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PRESENTACION

Sylvia Marcos

Para sor Juana Inés de la Cruz,
primera teélogo(a)
nacida en el continente americano

I

En los altimos afios ha emergido una nueva area de estudio de las
religiones: el andlisis de género en las religiones. Esta nueva pers-
pectiva en el estudio de las religiones se encuentra en la intersec-
cién de maltiples disciplinas. Entre ellas destacan, por una parte,
las teologias de las religiones institucionales, la hermenéutica bi-
blica y la ética y, por otra, la sociologia, la psicologia y la antro-
pologia de las religiones. Todas estas disciplinas diversas se en-
cuentran permeadas por la teoria de las relaciones de género. Esta
teoria que, a veces, es también feminista, es el campo del saber, a
la vez multiple y singular, en el que que se encuentran las colabo-
raciones en el presente volumen. La riqueza de la produccién teo-
l6gica feminista, de origen tanto protestante como catélico, es
tan vasta que seria muy dificil establecer una muestra representa-
tiva de esta diversidad. Remitimos a los lectores al Dictionnary of
Feminist Theologies y a la Encyclopedia of Women and Religion.

Publicados, el primero en 1996 por Westminster John Knox
Press y el segundo en 1999 por Macmillan Reference, cubren un
magno universo de estudios. El Diccionario cuenta con alrededor
de 1.000 temas especificos y 169 autoras que podrian ser defini-
das como te6logas feministas en un sentido amplio. Los temas de
las colaboraciones cubren dreas de estudio tan diversas como la
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teologia y la hermenéutica, las denominadas religiones del mun-
do, el ecofeminismo, la pornografia y la espiritualidad de las
mujeres. Las colaboradoras son originarias de casi todas las regio-
nes del mundo: Europa, América del Norte, América Latina, las
Filipinas, Corea, China, Africa y Sudéfrica, el Oriente Medio.

La moral, la ética, la antropologia cristiana, la hermenéutica
biblica, etc., en fin todos los campos del saber religioso institucio-
nal e histérico han sido reexaminados por teélogas, biblistas, ex-
pertas en las religiones, permitiendo que cada una incorporara su
perspectiva de género. Es esta perspectiva la que se ha dado en
llamar, especialmente en América Latina, «ver con ojos de mu-
jer», estudiar con «mente de mujer» y, tltimamente, experimen-
tar con «cuerpo de mujer».

Uno de los propésitos principales de estos estudios es analizar
la diversidad en la experiencia y la préctica religiosa pero, sobre
todo, el acceso al estudio formal religioso y al ejercicio de la auto-
ridad littargica y teoldgica marcado por el género. En casi todos
los universos religiosos, las mujeres han tenido un acceso limita-
do (si no totalmente vetado), por su mera condicién biolégica de
sexo, al estudio formal teoldgico, al sacerdocio ordenado, a la
enseflanza autorizada de la tradicién. Las aportaciones de las
mujeres en todos los campos de las religiones —sean éstas ritua-
les, hermenéuticas o teolégicas— contribuyen a completar esa
rea de estudio.

Pero los trabajos que incorporan el género en el estudio de las
religiones, no s6lo completan el horizonte distorsionado por las
aportaciones previas con enfoques exclusivamente androcéntri-
cos. También analizan la manera en que la religién es influida e
influye en las relaciones de poder, facilitando y/o reflejando el
cambio, la transformacién, la negociacion, el cuestionamiento, la
innovacién, particularmente en relacién con la ambigiiedad y la
naturaleza cambiante del género (Marcos, 1995).

No se trata de usar el género como un aditivo sino como una
categorfa critica para el analisis. No se trata de una receta rapida
que consistiria en «afadir a las mujeres, revolver un poco, y ya
estd». El género, como una postura que emerge desde abajo y
desde los margenes, llama a reconceptualizaciones de las catego-
rias hegemonicas de los discursos religiosos:

La epistemologia feminista afirma que la dimensién de género no
s6lo completa el conocimiento, sino que modifica sus principios,
su fundamento y su expresion histérica (Gebara, 2000).

