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Resum 

L¶objecWiX d¶aqXeVW WUeball de final de grau és estudiar la construcció de la identitat 

àrab queer en la novel·la Guapa de Saleem Haddad a través del llenguatge. Analitzo el 

context històric actual del col·letiu LGTBIQ+ al Món Àrab contemporani, les 

característiques de la literatura àrab anglòfona i queer, i n¶e[WUec elV pUincipalV concepWeV 

que formen l¶aUabiWaW diaspòrica anglòfona queer: el llengXaWge, l¶enWoUn, la YeUgon\a i el 

sentiment de pertinença. Per aquests temes i conceptes faré servir les teories de Whitaker 

a Unspeakable Love: Gay and Lesbian Life in the Middle East, Georgis a Thinking Past 

Pride: Queer Arab Shame In Bareed Mista3Jil, Kellman a The Translingual Imagination, 

i Massad a Re-Orienting Desire: The Gay International and the Arab World enWUe d¶alWUeV. 

Finalment, analitzo la novel·la Guapa aplicant el marc teòric mencionat per així demostrar 

com la identitat àrab queer diaspòrica es construeix a través del llenguatge i com la 

Ve[XaliWaW jUab qXeeU V¶enWpn amb el Vilenci. 

Paraules clau: 
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Abstract 

The aim of this dissertation is to study the construction of the queer Arab identity 

through language in the novel Guapa by Saleem Haddad. I will analyse the current historic 

context of the LGBTIQ+ collective in the contemporary Arab World, the characteristics of 

the anglophone and queer Arab literature, and I will extract the main concepts which 

construct the diasporic anglophone queer arabness: language, space, shame, and sense of 

belonging. FoU WheVe WopicV I Zill XVe WheoUieV b\ WhiWakeU in ³UnVpeakable LoYe: Ga\ and 

LeVbian Life in Whe Middle EaVW´, b\ GeoUgiV in ³Thinking PaVW PUide: QXeeU AUab Shame 

In BaUeed MiVWa3Jil´, b\ Kellman in ³The TUanVlingXal ImaginaWion´, and b\ MaVVad in 

³Re-OUienWing DeViUe: The Ga\ InWeUnaWional and Whe AUab WoUld´ among oWheUV. Lastly, I 

will analyse the novel Guapa applying the theoretical background mentioned in order to 

demonstrate how diasporic queer Arab identity is constructed through language and how 

queer Arab sexuality is understood with silence. 

Key words 

Guapa, Saleem Haddad, Anglophone Arab Literature, Queer Arab Literature, Diaspora, 
Identity. 
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Introducció 

Diuen que la literatura és un reflex de la societat, i que allò que la gent pensa, 

diX i fa, qXeda UeflecWiW en pjgineV i pjgineV de llibUeV. Saleem Haddad, naVcXW l¶an\ 1983 

a la ciutat de Kuwait, és un escriptor, director i cooperant. La seva primera novel·la, 

Guapa (2016), el va fer guanyar el Polari First Book Prize 2017, premi que guardona 

pUimeUeV noYelāleV qXe e[ploUen l¶e[peUiqncia LGTB. ToW i VeU Xn aXWoU jUab, Haddad 

escriu Guapa, Xna hiVWzUia d¶Xn home homoVe[Xal YiYinW a Xn patV jUab qXe inWenWa 

construir una nova vida per a ell mateix, en anglès. 

Aquest treball de final de grau estudiarà tant el llenguatge com la construcció de 

la identitat queer i sexualitats del protagonista de la novel·la Guapa per entendre perquè 

l¶aXWoU no fa VeUYiU la llengua àrab per narrar-la, i si això comporta un doble exili: el 

primer per ser un àrab pertanyent a la diàspora que emigra fora dels països àrabs, i el 

Vegon peU naUUaU l¶e[peUiqncia jUab qXeeU en Xna alWUa llengXa.   

Per demostrar-ho, he escrit una base teòrica concisa sobre el context històric 

actual del col·lectiu LGBTIQ+ al Món Àrab contemporani i les característiques principals 

de la literatura àrab anglòfona i queer per desglossar-ne els conceptes clau. Així, 

defineixo els conceptes de sentiment de pertinença, vergonya, entorn i llenguatge queer 

àrab. 

Després, he fet servir els mateixos conceptes que constitueixen la base teòrica 

d¶aqXeVW WUeball peU analiW]aU el llibUe de Guapa de Saleem Haddad. Per una banda, 

analitzo el llenguatge fet servir en la novel·la per de-construir la identitat àrab queer 

diaspòrica, i peU l¶alWUa banda, YXll e[ploUaU el UeUefonV de la noYelāla peU enWendUe la 

identitat queer àrab a partir del silenci.  
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Biografia de Saleem Haddad1 

Saleem Haddad Ya npi[eU l¶an\ 1983 a la ciXWaW de KXZaiW. De paUe paleVWt-

libanès i de mare alemanya-iUaqXiana. Amb la gXeUUa del Golf l¶an\ 1991, la VeYa famtlia 

es va veure obligada a refugiar-se a Xipre per acabar establint-se a Amman, Jordània. 

Més tard, Haddad va mudar-se a Canadà per cursar un grau universitari en Economia, el 

qual el portaria a treballar com a cooperant amb Metges Sense Fronteres i altres 

organitzacions a països com Iemen, Síria, Líbia, Líban, Tunis, Iraq i Egipte. Havent-se 

mudat a Londres amb la seva parella i durant les estades de feina al Sud-oest Asiàtic, 

Saleem Haddad escriu nombrosos articles per diferents revistes com Slate, The Los 

Angeles Review of Books, i The Daily Beast, mentre comença a construir, basant-se en les 

diferents experiències que viu amb refugiats i la seva personal, la seva primera novel·la 

de ficció Guapa, Xna hiVWzUia d¶Xn home homoVe[Xal YiYinW a Xn patV jUab qXe inWenWa 

conVWUXiU Xna noYa Yida peU a ell maWei[. Haddad gXan\a el PolaUi FiUVW Book PUi]e l¶an\ 

2017 quan la noYelāla ja Wp Xna foUWa UepeUcXVViy i l¶ocWXbUe del maWei[ an\ decidei[ 

mudar-se a Lisboa amb la seva parella per evitar posicionar-se en discursos sobre 

minoUieV i mXlWicXlWXUaliWaW qXe a la capiWal angleVa eUen pa de cada dia. L¶an\ 2018 

Haddad escriu i diUigei[ el VeX cXUW MaUco. Un an\ deVpUpV, l¶an\ 2019, eV pXblica 

l¶anWologia d¶hiVWzUieV cXUWeV Palestine +100: Stories from a Century after the Nakba 

comenoanW amb ³Song of Whe BiUd´ de Saleem Haddad. AcWXalmenW Saleem Haddad eVWj 

enllestint una nova noYelāla, menWUe qXe la pUimeUa ja ha eVWaW WUadXwda a l¶aleman\, 

castellà, farsi, francès i italià.  

Saleem Haddad és homosexual, tot i que fins entrats els vint anys no va poder 

YiXUe la VeYa Ve[XaliWaW obeUWamenW. L¶adoleVcqncia de Haddad Ya eVWaU molW arrelada en 

l¶eVcena underground de nit en la qual els bars i cafès significaven un espai de llibertat 

on podia trobar i palpar la seva identitat. A més, Haddad no va trobar referents en el seu 

entorn fins que va tenir contacte amb els mitjans anglesos i estatunidencs, on va trobar 

paraules per descriure el que sentia. Tot i això, Saleem Haddad creu que la descripció de 

col·lectiu LGBTIQ+ àrab en els mitjans de comunicació estatunidencs i europeus i el 

 
1 La informació recollida en aquest apartat està extreta dels següents articles:  Haddad 2016b; Haddad 

2016c; Haddad 2018; Haddad 2019. 
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nacionaliVme jUab no V¶ajXVWa a la UealiWaW i V¶XVa la comunitat àrab queer com a fi per a la 

seva agenda política, fet que el fa decidir en publicar la seva novel·la Guapa. 

Resum de la novel·la Guapa2 

Guapa pV Xna noYelāla pXblicada l¶an\ 2016 qXe naUUa leV YiYqncieV d¶Xn home 

àrab gai, Rasa, mentre intenta donaU VenWiW a la VeYa Yida enmig d¶Xn inWenV moYimenW 

polític i religiós durant la Primavera Àrab. Durant el dia, el protagonista treballa fent 

traduccions per a periodistes estrangers i pensant en la política, i a les nits, somia amb el 

seu amant, Taymour. Rasa pensa en les mil maneres que podria portar-lo a la seva 

habitació sense que els enxampessin ni els seus veïns ni la seva àvia, Teta, que viu amb 

ell. ToW i ai[z, Xn maWt TeWa WUoba alV doV amanWV al lliW i a paUWiU d¶aqXt la naUUaWiYa de la 

novel·la agafa un to aflictiu on Rasa pensa que ha perdut la seva àvia, el seu amant que 

ha desaparegut, i en Maj, el seu millor amic que va ser detingut per la policia. Rasa es 

passa la resta de la narració buscant en Maj, activista i drag queen al bar Guapa. En aquest 

punt, la vergonya dóna vida a vint-i-quatre hores que es desenvolupen en la narració de 

la novel·la: Rasa recorre els barris marginals, i els bars i cafeteries on beuen els 

intel·lectuals en memòria de les revolucions perdudes des de feia temps. Cada nova 

Xbicaciy i WUobada ilālXmina el peUVonaWge d¶e[peUiqncieV paVVadeV i peUVonalV, la VeYa 

lluita per conciliar els diferents aspectes de la seva identitat i els secrets que persegueixen 

la seva família.  

2 La informació recollida en aquest apartat està extreta de: Haddad 2016a. 
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1. Entenent el col·lectiu LGTBIQ+  dins del Món Àrab3 contemporani

La inexistència de persones LGTBIQ+ als països àrabs o la seva possible realitat 

com a pUodXcWe d¶OccidenW Vyn afiUmacionV qXe ±afortunadament± V¶han dei[aW d¶aVVXmiU 

i V¶han comenoaW a q�eVWionaU. En la regió més occidental del sud-oest asiàtic, on avui hi 

són els països àrabs, hi van néixer les principals religions abrahàmiques: el cristianisme, 

el jXdaiVme i l¶iVlam. DXUanW elV VegleV, elV VeXV YaloUV han anaW eYolXcionanW i adapWanW-

se a les circumstàncieV i VocieWaWV en leV qXalV V¶han e[pandiW. ReVpecWe al colālecWiX 

LGTBIQ+, com apunta Simonon (2006:61), en els últims cinquanta anys el judaisme i el 

cUiVWianiVme han inWenWaW enWendUe l¶homoVe[XaliWaW i WoleUaU-la, mentre el debat sobre la 

sexualitat a l¶iVlam ha VigXW pUjcWicamenW ine[iVWenW. 

