenidos de la asignatura como los libros de texto debian ser proporciona-
dos por dicha entidad. Sin embargo, durante casi dos décadas no se im-
partié enseflanza de religion islamica en los centros educativos publicos
y concertados debido a la incapacidad de la CIE para unificar los criterios
entre sus comunidades, un paso imprescindible para implementar de ma-
nera efectiva esta disposicion (Rosell 2022, 233).

En la actualidad, hay registradas 1.832 comunidades islamicas en Espafia,
lo que ilustra la enorme complejidad a la que se enfrenta el Estado para en-
contrar un interlocutor tnico con el que coordinar acuerdos y colaboraciones.

Si bien es palmario que la falta de organizacion jerdrquica en el islam es
un factor importante que dificulta alcanzar acuerdos efectivos y, en su caso,
implementarlos, debe afiadirse otro obstaculo significativo: la estructura te-
rritorial espafiola. La descentralizacidon politica de nuestro pais, que otorga
amplias competencias a las comunidades auténomas, incluye areas directa-
mente relacionadas con el contenido del acuerdo de 1992. Esto implica que
las comunidades islamicas deben, no solo dialogar con el Estado central, sino
también con las diecisiete administraciones autondmicas, cada una con su
propia regulacion y su propia aproximacion a la religion en general, y al islam
en particular. En consecuencia, no se trata de alcanzar un unico acuerdo, sino
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multiples acuerdos con cada comunidad autéonoma, complicando aun mas el
panorama.

Ademas, cada comunidad autéonoma ha definido por su cuenta quién es
su interlocutor en cuestiones relacionadas con el islam. Por ejemplo, la Co-
munidad de Madrid firmé un acuerdo marco de colaboracion en 1998 con
la UCIDE, mientras que en Cataluia se alcanzaron acuerdos en 2002 con el
Consejo Islamico y Cultural de Catalufia. Esto plantea la pregunta de si estas
Comunidades Auténomas estan rechazando de facto la autoridad de la CIE
como representante de la comunidad islamica a nivel nacional.

En 2016 se introdujeron ciertos cambios en el funcionamiento de la CIE
que permitieron desbloquear algunos puntos criticos y avanzar en temas como
la ensefnanza de la religion islamica y la certificacion halal. No obstante, a pe-
sar de estos avances, la estructura actual de la CIE sigue siendo insuficiente,
lo que implica que algunos aspectos del acuerdo de 1992 no se estén aplican-
do de forma satisfactoria.

Estas cuestiones, no obstante, trascienden el ambito estrictamente juridi-
co, pues desde un punto de vista comunicacional, los problemas relacionados
con la efectividad, la eficacia y la eficiencia de las normas exceden el ambito
del derecho y se situan en areas como la sociologia del derecho, la economia
del derecho o disciplinas afines. Por ello, no se profundizara en ese analisis
en este trabajo, aunque seria deseable emprender una reflexion mas amplia
que conduzca a reformas en el derecho a la libertad religiosa que consideren
las particularidades del islam, incluyendo su carencia de estructura jerarquica
interna, y la realidad espafola, caracterizada por diecisiete administraciones
que habitualmente no se coordinan entre si y que ademas emplean métodos
divergentes.