10
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Todos los trabajos aqui reunidos exploran la manera como el
género ha sido constitutido por las religiones y al mismo tiempo es
constituyente de ellas. Investigan cdmo éste ha sido la base sobre
la cual se han edificado las construcciones religiosas. Estudiar las
religiones a partir de un fundamento en la teoria feminista y de
género es el reto tedrico y metodoldgico en el que se debaten al-
gunas de las colaboraciones del presente volumen. Aunar a este
enfoque la fe de varias de las colaboradoras permite vislumbrar los
complejos y zigzagueantes discursos estructurados a partir del
entrecruzamiento entre fe y teoria, entre compromiso religioso y
compromiso feminista, entre respeto a las creencias y tradiciones
y la transgresién necesaria para recrear tanto teologias cuanto
practicas de fe que incorporen las voces, las contribuciones y las
experiencias de las mujeres a sus propias tradiciones religiosas.

II

Las aportaciones a la interpretacién de los textos sagrados, como
la Biblia, la Torah y el Coran, han sido los estudios que las muje-
res han emprendido en primer lugar. Atin hoy son temas privile-
giados. Sus andlisis apuntan a que, cuando se releen estos textos
desde la perspectiva de la experiencia y la situacién de las mujeres
y se contextualizan histéricamente, el resultado puede ser total-
mente innovador y cuestionador de interpretaciones previas.

Se parte de la premisa de que se conoce y se experimenta de
manera diferente cualquier universo religioso —sea éste la tradi-
cién judaica (Plaskow, 1990), las tradiciones cristianas (Ruether,
1993; Schiissler-Fiorenza, 1992a; Harrison, 1983; Daly, 1973),
las tradiciones isldmicas (Mernissi, 1986; Ahmed, 1992; Wadud-
Muhsin, 1992; Sakaranaho, 2000)— dependiendo de que se sea
var6n o mujer. El reconocimiento de esta diferencia basica —que
frecuentemente es transformada en inequidad— fundamenta los
numerosos volimenes que se han escrito. Pero estos trabajos pio-
neros que comenzaron principalmente en el «Norte» (Daly, 1968;
Ruether, 1975; Schiissler-Fiorenza, 1989; Harrison, 1983; He-
yward, 1982) han estimulado y propiciado estudios que ahora se
contextualizan no s6lo desde América Latina (Tamez, 1989; Aqui-
no, 1992; Gebara, 1987) sino también desde tradiciones religio-
sas asiaticas como el hinduismo (Das, 1986; Falk, 2000), el budis-
mo (Dhammananda, 1986; Gross, 1993). Estas tltimas tradiciones
religiosas no caben en el patrén de las llamadas religiones institu-

11
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cionales histéricas y/o cristianas. Su concepto de lo sagrado es a
veces tan diverso que algunos se preguntan si existe en ellas un
concepto de «Dios» comparable con el del cristianismo, el islam o
el judaismo. Procediendo atn mads alld de estos diversos sistemas
religiosos, los andlisis de género en las religiones estin abocados
desde hace afos a analizar las tradiciones religiosas orales indige-
nas, americanas (Marcos, 1987), africanas, asiaticas. Estas no se
pueden concebir como religiones institucionales, ni —en la ma-
yoria de los casos— son monoteistas. Una caracteristica de estas
religiones es su fluidez, ligada a la ausencia de textos sagrados que
constituirian referencias fijas. Abarcan mds bien colecciones de
tradiciones orales, narrativas y mitos que son reactualizados ri-
tual y verbalmente y transmitidos de generacién en generacion.
En este proceso, estas tradiciones no son solamente transmitidas
sino tambien re-creadas’.