AlV pawVoV jUabV, l¶iVlam pV la Ueligiy qXe mpV inflXencia la VocieWaW i UefoUoa la 

impoUWjncia d¶algXnV concepWeV ja inWUtnVecV de la VocieWaW jUab com aUa la famtlia i la 

procreació (Barakat, 1993: 97-107). Això empitjora el posicionament de la societat àrab 

cap a l¶homoVe[XaliWaW, qXe poVa en dXbWe aqXeVWV  doV pilaUV qXe la foUmen, i 

conVeq�enWmenW conYeUWei[ l¶homoVe[XaliWaW en Wema Wab~ (Needham, 2013:287). El 

resultat és un conjunt de lleis estrictes que aWempWen conWUa l¶e[iVWqncia del colālecWiX 

LGTBIQ+ a la societat àrab amb penes de presó, fuetades, lapidació, o mort, i també 

VegXimenW, [anWaWge i WoUWXUa policial (Needham, 2013:287) pUohibinW ai[t l¶apaUenoa del 

colālecWiX a l¶eVpai p~blic, inYiVibiliWzant-lo. PeUz, el pUincipal peUill al qXal V¶enfUonWa el 

col·lectiu LGTBIQ+ es troba a la seva pròpia llar: les famílies, seguint els costums 

islàmicV de la Uegiy, no WoleUen l¶homoVe[XaliWaW i qXan eV conei[ qXe Xn indiYidX del 

nucli familiar és homosexual, això esdevé en vergonya i violència ±tant psicològica com 

física± perquè afecta a la reputació de la família embrutant el seu nom. (Whitaker, 

2006:43; Needham, 2013:287) 

Cal tenir en compte que tot i que hi ha unes normes i moralitat a seguir quan 

pertan\V a Xna Ueligiy, hi ha WanWeV foUmeV d¶enWendUe-la com practicants hi ha. A 

3 Faig servir el concepte de «Món Àrab» per agrupar aquells països del sud-oeVW aVijWic i noUd d¶¬fUica qXe 

tenen la llengua àrab com a llengua comuna i majoritària i comparteixen una història des de la caiguda 

de l¶ImpeUi OWomj i el PanaUabiVme. Amb ai[z, no YXll men\VpUeaU ni inYiVibilitzar la història de la gent 

no-àrab com els kurds, els assiris, els imazighen, les comunitats jueves històriques o el conjunt de 

UefXgiaWV d¶alWUeV pawVoV qXe han foUmaW i foUmen paUW delV pawVoV jUabV, de la VeYa VocieWaW, cXlWXUa i 

història. 
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Unspeakable Love, Whitaker (2006:254-259) explica que entre les altes esferes de 

l¶iVlam, imamV i elV pUopiV eVWaWV qXe mpV legiVlen baVanW-se en la religió islàmica, no es

posen d¶acoUd en VegonV qXinV WemeV (ja bp VigXi l¶homoVe[XaliWaW, l¶alcohol, eWc.), i peU

WanW V¶haXUia d¶enWendUe la Ueligiy mXVXlmana com Xn conjXnW de difeUenWV iVlamV,

difeUenWV maneUeV d¶enWendUe la Ueligiy iVljmica. Tambp cal WeniU en compWe el conWe[W

delV We[WoV qXe donen oUigen a leV UeligionV, en el caV de l¶iVlam, d¶on V¶e[WUeXen leV lleiV

que més tard donaran peu a diferents constitucions i diferents pràctiques de les societats

delV pawVoV on eV declaUa Ueligiy eVWaWal. A mpV, com qXe l¶iVlam no eV troba en una regió

concreta sinó que abasta un gran nombre de països, des del Marroc fins a Indonèsia, la

Ueligiy V¶adapWa a difeUenWV conWe[WoV VocialV, cXlWXUalV i hiVWzUicV i peU WanW V¶enWpn i eV

practica de diferents maneres. (Simonon, 2006:61)

Tot i qXe hiVWzUicamenW deV d¶OccidenW V¶ha miUaW elV pawVoV jUabV amb lenWV 

orientalistes, aquests països no sempre han estat tan intolerants com ho son ara: no es pot 

amagar la història de la homosexualitat als països àrabs que ha quedat gravada en 

nombrosos textos homoeròtics. De fet, segons Whitaker (2006:66), la realitat escrupolosa 

delV pawVoV jUabV d¶aYXi on eV YeXen a ellV maWei[oV com a ©pXUVª i a OccidenW com a 

coUUXpWe i depUaYaW, pV Xn Uefle[ de la imaWge qXe l¶oUienWaliVme occidenWal pinWaYa VobUe 

l¶Orient Mitjà4 al segle XIX. Per tant, la desentesa de l¶homoVe[XaliWaW de la VocieWaW jUab

i l¶«homofòbia institucionalitzada» (Simonon, 2006:61) són principalment un producte

polític com a resposta a la dinàmica Est-Oest5 i no tant un problema cultural o religiós.

4 Faig ús del terme «Orient Mitjà» en contraposició a «OccidenWª. El concepWe d¶«Orient» és un producte 

del colonialisme britànic on, seguint el mapa on el Regne Unit és a la part més esquerra, la colònia 

britànica de la Índia era el punt més oriental del seu imperi. I per tant, tot allò que quedava entremig del 

Regne Unit i l¶Ëndia eUa homogenewW]aW en el concepWe d¶«Orient Mitjà». Els conceptes «Occident-Orient» 

creen un binarisme fals que juga amb unes dinàmiques etnocentristes del poder imperialista del segle 

XIX. Per tant, només utilitzo el terme «Orient» quan faig referència al període colonial britànic per

enWUeYeXUe aqXeVWa dinjmica, i a la UeVWa d¶aqXeVW WUeball de final de gUaX faig VeUYiU el concepWe «Sud-oest

Asiàtic» ±i Nord-Àfrica en cas de fer referència al conjunt de països àrabs± per fer referència a la regió

qXe V¶acoVWXma a mal-anomenar «Orient Mitjà». Per més informació, veure Orientalisme d¶EdZaUd Said

(1978)

5 El binarisme «Est-Oest» és un calc del ja comentat «Occident-Orient» on es juga amb una dinàmica de 

podeU impeUialiVWa. A paUWiU d¶aqXeVW pXnW faUp VeUYiU en el meX WUeball de final de gUaX elV WeUmeV ©NoUd 

Globalª peU feU UefeUqncia a l¶©OeVWª (peU agUXpar Europa, Nord-Amèrica i Austràlia i Nova Zelanda) i 
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D¶aqXeVWa maneUa, l¶homoVe[XaliWaW pV YiVWa com a Xna impoUWaciy del NoUd Global qXe 

inWeUfeUei[ en l¶aUabiWaW i conVeq�enWmenW pV definida com anWi-islàmica ja que els poders 

religiosos i polítics dels països àrabs ±i islàmics en general± veuen els drets de les 

persones LGTBIQ+ o, en certa manera els drets humans, com a una imposició de forces 

imperialistes6. Per tant, quan la societat, els jutges o els estats dels països àrabs actuen 

impunement contra el col·lectiu LGBTIQ+, ho fan instrumentalitzant els textos on es basa 

la religió islàmica i els trets històricament culturals de la societat àrab, descontextualitzant 

i desvirtuant idees arcaiques per impugnar socialment conductes que ataquen allò que es 

considera moralment correcte dins de la socieWaW jUab. A mpV, WhiWakeU apXnWa qXe V¶ha 

de tenir el context de la societat àrab i compara la persecució de les relacions del mateix 

sexe dels països àrabs amb el de la societat britànica de fa cinquanta anys dient que 

«certainly equalled, and in its scale probably outstripped, anything that happens in Arab 

countries today» (Whitaker, 2006:114). Simonon (2006:62) recorda que al Regne Unit la 

pena de mort per sexe anal no es va abolir fins al 1861 i que les relacions entre el mateix 

sexe van continuar sent ofenses criminals durant un segle més. 

En els últims anys, nombroses organitzacions i institucions internacionals han 

mostrat preocupació per la situació global de les persones LGTBIQ+7. Mentre criden 

l¶aWenciy a difeUenWV goYeUnV qXe Yiolen dUeWV hXmans, no han obtingut el resultat esperat, 

fins i tot V¶ha arribat a agreujar la situació del col·lectiu en diferents països. Tot i que 

aquesta intervenció éV cUiWicada peU Xn VecWoU de l¶acadqmia (YeXUe noWa 6), WhiWakeU 

(2006:116-135) explica que és necessària ja que el col·lectiu LGTBIQ+ no pot organitzar-

 
©SXd Globalª peU feU UefeUqncia a l¶©EVWª o al conjXnW de pawVoV qXe Ve¶ls mal-anomena «països del tercer 

món». 

6 També cal apuntar que des del Nord Global, sobretot en cercles acadèmics, també es fa crtWica d¶aqXeVWa 

actitud descrita com a «oestoxicitat» (concepte creat per Ahmad Fardid, del farsi gharbzadegi), on 

V¶inWenWa aVVimilaU al SXd Global l¶e[peUiqncia del NoUd Global. En aqXeVW caV, JoVeph MaVVad (2002: 

382-284) compara la implantació dels drets LGTBIQ+ als països àrabs com el treball dels missioners, on 

el «Gay Internacional»  força l¶«heterosexualització»  dels països àrabs, ja que al implantar els drets de 

les persones LGTBIQ+ es crea el binarisme homosexual/heterosexual, i en cas de triar-ne Xna o l¶alWUa, 

l¶heWeUoVe[XaliWaW eVdeYindUj la noUma. 

7 Per a més informació, es pot veure la conferència de les Nacions Unides sobre orientació sexual i identitat 

de gènere (U.N., 2012) o el comunicat redactat per experts en drets humans anomenat Yohyakarta 

Principles (Yogyakarta, 2007). 
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se públicament als països àrabs sense ser represaliats per les seves famílies, policia, jutges 

i/o el maWei[ goYeUn, i peU WanW V¶ha noUmaliW]at dependre de campanyes exteriors amb 

col·laboracions anònimes des dels mateixos països àrabs. 