El presente volumen incluye una revisién de algunas tradicio-
nes autéctonas indigenas y de origen africano presentes en el drea
iberoamericana. La construccién del género es, en estas tradicio-
nes religioso-culturales, muy particular. Es tan propia, como lo es
su construccion de la sexualidad, de las percepciones del cuerpo y
de su normatividad moral. Asimismo, sus conceptos de sagrado y
profano, de espiritu y materia, de bien y de mal estdn relacionados
con lo divino de formas ajenas a las tradiciones judeo-cristianas
que han prevalecido en el drea iberoamericana. Algunos de los
trabajos incluidos aqui (ver Marcos, Ajo y Aubrée) podrian ser
clasificados como estudios que exploran una «epistemologia» di-
versa del fenémeno religioso y de su entrelazamiento con las cate-
gorias de género.

I

Este volumen redne las colaboraciones de algunas de las principa-
les exponentes en estos temas de Iberoamérica. No pretende ser
exhaustivo sino més bien representativo de las principales aporta-
ciones en el drea.

1. Laprimera vez que se hizo extensivo a ejemplos no cristianos el término
«religién» fue en la Segunda Carta de Relacién de Cortés (1520) al describir las
costumbres entre las civilizaciones complejas de Mesoamérica. El jesuita Joseph
de Acosta elevé esta referencia a una categoria sistemdtica en su obra enciclopédi-
ca Historia natural y moral de las Indias (1590), México: FCE, 1940.

12
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Los estudios aqui reunidos parten de la re-lectura y la re-in-
terpretacion tanto de las culturas como de sus textos y de los
textos sobre ellas. Intentan reconstruir y reconceptualizar las tra-
diciones religiosas mediante, preferentemente, el método de la
«hermenéutica de la sospecha», que pone en duda interpretacio-
nes previas, ajenas a la perspectiva y la experiencia desde las mu-
jeres. Algunas de estas estrategias metodoldgicas consisten, tam-
bién, en contextualizar los textos (por ejemplo, la Biblia)
histéricamente y descubrir nuevos significados mediante el anéli-
sis de las situaciones en donde se originaron (Tamez, Navarro,
Marcos). Este método acttia como catalizador e inspirador de nu-
merosos estudios ya sean hermenéuticos, histéricos, antropolégi-
cos, socioldgicos y/o filos6fico-teoldgicos.

El volumen incorpora también varios andlisis de las configu-
raciones religiosas originarias del continente americano o africa-
no, es decir, relativamente ajenas a las influencias cristianas, entre
ellas, el candomblé, la cosmovisién-espiritualidad mesoamerica-
na y la Santerfa. En la medida de lo posible, designaremos estos
fenémenos religiosos como lo hacen sus propios fieles, y no con
los nombres que la colonizacién cultural les ha dado. Es decir,
preferimos la auto-denominacién (ejemplo: candomblé) a la he-
tero-denominacién (por ejemplo, tradiciones «chamdanicas»). En
el caso de haberse perdido la auto-denominacién, recurriremos a
una perifrasis descriptiva (como «cosmovisién espiritual»).

Se incluyen también estudios del género dentro de los pro-
testantismos histéricos y evangélicos y de los denominados
«protestantismos o cristianismos populares» (por ejemplo, de las
iglesias pentecostales y carismdticas). Estos tltimos son especial-
mente relevantes ya que son algunos de los fenémenos religiosos
que se expanden tan ripidamente que estdn a punto de hacer per-
der a América Latina su reputacién de ser «tierra toda catdlica.
Finalmente, cuenta con estudios de teologia y de hermenéutica
biblica feminista y de pastoral social (Hernindez Castillo) que tie-
nen la mis larga trayectoria en estudios de la mujer y de género en
las religiones en Iberoamérica.

Este libro sigue la tradicién ya bien establecida en los estudios
feministas de incluir aportaciones con caricter multidiciplinar.
Asi que incluye trabajos de tedlogas feministas como Ivone Geba-
ra'y Rebeca Montemayor, de hermeneutas biblicas como Merce-
des Navarro y Elsa Tamez, de teélogas latinas como Daisy Ma-
chado, de antropdlogas de la religion como Aida Hernandez
Castillo, de etno-historiadoras como Sylvia Marcos, de socidlo-

13
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gas de las religiones como Cecilia Mariz, Maria das Dores Ma-
chado. Marion Aubrée es antropéloga de la religion. Incluye tam-
bién contribuciones de Clara Luz Ajo, profesora de teologia en el
Seminario de Matanzas en Cuba, y de Judith Ress, doctoranda de
teologia ecofeminista. Esta Gltima se ha dedicado especialmente a
una pastoral social que lleva una teologia contextualizada a las
mujeres de los barrios populares de Santiago de Chile como de
varias otras ciudades del Cono Sur.

Las aportaciones metodolégicas de Donna Haraway constitu-
yen un punto de partida metodolégico fundamentado en lo que
ella llama situated knowledges (Haraway, 1989). Lo que nos pro-
ponen las autoras de estos nuevos estudios teoldgicos son conoci-
mientos situados. El esfuerzo de contextualizacién que los carac-
teriza se arraiga en el particular posicionamiento social de cada
una de las autoras e incorpora sus experiencias personales.

Se podria decir que estos nuevos enfoques feministas respon-
den a las exigencias metodoldgicas expresadas por Haraway como
requisito de una nueva forma de crear el saber.

Las autoras Daisy Machado y Rebeca Montemayor han tenido
acceso a la ensefianza autorizada y a la consagracion en sus respec-
tivos dmbitos pastorales. Ambas son ministras consagradas. Su
trabajo académico revela un profundo anhelo comunitario, inspi-
rado en su pastoral con las mujeres de sus comunidades religiosas.
Aida Hernandez es académica investigadora. Pero es también una
activista comprometida con mejorar la vida de las mujeres indige-
nas en sus precisos contextos histéricos. Mary Judith Ress ha de-
dicado la mayor parte de su vida a las mujeres de los barrios popu-
lares de su pais y de ahi emerge su reflexion teolégica. Ivone
Gebara imparte talleres de mujeres en toda América Latina. En
ellos se lee la Biblia y se promueve una tradicién catdlica correc-
tiva del androcentrismo de los siglos pasado y antepasado. Elsa
Tamez ha sido la primera mujer directora del Seminario Biblico
Latinoamericano en Costa Rica. Su vida gira en torno a espacios
tanto de investigacién como de docencia. Escribe y viaja. Acaba de
tomar posicién puablica contra la guerra y la invasién de Iraq. Syl-
via Marcos imparte talleres y los coordina con las organizaciones
de mujeres indigenas del continente americano. Sus estudios etno-
histéricos alimentan estos espacios para reafirmar a las mujeres
indigenas en el orgullo y dignidad de su identidad. Mercedes
Navarro, docente universitaria, re-interpreta el Génesis mediante
los atiles forjados por el pensamiento feminista y revela un univer-
so androcéntrico en donde las mujeres existen para y por los otros.

14
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Clara Luz Ajo, profesora de teologia, investiga a través de un dia-
logo participativo el universo religioso de la Santerfa cubana. Esta
inmersion le permite comparar sistematicamente la cosmovision,
ritos y creencias de esta expresion religiosa con nuevas perspecti-
vas de la teologia cristiana que ensefia en el Seminario de Matan-
zas en Cuba. Como profesora de teologia aplica el instrumental de
género, creando nuevas metodologias en la ensefianza de la antro-
pologia teoldgica y la cristologia, temas que trabaja también con
grupos ecuménicos de mujeres de las iglesias cubanas.

Todas las autoras de este libro son autoridades en y creadoras
de sus tradiciones tanto religiosas como académicas. Son voces
que se hacen escuchar y ejemplos que se siguen, ya sea como in-
vestigadoras, y/o impulsoras directas del cambio social para in-
crementar la representacion y participacion de las mujeres en sus
ambitos religiosos. Aparte de centrarse en las mujeres, sus traba-
jos reformulan los pardmetros por medio de los cuales las estu-
dian. Buscan rescatarlas de la invisibilidad, conjugarlas con la
autoridad religiosa y revalorizar su participacién en el fenémeno
religioso. Como bien decia Audré Lorde (1984), las herramientas
de la casa del patrén no pueden servir para liberar al esclavo. Hay
que forjar nuevas herramientas.

v

Las escrituras y textos sagrados como la Biblia han sido un mate-
rial privilegido para la reinterpretacion y la reconstrucciéon. En
este volumen, las colaboraciones de las reconocidas hermeneutas
biblicas feministas Elsa Tamez y Mercedes Navarro nos presen-
tan su labor hermenéutica feminista a lo largo de los Gltimos afos.