Tot i que la situació actual del col·lectiu LGTBIQ+ als països àrabs no és 

positiva, àrabs al Sud-oeVW AVijWic i NoUd d¶¬fUica i foUa a la dijVpoUa no peUden 

l¶eVpeUanoa d¶aYanoaU amb l¶accepWaciy de leV VeYeV idenWiWaWV. D¶aqXeVWa maneUa, HaVVan 

El Men\aZi pUopoVa Xn ©acWiYiVme deV de l¶aUmaUiª (El Men\aZi, 2006:7) amb el qXal 

les persones del col·lectiu LGTBIQ+ es poden organitzar i fer activisme als països àrabs: 

El Menyawi (2006:46-47) definei[ l¶aUmaUi meWafzUicamenW com un espai on hi caben 

persones LGBTIQ+ i aliats per organitzar-se i advocar per canvis que beneficien al 

col·lectiu LGTBIQ+ indirectament, és a dir, crear espais segurs de reunió on persones 

LGTBIQ+ i els seus aliats puguin congregar-se per debatre enfocamenWV d¶acWiYiVme 

sobre temes no-referents al col·lectiu LGTBIQ+ o drets humans que la societat islàmica 

tolera i que, indirectament beneficien al col·lectiu LGTBIQ+. Dels problemes més 

impoUWanWV qXe l¶acWiYiVme deV de l¶aUmaUi poW acaWaU pV l¶eVWXdi de la ciència (per entendre 

la sexualitat des de la perspectiva psicològica i no religiosa) o la protecció de la privacitat, 

que la mateixa llei islàmica protegeix, i indirectament beneficiaria al col·lectiu LGTBIQ+ 

«preserving their bodily integrity, protecting them from violence, and allowing for 

poWenWial e[panVion of ³Whe cloVeW´. Most of all, it would allow LBGTQ groups within the 

closet to sustain their closeted gay rights activism». (El Menyawi, 2006:48) 

Finalment, cal apuntar de forma impoUWanW qXe, com V¶ha comenWaW anWeUioUmenW, 

la societat àrab ±i la islàmica± no conWempla l¶~V del WeUme ©gaiª com pV enWqV al NoUd 

Global: la paUaXla V¶enWpn amb connoWacionV d¶Xn eVWil de Yida occidenWal depUaYaW i peU 

tant defineix una identitat sexual que la societat àrab no pot assimilar. És més, anomenar 

a una persona «homosexual» als països àrabs comporta una sèrie de connotacions 

WoWalmenW deVpecWiYeV i pV XVaW amb noUmaliWaW com a inVXlW. ToW i ai[z, UecenWmenW V¶ha 

començat a usar el terme al-mithliyya al-jinsiyya8 (que literalment vol dir igualtat sexual) 

peU a deVcUiXUe l¶homoVe[XaliWaW en diaUiV, UeYiVWeV i l¶acadqmia (WhiWakeU, 2006:21). De 

la mateixa manera, el terme mithli V¶eVWj comenoanW a feU VeUYiU peU feU UefeUqncia a Xna 

 
8 Faig ~V de la WUanVliWeUaciy de l¶jUab a l¶anglqV ±aquí i a la resta del treball de final de grau± proposada per 

la Library of Congress seguint les recomanacions de romanització i transliteració de la Biblioteca de 

Harvard. Per veure les equivalències de transliteració, accediX a WUaYpV d¶aqXeVW lligam: 

https://www.loc.gov/catdir/cpso/romanization/arabic.pdf 
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persona gai, i mithliyya per a una persona lesbiana. Però, cal recalcar que aquests nous 

WeUmeV nompV V¶eVWan comenoanW a feU VeUYiU en ceUcleV cXlWeV on l¶jUab modeUn eVWjndaU 

pV la llengXa YehicXlaU, menWUe a leV eVfeUeV p~bliqXeV V¶XWiliW]a elV dialecWeV i, amb el 

llenguatge col·loquial tradicional, es continua fent servir el terme despectiu shaadh que 

liWeUalmenW Yol diU peUYeUWiW, deVYiaW, qXeeU. PeU WanW, V¶ha de WeniU en compWe qXe l¶~V de 

la llengua anglesa per descriure les diferents sexualitats i identitats de gènere és recurrent 

alV pawVoV jUabV, i V¶ha de UecalcaU l¶impoUWanW papeU qXe ha de WeniU la llengXa jUab 

dialectal en la normalització del col·lectiu LGTBIQ+ als països àrabs. 

 

2. Literatura àrab anglòfona i queer 

 
2.1 Contextualització de la literatura àrabo-anglòfona i queer 

El reflex del Món Àrab tradicionalment ha estat emmarcat en la Literatura Àrab, 

WoW i qXe al VeU Xn myn heWeUogeni, ha compoUWaW qXe en elV ~lWimV an\V l¶eVWXdi de la VeYa 

literatura es diversifiqui en diferents camps. És el cas de la literatura arabo-anglòfona 

donanW nom al conjXnW d¶obUeV d¶aXWoUV d¶oUigen o deVcendqncia jUab qXe pUodXei[en 

literatura en anglès. Sovint, els autors àrabs que escriuen en anglès formen part de la 

diàspora que ha trobaW UefXgi en Xn patV de paUla angleVa i han feW d¶aqXeVWa el VeX Yehicle 

per a narrar la seva experiència i/o ficció. Durant anys els estudis post-colonials no han 

donaW maVVa impoUWjncia a la liWeUaWXUa jUab anglzfona i V¶han cenWUaW mpV en l¶Índia, el 

CaUib, o l¶oeVW i VXd d¶¬fUica, finV i WoW EdZaUd Said, conVideUaW un dels màxims exponents 

de la mateixa teoria post-colonial, paVVa peU alW la liWeUaWXUa jUab d¶e[pUeVViy angleVa (Al 

Maleh, 2009:ix). Nombrosos autors de la diàspora àrab van començar a produir literatura 

escrita en anglès des del començament del segle XX, fent-se lloc entre la quantitat enorme 

de literatura produïda amb el que considerem la lingua franca del món contemporani. 

Amb això, el terme «anglòfon(a)» imita el model «francòfon(a)» ja estudiat 

e[haXVWiYamenW peU l¶acadqmia qXe inWenWa eVboUUaU leV eWiqXeWeV ©emigUanWª, ©qWnicaª o 

«post-colonial». (Al Maleh, 2009:x) 

D¶aqXeVWa maneUa, el WeUme ©anglzfon(a)ª V¶XVa no nompV per indicar el fet que 

aquesta literatura ha estat escrita en anglès per autors àrabs o de descendència àrab, però 

«[w]hat the label also achieves is a much wider umbrella under which certain themes and 

concerns can be shared» (Al Maleh, 2009:x). Per tant, la literatura àrab anglòfona no es 
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pUeocXpa nompV d¶eVcUiXUe en anglqV l¶e[peUiqncia i/o ficciy jUab, sinó que també en 

diVcXWei[ leV caUacWeUtVWiqXeV i maWiVoV qXe conVWUXei[en l¶aUabiWaW diaVpzUica. A mpV, la 

literatura àrab anglòfona també serveix de pont o lligam entre ambdues cultures, és a dir, 

la liWeUaWXUa jUab anglzfona pV Xn WeVWimoni de la dXaliWaW idenWiWjUia (enWUe l¶jUab i 

l¶anglqV/bUiWjnic/ameUicj/aXVWUalij/kiZi/canadenc) compUeVa en l¶e[peUiqncia de YiXUe o 

haver viscut dues cultures, amb llengües, tradicions, morals i valors diferents. 

Però, cal entendre la literatura àrab anglòfona no com un cànon que intenta 

agrupar obres i textos de similars característiques, sinó com una barreja heterogènia de 

diferents autors i temàtiques amb rerefons i contextos que difereixen. Així apareixen 

noYeV YeVVanWV a aqXeVWa liWeUaWXUa jUab anglzfona, com aUa pV l¶aVpecWe qXeeU. DefiniU la 

literatura àrab queer pot arribar a ser reduccionista ja que hem de tenir moltes especifitats 

en compWe a l¶hoUa de paUlaU d¶Xna aUabiWaW qXeeU com hem pogXW YeXUe al pXnW anWeUioU: 

allò queer pot ser concebut de manera totalment diferent al Marroc o al Iemen, i per tant 

posar-hi XnV paUjmeWUeV acWXalmenW no Wp maVVa VenWiW. D¶aqXeVWa maneUa, pV ceUW qXe 

abanV V¶haXUia de Wenir en compte que si identifiquem un text com a queer li atorguem 

XneV VenVibiliWaWV VocialV, econzmiqXeV i poltWiqXeV eVpectfiqXeV a l¶e[peUiqncia qXeeU i Vi 

n¶e[pandim el WeUme a jUab qXeeU, enWenem qXe el We[W aboUda aqXeVWV WemeV eVpectficV al 

Món Àrab ±i que poden arribar a tenir versemblances amb el Sud Global±. 

Durant els últims anys, els estudis post-colonials han re-imaginat la identitat àrab 

qXeeU qXe eV poW WUobaU en la liWeUaWXUa jUab. A pUincipiV del Vegle XIX amb l¶aUUibada delV 

primers coloniW]adoUV bUiWjnicV a l¶OUienW, eV Yan comenoaU a WUadXiU nombUoVoV We[WoV de 

la regió, però malauradament molts van passar per un filtre de puritanisme victorià que 

Ya e[WiUpaU WoW UaVWUe de homoeUzWica delV We[WoV jUabV (Ze¶eYi, 2005:44). NoXU AbX AVVab 

(2017:33) aUgXmenWa qXe l¶e[iVWqncia d¶aqXeVWV We[WoV homoeUzWicV pUeYiV a la 

colonització indica que podia existir la concepció del que avui anomenem queer com una 

pràctica de no-confoUmiWaW amb l¶hegemonia de la VocieWaW, al conWUaUi de definiU aqXeVWa 

concepció com una identitat categòrica per a minories sexuals. Un cop extirpat allò queer 

de l¶aUabiWaW, la VocieWaW jUab, eVpecialmenW el colālecWiX LGTBIQ+, ha hagXW de bXVcaU 

UefeUenWV foUa de la VeYa hiVWzUia com ja V¶ha comenWaW al pUimeU pXnW. No obVWant, el 

decreixement en la discussió de la sexualitat i la seva producció literària ha fet que des de 

finals del segle XIX hagi crescut un interès en els estudis de gènere dins dels estudis 
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islàmics, però, deixant fora de la discussió pràcticament tot tema relacionat amb 

homoeUzWica o homoVe[XaliWaW, i encaUa men\V l¶eVWXdi de la WeoUia qXeeU9.  

DXUanW el Vegle XX i XXI V¶han pXblicaW Xna VqUie de noYelāleV en jUab qXe 

inclouen personatges queers secundaris, però degut al rebuig de la societat àrab a la 

homoVe[XaliWaW, leV UelacionV qXe moVWUen elV peUVonaWgeV no Von d¶amoU enWUe homeV, 

sinó de persona malalta, desviada o khawal10, pedòfila o manifestant una híper-

masculinitat (Hanna, 2017:383). Kifah Hanna enllista alguns dels personatges 

homosexuals i les respectives novel·les àrabs contemporànies en les que surten 

representats en la seva narració: maҵallem Kirshah a El carreró dels miracles (original: 

ZuqƗq al-Midaqq, 1947) de Naguib Maতfǌ com a primer personatge homosexual en la 

literatura àrab contemporània; SamƯr a WaqƗގiۉ ޏƗrat al-ZaޏfarƗnƯ (1976) de JamƗl al-

GhƯ৬anƯ; Waতid a L¶epopeia dels Harafich (original: Malۊamat al-ۉarƗfƯsh, 1977); 

Semsem, al-Afৢahޏ, i ޏAbbƗs a Rituales de señales y transformaciones (original: Tuqǌs 

al-IshƗrƗt wa-al- TaۊawwǌlƗt, 1994) de Saޏdallah Wannǌs, i recentment ণƗtim a 

L¶edifici Iaqubian (original: ҵImƗrat YaҵqǌbyƗn, 2002) de ޏAlƗގ al-AswƗnƯ (Hanna, 

2017:382-383). Finalment, i per això no menys important, també hi ha novel·les 

conWempoUjnieV en jUab qXe Vt qXe naUUen l¶homoVe[XaliWaW de foUma mpV poViWiYa com 

ara la novel·la Fi ghurfat al-µankabut (2016) de Muhammad Abdul Nabi i ۉajar al-ڱaۊik 

(1990) de HXda BaUakƗW (cap de leV dXeV WUadXwdeV ni al caWalj ni al caVWellj, peUz Vt a 

l¶anglqV: In the Spider¶s Room i The Stone of Laughter respectivament). 

FinalmenW, l¶anglofonia i allz qXeeU de la liWeUaWXUa jUab podUia conVideUaU-se 

quelcom nou i, tot i que ja hi ha nombroses publicacions acadèmiques que investiguen i 

analiW]en aqXeVWV cjnonV peU VepaUaW com hem pogXW YeXUe finV aUa, l¶anjliVi conjXnWa del 

qXe V¶enWpn peU liWeUaWXUa jUab anglzfona i qXeeU encaUa eVWj YeUda. La literatura àrab queer 

és considerada glocal ja que en la seva escriptura hi conflueix el patrimoni àrab i la 

Weleologia de la liWeUaWXUa jUab VobUe l¶homoVe[XaliWaW i leV complicacionV de la 

globaliW]aciy de foUmeV i WemeV liWeUaUiV (Hanna, 2017:389). Si a VobUe d¶aqXeVWa anàlisi 

hi afegim l¶aVpecWe anglzfon, el cjnon liWeUaUi jUab qXeeU en anglqV eVdeYp Xn 

WUencacloVqXeV de WeoUieV i anjliViV enWUe allz aXWzcWon (o indtgena) de l¶aUabiWaW i allz 

 

9 Veure, per exemple, Ouzgane (2006). 

10 Khawal (pl. khaZƗlƗt) és un terme que a finals del segle XIX es va fer servir per substituir la imatge 

d¶home homosexual peU la d¶uns ballarins transvestits. (Menicucci, 1998:34) 
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foUaVWeU de l¶impeUialiVme i colonialiVme. Ai[t doncV, el myn acadqmic, conjXntament 

amb el myn cUeaWiX d¶eVcUipWoUV jUabV o deVcendqncia jUab, imaginen Xna noYa foUma 

d¶enWendUe allz qXeeU i jUab qXe poW UeclamaU agqncia del paVVaW neocolonial peUz VenVe 

caure en trampes pre-colonials que romantitzin la sexualitat del passat, però l¶addiciy de 

l¶e[peUiqncia qXeeU jUab naUUada en anglqV poW VignificaU Xn paV enUeUe, o mpV aYiaW 

enWUebancaU el pUocpV de noUmaliW]aciy del colālecWiX LGTBIQ+ i l¶e[peUiqncia qXeeU alV 

països àrabs com hem pogut veure en el capítol anterior amb la teoria proposada per 

MaVVad (2002). PeU Wal d¶enWendUe aqXeVW embolic, cal deVgloVVaU Xna VqUie de concepWeV 

qXe conVWUXei[en la liWeUaWXUa jUab qXeeU i e[plicaU com l¶anglofonia inWeUfeUei[ en aqXeVWa 

construcció.  

 

2.2 Elements clau de la literatura àrab queer 

ToW i qXe anWeUioUmenW V¶ha WUacWaW l¶aVpecWe de la hiVWoUiciWaW de l¶homoeUzWica i 

homosexualitat  (veure punt 2.1) com  a part de la literatura àrab queer, no només aquest 

aspecte en forma part. Entenem com literatura àrab queer totes aquelles obres que 

inclouen personatges, arguments o temàtiques de gèneres i sexualitats diverses i 

dissidents escrita per autors àrabs o de descendència àrab. Tot i que la teoria queer té les 

seves arrels en el llibre La història de la sexualitat de Michel Foucault publicaW l¶an\ 

1976, V¶ha conYeUWiW en Xn Wema d¶eVWXdi popXlaU nompV en leV daUUeUeV dXeV dqcadeV 

(Hanna, 2017:386). Els seus debats reflecteixen la ineficàcia de definir allò «queer», ja 

que el terme en la seva essència contesta categoritzacions binàries de gènere i sexualitat. 

Allò queer és, per definició, allò que està en desacord amb el que és considerat normal ±

o la norma±, allò legítim i allò dominant. Aquesta resistència a la definició i categorització 

es reflecteix en la dinàmica política i intel·lectual del moviment queer, especialment la 

VeYa deVapUoYaciy de l¶aVpecWe idenWiWaUi del moYimenW pelV dUeWV delV homoVe[XalV i el 

mateix Orgull (Pride). Tot i que definir el que és la literatura àrab queer no és fàcil, és 

ceUW qXe leV obUeV qXe foUmen paUW d¶aqXesta classificació tenen alguns elements en comú. 

 

2.2.1 Llenguatge i Entorn 

Com que la cultura àrab es nega a reconèixer les identitats queers, el procés 

social que permet que les subjectivitats queers es desenvolupin i es reconeguin com a 
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queer es veu compromès. La subjectivitat és precisament la condició del nostre ésser que 

ens permet reconèixer-noV com a VXbjecWeV o peUVoneV: qXan la manca d¶Xn llengXaWge, 

com a principal component del procés social, condueix a la manca de reconeixement 

d¶allz qXeeU com a peUVona, allz qXeeU eV Ueconei[ com Xn acWe, Xna anomalia, Xna faVe, 

Xna poUciy i Xna peUYeUViy d¶Xn WoW (JabeU, 2018:10). PoW VeU noUmal qXe la cXlWXUa jUab la 

reconegui com a tal, però és una tragèdia que quan la cultura queer es mira al mirall, el 

Uefle[ qXe YeX pV la imaWge d¶Xn Vol pin]ell qXe ha pinWaW la VocieWaW. 

 

Els àrabs queers adopten, de vegades inconscientment, el llenguatge utilitzat 

per representar la subjectivitat queer, o adopten una llengua occidental que es perd en la 

traducció, com ara els termes «gai» i «lesbiana». El llenguatge, com a predecessor de 

l'existència i no només com a símptoma, és un component necessari per a la formació de 

subjectivitats (Jaber, 2018:11). El llenguatge es pot utilitzar per a la formació en grup / 

fora de grup, per oprimir la singularitat i mantenir l'estructura de poder existent i l'estatus 

quo dels que tenen el poder, principalment homes privilegiats. Un cop etiquetat per la 

cultura àrab com a «gai» o «lesbiana», el terme es converteix en l'únic identificador. Com 

a pUoYa de l¶anWeUioU, l¶jUab eVWj ple de paUaXleV i WeUmeV peU a gaiV i leVbianeV, qXe 

clarifiquen la identitat queer en termes de la jerarquia de gènere i sociopolítica existent. 

La definiciy de d¶allz qXeeU jUab com a objecWe, ha eVWaW deVcaUUilada de la VeYa pUzpia 

naturalesa, fins al punt s'ha convertit en indefinible, inextricable i capaç de ser 

interioritzada amb paraules, imatges i significats de por, fetitxització, violència i 

vergonya.  

 

L¶eVpai imaginaW de l¶e[iVWqncia qXeeU eV foUma a paUWiU del maWeUial cXlWXUal al 

seu voltant, incloent el llenguatge i la representació creant una complexa xarxa de 

discursos que impulsen els valors polítics, culturals i ideològics. Per llegir els espais dins 

delV qXalV e[iVWei[en peUVonaWgeV qXeeUV en la liWeUaWXUa, cal donaU Xn cop d¶Xll a la WeoUia 

del «queer worlding» de Martin Manalansan (2013) on explica que: 

[W]he ³ZoUlding´ of ciWieV inYolYeV Whe cUeaWion of maWeUial and VemanWic knoZledgeV about space 
that are dependent on structural locations and power relationships. The way the city is mapped in 
people¶V liYeV, paUWicXlaUl\ WhoVe liYing in diUe ciUcXmVWanceV, aUe impoUWanW YanWageV WhaW diVUXpW 
the kind of integrative and clean portraits of global cities mentioned at the beginning of this essay. 
(Manalansan 2013:569) 

D¶aqXeVWa maneUa, ManalaVan conYida el lector a pensar com es dona la 

inWeUacciy qXeeU amb i en l¶eVpai i enV moVWUa com el ©qXeeU ZoUlding» pot ser una forma 
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diferent de veure connexions i agència queer dins de les zones urbanes. Així, la concepció 

del ©qXeeU ZoUldingª planWeja la diVcXVViy  VobUe l¶~V delV eVpaiV de WUobadeV qXeeU i la 

VXbjecWiYiWaW de leV noYelāleV. Ai[t doncV, l¶enWoUn qXeer es refereix al procés continu i 

canviant mitjançant el qual els queers es coneixen a si mateixos davant dels espais que 

habiten, i com encarnen aquests espais a la seva vida. Fer ús del «queer worlding» amb 

la literatura àrab queer és especialment útil en la WeoUiW]aciy d¶eVpaiV no eXUo-americans, 

ja qXe eV conWUapoVa a la naUUaciy lineal i pUogUeVViYa de com V¶haXUia de deVenYolXpaU la 

vida queer dominada per la percepció queer euro-americana. (Haddad, 2018:23) 

 

2.2.2 Vergonya queer i sentiment de pertinença 

Per entendre què és la vergonya (shame) queer en el context àrab és important 

q�eVWionaU la idea d¶©oUgXll» tenint en compte el lloc que ocupa en la narrativa gai del 

NoUd Global dominanW, ja qXe l¶oUgXll no pV neceVVjUiamenW Xn UecXUV XniYeUVal peU 

enWendUe la Ve[XaliWaW d¶Xn maWei[, i mpV fenW UefeUqncia al conWe[W jUab. A YegadeV, el 

silenci al voltant de la sexualitat és tan potent com l'orgull, principalment per motius de 

VegXUeWaW peUVonal (MXxo], 1999:153). A mpV, com ja V¶ha comenWaW al pXnW 1, V¶ha de 

WeniU en compWe qXe al myn jUab d¶idenWificaciy amb el colālecWiX LGTBIQ+ o bp amb la 

noció que es té al Nord Global no és habitual. Alguns teòrics expliquen que la vergonya 

gai pot afectar de manera negativa a molts queers que ja han de lluitar per altres causes 

com ara les dones, els efeminats i els queers racialitzats (Halberstam, 2005:222; 

Sedgwick, 2006:199). Halberstam, defensa l'argument que "l'agenda de l'orgull gai" és 

explícitament defensada principalment per teòrics homes, blancs i queers, que no tenen 

en compte les veus i les experiències viscudes de persones no blanques que no encaixen 

perfectamenW en aqXeVWa naUUaWiYa de l¶oUgXll gai.  

Mentre Halberstam critica l'establiment acadèmic de l'orgull gai blanc, Massad 

critica la Gai International Occidental (veure nota 6) que sembla imposar la narrativa de 

l'orgull gai a persones del Sud Global. La crítica de Halberstam, però, també crea un 

binarisme problemàtic: acceptar la vergonya és un concepte de persones racialitzades, 

menWUe qXe l¶oUgXll gai eVdeYp Xn concepWe blanc. PeU a feU aqXeVWV concepWeV mpV 

interseccionals cal entendre la vergonya com un espectre amb diferents variables i on la 

Uaoa pV Xna d¶elleV. Ai[t, la WeoUia qXe pUopoVa SXad JoVeph (2005) d¶©inWimaWe VelYingª 

usa una matriu relacional per comprendre com es desenvolupen les subjectivitats dins de 
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les societats àrabs que giren al voltant de la família com a factor principal de pertinença 

(JoVeph, 2005:11). JoVeph eVcUiX qXe aqXeVWeV maWUiXV UelacionalV no V¶han d¶enWendUe 

com a co-dependenWV d¶Xn ³colālecWiX´, Viny mpV aYiaW com canYianWV i ViWXacionalV 

(2005:11). Les matrius relacionals guien els «selves woven through intimate relationships 

that are lifelong, which transform over the course of personal and social history and which 

shape and are shaped by shifts and changes of the self»  (Joseph, 2005:2). Així, la 

comprensió de les matrius relacionals que informen i encarnen el jo a les societats àrabs 

que proposa Joseph pot ajudar a la comprensió de com es manifesta la vergonya a les 

societats àrabs. 

En intentar comprendre les dinàmiques familiars dins de les societats àrabs, 

Joseph planteja que cal repensar les nocions de patriarcat i antiguitat que 

conYencionalmenW V¶aWUibXei[en a Xna famtlia nXcleaU i com leV famtlieV jUabV eVWan 

maUcadeV peU Ve[e i edaW, ja qXe leV nocionV d¶anWigXiWaW Wambp V¶aWUibXei[en a leV doneV, 

que perpetuen el paWUiaUcaW d¶igXal maneUa (JoVeph, 2005:14). Ai[t doncV, elV componenWV 

de la famtlia, WanW homeV com doneV, eVdeYenen agenWV de l¶EVWaW en qXanW a aVVXmiU UolV 

policials per complir normes. Per descomptat, la vergonya no és específica dels àrabs: 

Joseph utilitza una estructura familiar àrab com a estudi de cas per abordar com es poden 

manifestar la vergonya i les pràctiques de vergonya. És important subratllar que el seu 

aUgXmenW no pV immXWable ni eVWjWic. FinV i WoW dinV d¶Xna naUUaciy, la foUma en què es 

deVplega la YeUgon\a canYia al llaUg de WoW l¶aUgXmenW, ai[t com la maneUa d¶inWeUioUiW]aU-

la dinV d¶Xn indiYidX, en opoViciy a com alg~ podUia feU VeUYiU la YeUgon\a peU conWUolaU-

ne un altre. 

 

2.3 Translingüisme: com l¶anglofonia pot interferir en la creació de la 

literatura àrab queer 

Anteriorment he definit la literatura àrab anglòfona com aquella que és produïda 

per autors àrabs o de descendència àrab en anglès, i tot i que una persona sigui àrab no 

implica necessàriament que parli la llengua àrab, tot i que sí que és el cas de molts autors 

de la dijVpoUa jUab. AqXeVWV aXWoUV, qXe han WUobaW en l¶anglqV Xna foUma d¶e[pUeVVaU-se 

i eVcUiXUe, ho fan amb Xna ©eVcUipWXUa en eVWUangeUª (LaUkoVh, 2006), pV a diU, l¶aXWoU eV 

reescriu a ell mateix adaptant-se alV WUeWV ling�tVWicV d¶Xna alWUa cXlWXUa imiWanW ai[t la 

figXUa d¶Xn WUadXcWoU qXe fa VeUYiU Xna llengXa difeUenW a la maWeUna peU a eVcUiXUe. AqXeVW 
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concepte és una aproximació a les teories proposades per Kellman (2000; 2003) on 

analitza el rol que tenen particularment els autors de les literatures post-colonials en 

escollir la llengua amb què escriuen i com aquesta decisió construeix la identitat. Kellman 

denomina aquest procés translingüisme, producte de la globalització en la qual la hibridat 

d¶idenWiWaWV pV Xn fenomen UecXUUenW amb la baUUeja i inWeUacciy de cXlWXUeV, lleng�eV i 

economies. 

Pert tant, és possible que un autor de literatura àrab anglòfona faci ús del 

translingüisme per a narrar una experiència que amb el vocabulari de la seva llengua 

materna no pot, sap o vol descriure i, conseqüentment crea una desigualtat entre les 

llengües on a la WUiada Ve li ha aWoUgaW mpV podeU i l¶alWUa, jXnWamenW amb la cXlWXUa i 

e[peUiqncia qXe l¶acompan\a, qXeden UelegadeV a Xn Vegon pla (i així, arribant a esdevenir 

titella del concepte de Gai Internacional [veure nota 6]). Es pot donar el cas en la literatura 

jUab anglzfona qXeeU, on elV aXWoUV XVen la llengXa angleVa peU naUUaU l¶e[peUiqncia qXeeU 

qXe d¶Xna alWUa maneUa, amb la llengXa jUab, no poden. Com V¶ha YiVW al pXnW 2.1, algXnV 

aXWoUV jUabV han feW ~V de la llengXa jUab peU deVcUiXUe l¶e[peUiqncia qXeeU, peUz e[plicaU-

la deV de l¶anglofonia pV habiWXal. Si Xn aXWoU fa ~V caX en el fenomen del translingüisme, 

V¶haXUia d¶eVWXdiaU el VeX WUeball i l¶~V qXe fa del llengXaWge: l¶aXWoUa Rabih Almedine, 

que escriu les novel·les The Hakawaty: A Story (2008) i Koolaids: The Art od War (1998) 

en anglès, és un exemple de no caure en el transligüisme. En la primera novel·la, 

Almedine abasta els mons àrab i anglès reclamant la tradició literària àrab de desig pel 

mateix sexe però també temes rellevants per al col·lectiu LGTBIQ+ al Nord Global; i en 

la Vegona naUUa l¶e[peUiqncia de la gXeUUa del Ltban i l¶epidèmia de l¶HIV als Estats Units 

d¶AmqUica. 

Per una altra banda, Ottmar Ette (2016:30-36) analiW]a l¶eVWXdi de leV liWeUaWXUeV 

culturals i nacionals i apunta com el pensament i el processament de la realitat del 

modeUniVme EXUopeX V¶ha qXedaW eVWancaW deV delV an\V YXiWanWa, VobUeWoW pel qXe fa a la 

geopolítica, geo-cultura i preguntes geo-poqWiqXeV qXedanW l¶enWenimenW d¶aqXeVWV 

conceptes fora del ciberespai i generant-los en territorialitzacions, mapejant-los i re-

mapenjant-los, sobretot influenciats pels estudis post-colonials i el xoc de cultures. Amb 

això, Ette (2016:31) critica la falta de vocabulari i terminologia pel que fa al moviment, 

la dinjmica i la mobiliWaW, qXe V¶ha noUmaliW]aW idenWificanW aqXeVWa mancanoa amb: 

[A]n often quite subtle colonization of movement by means of a flood of VpaWial concepWV Zhich ³VeW 
faVW´ and concepWXall\ UedXce Whe d\namicV and YecWoUi]aWionV XndeU Whe inflXence of an obVeVViYe 
spatialization, insofar as they deliberately omit the dimension of time. (Ette, 2016:31) 
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Així, Ette (2006:34) observa com la literatura dels últims anys no pot estudiar i 

classificar textos seguint els esquemes purament nacional-literaris, i en canvi «possess no 

fixed abode in the sense of being translingual or transcultural forms of writing» (Ette, 

2006:34). A més, també hem de teniU en compWe el concepWe d¶idenWiWaW WUanVnacional qXe 

V¶ha comenoaW a XVaU elV ~lWimV an\V peU feU UefeUqncia a la mXlWi-geogràfica naturalitat de 

leV  peUVoneV immigUanWV qXe foUmen paUW d¶Xn patV peUz YiXen en Xn alWUe (EVWeban-

Guitart et al. 2015:17-25). Yasir Suleiman (2006:24) afegeix que la literatura anglòfona 

d¶aXWoUV WUanVnacionalV VempUe compoUWa Xna eYolXciy d¶©entre» o el que en anglès 

V¶anomena ©in-between» (veure Bhabha (1994) per més informació sobre la teoria de la 

hibridat), pV a diU, qXe VempUe hi ha Xn dijleg enWUe leV dXeV cXlWXUeV de l¶aXWoU 

transnacional sense crear necessàriament una lluita de poders. Per tant, seguint aquesta 

teoria, la literatura àrab anglòfona queer no té perquè necessàriament lligar-se al 

translingüisme per desenvolupar-se, i pot recolzar-se en la  trans-nacionaliWaW de l¶aXWoU/a 

fent un ús equitatiu de les llengües, cultures i experiències com ho fa Rabih Almedine ja 

esmentada anteriorment. 

 

3. Construcció identitària a partir de la narració en la novel·la Guapa 

En el transcurs de la narració de la  novel·la Guapa de Saleem Haddad, els 

concepWeV de llengXaWge, enWoUn, YeUgon\a i VenWimenW de peUWinenoa, analiW]aWV en l¶anWeUioU 

punt 2.2, construeixen la identitat àrab i queer del protagonista Rasa. La narració en anglès 

sobre una experiència queer en el Món Àrab que es desenvolupa en la novel·la fa que 

aquesta sigui inclosa en la literatura àrab anglòfona queer analitzada al punt 2.1. A més, la 

novel·la inclou personatges del col·lectiu LGTBIQ+ en el context històric contemporani 

del Món Àrab analitzat al punt 1. Observant tota aquesta sèrie de conceptes i aspectes de 

la novel·la Guapa, la narració pot ser desgranada i analitzada per parts per entendre com 

es construeix la identitat queer àrab, especialment la del protagonista, en Rasa. 

El context històric, econòmic i social forma la manera en com els escriptors àrabs 

queer escriuen i pensen sobre la seva pròpia experiència. La pUeVqncia d¶Xna homofzbia 

paWUiaUcal, l¶opUeVViy de l¶eVWaW o l¶~V de la YeUgon\a com a aUmes de control social, són 

elements fonamentals que construeixen les 24 hores en què transcorre la narració de la 

novel·la Guapa, mentre el Món Àrab entra en plena revolució amb la Primavera Àrab. 

La pUeVqncia d¶aqXeVWV WUeWV eVdeYp la maWei[a objecWificaciy de la idenWiWaW jUab. Per 
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entendre aquesta idea, un exemple acWXal poW VeU el deVenllao de l¶11-S i la caiguda de les 

Torres Bessones on els àrabs i musulmans esdevenen sacs de boxa on qüestions 

relacionades amb la sexualitat són usats com a arma per a crear un subjecte victimitzat 

que necessita ser salvat i així el Nord Global pot justificar la campanya de pink-washing 

que fa Israel al Sud-oeVW AVijWic. D¶aqXeVWa maneUa el VofUimenW de leV peUVoneV 

homosexuals àrabs es fa servir com a arma per deshumanitzar les societats àrabs i 

musulmanes i justificar guerra i ocupació. DaYanW d¶aqXeVWa ViWXaciy el penVamenW poVW-

colonial delV acadqmicV blancV eXUopeXV i ameUicanV aUgXmenWa qXe l¶apaUiciy de ceUWeV 

identitats homosexuals i activisme queer a la regió és producte de la interferència amb el 

Nord Global (veure nota 6). Seguint aquest argument, l¶agqncia de qualsevol persona àrab 

queer és esborrada si V¶enWpn la seva sexualitat en termes identitaris, i per tant la persona 

àrab queer esdevé un agent colonial que les grans potències instrumentalitzen pel seu 

benefici. Saleem Haddad és conscient de tot aquest procés, i calca la foUma d¶enWendUe 

aquesta dinàmica als personatges de Guapa. Al llarg de la narració, la convulsió personal 

de RaVa V¶enWUellaoa amb la inqXieWXd i Yiolqncia poltWica qXe V¶eVWj donanW alV pawVoV 

àrabs amb la Primavera Àrab. Des de les primeres escenes de la novel·la, Haddad 

descobreix la inestabilitat nacional amb consternació personal. Rasa descriu com el seu 

cap està ©Vpinning ZiWh Whe pUeVidenW¶V Yoice, Whe image of Whe headleVV bodieV in Whe diUW, 

the thought of Teta spying on Taymour and me in bed» (Haddad, 2016a:14). L¶ansietat 

que sent per Taymour, el seu amant, és inseparable de les terribles imatges de la 

carnisseria produïda pel govern a la seva ment. Fins i tot en Rasa assimila els seus records 

sobre la violència del moviment de protestes al seu amor i desig per Taymour. Rasa 

recorda: 

the supermarket Taymour and I hid in when the snipers attacked a few months ago« the image of 
bodies dropping to the ground reflected in the broken glass of the door, and the feel of my face 
againVW Ta\moXU¶V neck, hoW and VZeaW\. (Haddad, 2016a:17)  

La seva atracció sexual per Taymour és inseparable als records que té de la pròpia 

protesta. A més,  és impossible separar les seves batalles personals per trobar una manera 

de YiXUe lliXUe foUa de l¶odi a caVa VeYa, amb la lluita nacional per la llibertat que succeeix 

al seu voltant i de la qual en forma part (Atia, 2019:57). La descripció que fa en Rasa dels 

objectius que pensa que tenien les primeres protestes més esperançadores reflecteix en la 

VeYa pUzpia ViWXaciy peUVonal de UebXig d¶haUmonia familiaU: «[n]o more hypocrisy, no 

more fear, no more staying put and shutting up and selling our souls to political devils for 

Whe Vake of ³VWabiliW\´» (Haddad, 2016a:14). Rasa, que moriria ±si pogués± pel canvi, és 
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massa conscient que si un dictador és derrocat, el govern que el substitueix potser no 

defensi els valors de llibertat i democràcia tal com ell els entén. 

Així, com apunta Whittaker, «while gay Arabs have been generally supportive 

of the Arab Spring, the Arab Spring has not been very supportive of gay Arabs» 

(Whitaker, 2012). Quan Rasa ajuda a la Laura, una periodista del New York Times, a 

entrevistar Sheikh Ahmed i la seva dona, Um Abdallah, pensa en leV conVeq�qncieV d¶Xna 

victòria islamista contra el règim existent (Atia, 2019:59). Rasa, es veu obligat a traduir 

i, per tant, a articular la creença de Sheikh Ahmed que opina que ©µmen who sleep with 

men Zho look like Zomen¶ aUe a WeVWeUn abeUUaWion Wo be UeViVWed aV an e[ample of µWhe 

Zicked inflXence of Whe WeVW on oXU VocieW\¶» (Haddad, 2016a:90). Llavors, Rasa vol 

comentar a Um Abdallah que, com el seu fill, «my best friend is also being held by the 

regime for who he is, for who he wants to be, but... cannot find the words to do so» 

(Haddad, 2016a:90). Així, Guapa evoca un món on la denigració està lluny de ser 

hiVWzUica i, peU WanW, on el cXlWiX de µYincleV qXeeU¶ Wp Xna impoUWjncia YiWal. RaVa i Maj 

estan afirmant la seva identitat estranya en una regió on la sodomia «is punishable by 

death in five countries» (Whitaker, 2006:133). Tot i això, algunes de les maneres de com 

es tracta la gent queer als països àrabs està fora d'aquests càstigs legalment sancionats 

(Atai, 2019:60). I, tal com ressalten les interaccions de Rasa amb Sheikh Ahmed, 

aixecaments com els representats a la novel·la fins ara han tingut poc impacte en el 

tractament de temes aliens la regió. Com conclou Jayesh Needham: 

[w]hile the Arab Spring has certainly brought about dramatic change to the Arab world, and while 
there has been some shift in attitudes towards homosexuality in the region, the state of LGBT rights 
in the Arab world in the aftermath of the Arab Spring is precariously uncertain at best. (2013:289)  

Com no V¶eVpecifica un lloc exacte del Món Àrab on es desenvolupa la narració, 

Guapa obre un espai transnacional que és paral·lel a les decisions lingüístiques de Haddad 

(Atai, 2019:54). La trama de la novel·la es localitza a llocs àrabs i de parla àrab, però no 

fixats geogràficament en cap nació. Això reflecteix la naturalesa anglòfona de la novel·la, 

que, tot i que està escrita en anglès, manté paraules i frases significatives de l'àrab 

transliterades, però no sempre amb traduccions o explicació del significat a les notes a peu 

de pàgina de la novel·la. Llavors, Guapa és un exemple del tipXV d¶eVcUipWXUa anglzfona 

que encarna el concepte de literatura d¶Ottmar Ette explicat al punt anterior, una literatura 

sense residència/nacionalitat fixa (Ette, 2006:34). 
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A més, com que Saleem Haddad fa ús tant de l'anglès com de l'àrab, això entra 

dins del marc que proposa Suleiman segons el qual les identitats dels autors anglòfons es 

caracteritzen per estar sempre «entre» (Suleiman, 2006:24). D¶alWUa banda, Zahia Smail 

Salhi YeX l¶eVcUipWXUa jUab diaspòrica com híbrida (Salhi, 2006:1-10). Per a Salhi, novel·les 

com Guapa V¶haXUien de YeXUe com a paUW d¶Xna ©noYa liWeUaWXUa jUabª amb leV 

caUacWeUtVWiqXeV WanW del ©patV d¶oUigenª com del patV ©amfiWUiyª, peUz en realitat no 

pertanyen a cap dels dos (Salhi, 2006:3; Atai, 2019:54). Seguint el model proposat per 

Bhabha d¶hibUidaW (Bhabha, 1994), Guapa esdevé un espai de respiració important per a la 

diàspora àrab, que permet als escriptors expressar les alegries i els dolors de l'experiència 

diaspòrica, però també crea un pont entre noves i velles llars i identitats (Altia, 2019:54). 

Ai[t doncV, Haddad aconVegXei[ inWUodXiU allz qXeeU dinV d¶aqXeVW eVpai de UeVpiUaciy cUeaW 

per la hibridat. A mesura que Rasa accepta els seus desitjos sexuals i la seva identitat queer 

a WUaYpV de l¶eVpai htbUid, és capaç de contemplar on i com podria encaixar a la seva terra 

natal, buscant espais literals i figuratius i comunitats on ser ell mateix. Però, a diferència 

dels binarismes llar/hoste a través dels quals estudiosos com Salhi llegeixen la identitat 

diaspòrica, Guapa ofereix un espai transnacional alternatiu. Seguint això, Atai explica: 

Haddad¶V qXeeU AUabV UefXVe WieV of belonging Wo eYen mXlWiple naWion VWaWeV, Ueplacing WheVe ZiWh 
identities that retain unbreakable ties to the Arabic language and culture, but which also dwell 
beyond its parameters, reshaping it to meet their needs. (2019:55) 

SegXinW analiW]anW l¶~V del llengXaWge a la noYelāla, RaVa naUUa Xn UecoUd del 

paVVaW a l¶eVcola en el què el seu professor de religió els recita la història del Profeta Lot. 

Aleshores, un dels estudiants pregunta al professor si la paraula louti, que s'utilitza com 

a insult en l'àrab i que significa «sodomita», prové d¶aqXeVW maWei[ pUofeWa. Aleshores, el 

professor explica que la paraula té connotacions de desig masculí del mateix sexe llegint-

los la història de Lot i explicant quants homes de Sodoma i Gomorra desitjaren altres 

homes en lloc de dones (Haddad, 2016a:101). Llavors, en Rasa, prova d¶encai[aU aqXeVWa 

nova paraula en la seva identitat: «I went back home, turned on the faucets, and said the 

ZoUd in fUonW of Whe baWhUoom miUUoU: ³Ana louti.´ Sodomite. No, it was too religious. All 

it did was remind me I was going to hell» (Haddad, 2016a:102). 

QXan RaVa inWenWa enWendUe¶n leV connoWacionV, eV YeX obligaW a XWiliW]aU l¶anglqV: 

«Is it used for gay?» (Haddad, 2016a:103), soUpUqV, el VeX pUofeVVoU li pUohibei[ l¶~V de 

la paraula «gai» però confirma el significat que sospita Rasa. Més tard, Hamza, un 

company de classe, assetja verbalment a Rasa insultant-lo amb la paraula khawal, que, 

com explica el seu mestre, «refers to effeminate men. A long time ago the word referred 



 
 

 21 

Wo male bell\ danceUV. BXW iW¶V noW XVed foU WhaW an\moUe» (Haddad, 2016a:101-102). Un 

cop més, Rasa es posa davant del mirall i prova aquesta paraula àrab per determinar-ne 

la mida: «Ana khawal... perhaps khawal was an aspect of who I was. A sissy. A girlie-

bo\. BXW iW didn¶W encompaVV eYeU\Whing» (Haddad, 2016a:103). Més tard, es troba amb 

la paraula shaath que es podria traduir directament per «queer»,  en el sentit d'estrany, 

inusual o aberrant. La novel·la ens mostra com la paraula «queer», en àrab col·loquial 

shaath, s'entén àmpliament com un terme insultant per a un home gai en determinats 

contextos: 

Ana shaath. 
If said in the right way there was a ring to it. shaath, allowing the breath to ride the aa in the center 
of the word like a lazy wave. Shaath. IW ZaVn¶W peUfecW bXW iW ZaV VomeWhing I coXld ZoUk ZiWh, if on 
inflection alone. Shaath: queer, deviant, abject. Is it just my homosexuality that makes me shaath, 
or something more than that? (Haddad, 2016a:254)  

Incapao de WUobaU Xna paUaXla qXe V¶adapWi a la VeYa idenWiWaW, RaVa inWenWa 

reutilitzar la paraula insultant shaath, provant de fer-la seva a través de la «inflexió sola». 

Com a Uefle[ delV pUoceVVoV d¶apUopiació que han creat la paraula «queer» tal com 

l¶enWenem aYXi, inWenWa UedefiniU aqXeVW WeUme ofenViX, UeYelanW-se en la seva condició de 

foraster i rebutjant les seves connotacions negatives. Rasa està decidit a persistir a 

descriure la seva identitat en àrab, en lloc de refugiar-se en descriptors anglesos menys 

ofensius. Tot i que la paraula anglesa gay permet d¶algXna maneUa a Rasa un vocabulari 

per a l'expressió personal, conclou que "ZaVn¶W good enoXgh. It was too far away» 

(Haddad, 2016a:99) i ho reflecteix «[i]t was funny that both English and Arabic have so 

many words that explored every dimension of what I was feeling, and yet not one word 

that could encapsulate it all» (Haddad, 2016a:103). En última instància, és la versió 

apropiada i reutilitzada de la paraula shaath que Rasa tria per descriure's, encara que no 

com s'entendria més habitualment. En adaptar-lo a les seves necessitats, Rasa se sent com 

a casa seva en termes àrabs que entén que reflecteixen la seva pròpia condició de minoria. 

D¶aqXesta manera, Saleem Haddad vol que tant nosaltres com el protagonista de 

la seva novel·la apUengXem el VignificaW de cadaVcXna d¶aqXeVWeV paUaXleV jUabV 

transliterades i, fins i tot, com algunes sonen en àrab exactament: Rasa insisteix que és el 

so, la forma de la paraula shaath, el que li atrau (Atia, 2019:55). D¶igXal maneUa Ve¶nV fa 

plenament conscients de les seves connotacions negatives. La seva repetició al llarg del 

We[W pV Xn UecoUd inViVWenW del coVW pVtqXic d¶aqXeVWa llacXna ling�tVWica, qXe alimenta els 

sentiments de vergonya i aïllament de Rasa (Atia, 2019:55). Com bé indica Whitaker 
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(2006:21), els termes mithli i al mithliyya estan lluny de ser àmpliament utilitzats per la 

societat àrab quan es parla en el registre dialectal perquè encara són considerats termes 

formals. No obstant això, la seva omissió per part de Haddad no permet espai per a 

descripcions inofensives de la identitat homosexual en llengua àrab a Guapa (Atia, 

2019:55). Rasa se sent profundament alienat per la manca de vocabulari per entendre i 

descriure la seva identitat en la seva llengua materna, concloent que ell «was different from 

everyone else [and] doomed to be alone. I was going to spend eternity rotting in hell» 

(Haddad, 2016a:99±100). 

SegonV l¶anjliVi de Guapa de Nadia Atia, el concepte d¶eib és intrínsec a la 

noYelāla i a l¶enWenimenW del concepWe de YeUgon\a e[pUeVVaW en aqXeVWa. Eib és vergonya, 

però també és molt més: és un concepte que engloba les bones maneres, per exemple 

«[i]W¶V eib to ask a woman how old she is»  (Haddad, 2016:41); o engloba les normes de 

gènere que fan que «eib for a young boy to play with Barbie dolls» (Haddad, 2016:41). 

Dina Georgis fa una anjliVi del concepWe d¶eib i el defineix com a una cosa «deemed 

morally wrong by society» (Georgi, 2013:243). Segons l'opinió de Georgis, eib ve a 

significar kalam al-nas, o literalment «què dirà la gent», en oposició al que es considera 

haram, o prohibit. Això es WUacWa d¶una distinció important perquè la paraula vergonya no 

V¶aVVocia noUmalmenW a nocionV de peUWinença familiar i comunitat des del punt de vista 

euro-cqnWUic, on la paUaXla V¶indiYidXaliW]a. ConWinXa ciWanW la inWUodXcciy de BaUeed 

Mista3jil, una antologia de narracions personals de dones, que afirma: «tradition and 

public views of morality are often just as powerful as religious texts» (Georgis, 

2013:243). 

D¶aqXeVWa maneUa, la YeUgon\a enV indica la noVWUa YincXlaciy amb deWeUminadeV 

persones (familiars, amics) i grups (religiós, comunitari i/o de classe), fins i tot encara 

que siguin hostils a les subjectivitats queer, ja que també busquem el reconeixement dels 

que defugen allò queer (Georgis, 2013:244) Rasa reflecteix que «the word carries an 

element of conscientiousness, a politeness brought about by a perceived sense of 

communal obligation» (Haddad, 2016a:41). La imaWge d¶eib com «an old cloak that Teta 

draped across my shoulders many years ago» (Haddad, 2016a:41) transmet tant la 

reconfortant familiaritat del concepte com la seva rigidesa claustrofòbia. Una font de 

vergonya i judici, també és reconfortant i protectora. Com explica Rasa, «if worn 

correctly, the cloak of eib is large and malleable enough to allow you to conceal many 

secrets and to repel intrusive questions» (Haddad, 2016a:42). 
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Com comenta Georgis, Eib també és un baròmetre per avaluar el comportament 

dels altres (2013:256). Ho veiem de manera instantània a les experiències de Rasa mentre 

estudiava a Nova York. Lluny de les normes de Teta, es veu obligat a aprendre el que 

considera eib al Nord Global. Rasa és inicialment incapaç de desfer-se de Ray, el nuvi 

alcohòlic de la seva amiga Cecile, perquè seria eib ±aquí simplement traduint-se com a 

«groller»± fer-lo fora. Però eib és alguna cosa més que una manera de circumscriure el 

seu propi comportament. Eib també és un criteri de referència mitjançant el qual és capaç 

de mesurar el comportament dels altres i de veure per si mateix quan en treu profit. 

DespUpV d¶haYeU dibXi[aW Xna ltnia al mig del menjaU compaUWiW, Cecile Uen\a a RaVa peU 

haver menjat: «AlUead\ \oX aWe \oXU poUWion¶, Vhe WellV him, µVhiW, alUead\ \oX aWe oYeU 

the line. The rest is mine. See?» (Haddad, 2016a:171). Rasa està indignat: 

The more I thought about it, the angrier I became. Her street rat lover had spent most of the fall 
semester sleeping in my bed without so much as lifting a finger, and she throws a tantrum because 
I ate an extra spoonful of rice? . . . More than anything, negotiating over six dollar Chinese takeout 
was eib. It was the eib to end all eibs. (171)  

Rasa té una actitud completament diferent quan es troba amb Leila, una amiga 

àrab. La connexió amb la seva identitat àrab, amb les seves normes i la llengua, però 

sobretot amb les seves maneres el fan sentir-se com a casa. Haddad té molta cura en 

assenyalar que quan comparteixen menjar, Leila actua completament diferent de Cecile: 

«I had probably eaten more than my share of the fattoush, bXW Leila didn¶W Veem to care» 

(Haddad, 2016a:194) . I quan surten del restaurant, reflexiona: «[w]e ate like kings that 

afWeUnoon in DamaVcXV E[pUeVV. We VhaUed oXU food hapha]aUdl\ and didn¶W VpliW Whe bill» 

(Haddad, 2916:195). L¶hoVpiWaliWaW Wambp eV troba embolicada en una capa d¶eib, fent que 

aquest concepte passi a ser intraduïble. Haddad actua com el que Wail Hassan anomena 

«traductor cultural»: «between the culture of origin and that of the adoptive country and, 

equipped with first-hand knowledge of both, assumes the role of mediator, interpreter, or 

cultural translator» (Hassan, 2011:5). D¶aqXeVWa maneUa, Saleem Haddad inVWUXmenWaliW]a 

el seu enteniment de les dues cultures per connectar-les i e[WUeXUe¶n les peculiaritats de 

l¶eib que emmarca diferents aspectes de la cultura àrab. 

Finalment, cal comentar que ja des del principi de la novel·la Haddad esmenta 

que el protagonista treballa en el món de la traducció i interpretació. Així, la feina 

d¶inWqUpUeW i WUadXcWoU d¶en RaVa ofeUei[ a Haddad l¶opoUWXniWaW de ressaltar la complexitat 

de posicionar-se entre idiomes. Rasa ens recorda sovint el poder que té quan interpreta o 

WUadXei[. DaYanW d¶Xn We[W qXe li UeVXlWa ofenViX, Ve VenW lliXUe de ©liberally [misinterpret] 
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sentences I find distasteful» (Haddad, 2016a:38-39). Quan acompanya la periodista nord-

americana Laura, a veure Sheikh Ahmad, descriu la interpretació com «the purest form 

of bridging worlds« illuminating each world for the other and finding the point where 

both meet» (Haddad, 2016a:78), fent així referència a totes les teories de trans-

nacionalitat que hem vist en el punt anterior. 

Així, Rasa apunta: «a bridge is a position of power» (Haddad, 2016a:78). En una 

sortida flagrant del correcte paper del traductor, ens informa que «when I see that the 

words I am asked to translate are blatant lies then it is my job to do something» (Haddad, 

2016a:78-79). Per a Rasa, el món està ple de mentides, «[t]hey hang from our lips, lies 

bXilW on moUe lieV XnWil Ze don¶W knoZ ZhaW Whe WUXWh iV an\moUe» (Haddad, 2016a:79). 

En substituir les mentides que se li demana que tradueixi amb una subtil traducció errònia, 

es veu resistint a la complicitat de la tergiversació de la realitat que viu. Mentre que ell i 

el seva companya de feina Basma finalment no van poder construir una productora de 

mitjans de comunicació lliure de les limitacions de la propaganda del president, Rasa 

mobilitza la seva empresa de traducció per interrompre les mentides que saturen el món 

poltWic en Xn acWe qXe UeflecWei[ el UebXig de l¶engan\ en les seves relacions personals al 

llarg de la novel·la. D¶aqXeVWa maneUa, Rasa aconsegueix modelar discursos fent servir 

una llengua que no és la seva materna, ho fa al seu gust per comunicar un missatge per 

canviar una realitat que no encaixa amb el que ell vol: efectivament, «[b]ut words have 

power» (Haddad, 2016a:79). 

 

4. Construcció identitària a partir del silenci en la novel·la Guapa 

Si bé a través de la narració el lector crea, desenvolupa i entén la idenWiWaW d¶en 

Rasa, a través del silenci eV conVWUXei[ paUW de la VeYa Ve[XaliWaW, o bp com l¶enWpn ell i 

Haddad, i com la percep els lectors. Com ja V¶ha comenWaW al pXnW 2.2.2, a YegadeV, el 

silenci al voltant de la sexualitat és tan potent com l'orgull, principalment per motius de 

seguretat personal (Muñoz, 1999:153). 

Tot sobre la sexualitat de Rasa està embolicat en engany i conseqüentment en 

auto-odi. Les seves primeres experiències sexuals amb el taxista al començament de la 

novel·la van conduir a «the firt lie I had ever told Teta» (Haddad, 2016a:30). Després, se 

sent alienat de la seva àvia: «as I said this [...] a part from me Split from her forever» 
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(Haddad, 2016a:30). Després que Teta descobreixi en Rasa i Taymour al llit, «the feeling 

[of shame] takes on a terrifying resonance» per a Rasa (Haddad, 2016:15). Es descriu a 

si mateix com «an animal, dirty and disgusting, madly hunting after my desires with no 

care for what is right and wrong» (Haddad, 2016:17). Repulsat pel seu comportament i 

els seus desitjos, Rasa comença a descriure el seu amor per Taymour en un llenguatge 

que evoca la malaltia. Mentre intenta destruir les proves de la seva relació al seu diari, 

troba que «[Ta\moXU¶V] name UXnV WhUoXgh Whe VenWenceV of eYeU\ page, like a virus 

through the bloodstream» (Haddad, 2016a:17). Amb les seves al·lusions a la propagació 

del VIH, aqXeVW llengXaWge UeflecWei[ l¶homofzbia inWeUioUiW]ada de RaVa. 

Només una vegada Rasa crida a Taymour habibi. Mentre marxa borratxo i ferit 

del casament de Taymour, li dona un petó desafiant les regles i li diu «Habibi, I¶m so 

sorry» (Haddad, 2016a:273). Malgrat les objeccions de Taymour, Rasa és insistent: «this 

is what you are [..] my habibi» (Haddad, 2016a:274). Per a Taymour, la intimitat i la 

sinceriWaW qXe hi ha daUUeUe d¶aqXeVWeV paUaXleV Vyn inVXpoUWableV. ©Please [...] I beg you 

Wo VWop calling me WhaW. Can¶W \oX Vee ZhaW iW¶V doing Wo me?» (Haddad, 2016a:274). 

Només en aquest moment de valentia alimenWada amb alcohol, RaVa pV capao d¶aUWicXlaU 

els seus sentiments per Taymour. Fins i tot llavors, Haddad descriu un «silenci 

inVXpoUWableª on no eV poden pUonXnciaU paUaXleV d¶afecWe (Haddad, 2016a:274). Un 

silenci que es fa ressò de la manca de terminologia que Haddad dóna a Rasa per 

descriure's a si mateix en àrab. 

Més endavant, menWUe RaVa V¶allXn\a de Ta\moXU en el VeX caVamenW, 

reflexiona: «I... walk away from Taymour, from the silence» (Haddad, 2016a:325). Se¶n 

va a buscar a Teta per trencar no només el silenci que envolta la seva sexualitat, sinó tots 

elV VilenciV qXe l¶enYolWen. EVWj decidiW a deVcobUiU la YeUiWaW VobUe la moUW del VeX paUe, 

però sobretot a expressar la seva ràbia pel silenci en que Teta ha mantingut el tractament 

de la seva mare, de la malaltia mental de la seva mare, i el seu abandonament quan era 

petit. Només en aquest moment de claredat i auto-revelació és finalment capaç de 

preguntar a Teta sobre les cartes que està segur que la seva mare li deu haver escrit 

(Haddad, 2016a:349). En agrupar tots aquests silencis, Haddad suggereix que els llegim 

tots com a exemples de les conseqüències corrosives de reprimir la veritat de la pròpia 

història i identitat. «I¶m done ZiWh Vhame», li diu Rasa a Teta poc abans de marxar, 

finalment en possessió del veritat sobre la malaltia de la seva mare i sobre els mitjans per 
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trobar les cartes de la seva mare: «I¶m done ZiWh \oXU UXleV aboXW ZhaW iV eib and what 

iVn¶W. I haYe m\ oZn UXleV noZ» (Haddad, 2016a:346). 
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Conclusió 

 

AqXeVW WUeball de final de gUaX ha poUWaW a WeUme l¶eVWXdi de la conVWUXcciy de 

l¶arabitat diaspòrica anglòfona i queer de la novel·la Guapa de Saleem Haddad. Fer una 

lecWXUa i anjliVi de la noYelāla m¶ha donaW Xna opoUWXniWaW peU aplicaU WeoUieV i WqcniqXes 

sobre els temes del col·lectiu LGTBIQ+ al món àrab contemporani, la literatura àrab 

anglòfona i queer i explorar els conceptes de llenguatge, entorn, vergonya i sentiment de 

pertinença. 

En el primer punt esbrino com l¶heUqncia colonial i el conVeq�enW deVconWenW alV 

països àrabs ha empitjorat la situació del col·lectiu LGTBIQ+ en el Món Àrab 

contemporani amb la forta islamització dels poders i com això ha creat una oposició als 

discursos del Nord Global, especialment rebutjar la sexualitat entesa com a identitat 

individual i els drets de les persones LGTBIQ+ que trenquen els pilars del Mòn Àrab: la 

família i la procreació. En el segon punt analitzo què vol dir literatura àrab anglòfona i 

queer i la seva interseccionalitat, observant com els autors que pertanyen a aquesta es 

moXen enWUe WUeV monV: naUUen l¶e[peUiqncia jUab, XWiliW]en la llengXa angleVa com a 

Yehicle peU a la naUUaciy, i e[ploUen leV nocionV de l¶e[peUiqncia qXeeU. A mpV, Winc en 

consideració els diferents conceptes que caracteritzen aquesta literatura àrab anglòfona 

queer i els analitzo teòricament. 

Al tercer punt aplico la teoria dels diferents conceptes per analitzar la novel·la 

Guapa: la revolució de la Primavera àrab com a context històric dona peu a que hi hagi 

esperança per a la normalització del col·lectiu LGTBIQ+; la falta de localització exacta 

de la obUa peUmeW a l¶aXWoU cUeaU Xn VenWimenW WUanVnacional; la falWa del llengXaWge jUab 

peU deVcUiXUe l¶e[peUiqncia qXeeU pV la pUincipal Uay peU la qXal la novel·la és narrada en 

anglqV, peUz l¶~V de llengXaWge jUab WUanVliWeUaW peUmeW al lecWoU ajXVWaU-Ve a l¶e[peUiqncia 

àrab queer. Al quart punt explico com el silenci construeix la sexualitat àrab queer ja que 

el Vilenci UeiYindica la falWa d¶adjecWiXV i YocabXlaUi en geneUal peU naUUaU l¶e[peUiència 

queer. 

La noYelāla de Haddad Vembla flXcWXaU enWUe el UebXig de l¶jUab com a miWjj 

adeqXaW d¶e[pUeVViy qXeeU peU Xna banda, i la VeYa fi[aciy en el llengXaWge com a miWjj 

de peUWinenoa/idenWificaciy peU l¶altra. Rasa, el protagonista de Haddad, afirma: 

«Speaking only English made me a different person [...] someone less easy-going [...] 
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without the language [Arabic] I felt I had been stripped of a set of core emotions. Speaking 

Arabic I felt like a kinder person somehow, more passionate and human» (Haddad, 

2016a:190). L¶acWiWXd YacilālanW de Haddad fa de la VeYa noYelāla Xna cUiVi de 

representació; un limbe on els seus personatges, igual que la seva localització sense nom 

concret (un món entre la revolució i la guerra civil), es troben atrapats entre llocs, 

idenWiWaWV, emocionV i lleng�eV. L¶elecciy de l¶aXWoU d¶eVcUiXUe en anglqV i, peU e[WenViy, 

de relacionar-Ve pUincipalmenW amb Xn lecWoU de paUla angleVa, l¶ajXVWa a ell i alV VeXV 

temes amb el concepte de Gay International. Però, al negar-se a les lectures simplificades 

de la sexualitat àrab en què els àrabs queer han de ser víctimes o presentar-se obertament 

com queer, Guapa rebutja les suposicions de l'activisme queer homogeneïtzador que 

Joseph Massad descriu com a Gay International i, alhora, la posició defensada per Massad 

mateix, que rebutja tot activisme queer de la regió com a obra d¶«informants nadius» que 

com un lloro, repeteixen el perillós discurs de Gay International.  

Finalment, caldria veure com V¶han dXW a WeUme les traduccions de la novel·la a 

altres llengües, analiW]aU Vi leV WUadXccionV a l¶aleman\, caVWellj, fUancqV i iWalij UefoUcen 

la idea del concepte de Gay International de MaVVad, i eVpecialmenW YeXUe com V¶ha 

realitzat la traducció al farsi, si traduir una novel·la àrab anglòfona queer a una altra 

llengua del Sud-oest Asiàtic ha comportat algun canvi en la seva estructura o forma de 

narrar-la. 
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