Un Dios fuente de justicia, de bondad y de misericordia se
revela en la Biblia. Asi lo afirman algunas te6logas. Schiissler-
Fiorenza (1975) nos asegura que sélo las tradiciones de interpre-
tacién biblica que no sean sexistas, ni androcéntricas, ni opresivas
poseen autoridad teoldgica de revelacion. Por su parte, el tedlogo
de la liberacion Giulio Girardi asegura que no se puede creer que
Dios se revela en aquellos pasajes biblicos en que se incita a la
violencia, la venganza y la destruccién. Dios es tinicamente men-
sajero de paz, de amor y de misericordia. Para Ivone Gebara,
«tenemos que recordar que los libros sagrados, como la Biblia,
son producciones humanas. La Biblia no es “la palabra de Dios”,
es la palabra de los seres humanos acerca de Dios».

15
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Elsa Tamez inicia el volumen con una visién panordmica de la
teologia y de la hermenéutica feminista en América Latina. Revisa
histéricamente las Gltimas tres décadas que han visto nacer y desa-
rrollarse esta perspectiva. Analiza las posturas que han definido
cada una de estas etapas. Estas corresponden grosso modoa los afios
setenta, ochenta y noventa del pasado siglo. Reconoce que, en
cuanto etapas de la reflexiéon, no son mutuamente excluyentes sino
que a veces se superponen en sus prioridades y sus métodos. Su
opcion preferencial por las mujeres pobres la define como te6loga
de laliberacién feminista. En la tradicion de esta perspectiva teol6-
gica, Elsa Tamez contextualiza cada fase socio-politica y econémi-
camente. Primero describe las influencias de los movimientos po-
liticos, sociales y econémicos que marcaron la década y luego
procede a interconectarlas con las opciones y prioridades de la
hermenéutica feminista. Estdin marcadas por la construccién de una
consciencia feminista abocada al estudio de la Biblia. Las teélogas
son, en el ahora, sujeto(a)s de la hermenéutica. Ellas la elaboran.

Termina diciendo que las tres fases cohabitan. Las vivencias
hermenéuticas de una década no anulan las de la otra, sino que en
ellas conviven posturas opuestas y diferentes. Este trabajo permi-
te descubrir cémo se ha ido intensificando gradualmente el cues-
tionamiento de tradiciones cristianas marcadamente androcéntri-
cas y patriarcales. Algunas btisquedas alternativas han propuesto
pensar a Dios como madre y no s6lo como padre, incorporado
imigenes femeninas de Dios, tratado de ver al Espiritu Santo
como femenino; también han revalorizado lo cotidiano y la di-
mension del placer. De este panorama se desprende la imagen de
una hermenéutica osada, que cuestiona la validez de los textos
patriarcales discriminadores de la mujer. Una hermenéutica que
no atribuye normatividad al texto que no ofrece posibilidades de
relectura. Privilegia el espiritu sobre la letra y por lo tanto no
acepta como hecho el que Dios pueda marginar a algunas de sus
criaturas. Y no deja de preguntar: ¢puede ser palabra divina aque-
lla que fomenta la opresion de las mujeres?

Estas tematizaciones por etapas histdricas ayudan a la autora
a analizar los diversos momentos de maduracién de procedimien-
tos hermenéuticos feministas a través de las décadas. Su obra de
interpretacién biblica ha sido protagonista. Ha dejado una huella
indeleble en las muchas mujeres formadas bajo su guia y en su
entorno.

Segun Elsa Tamez, la primer fase se caracteriz6 por el desper-
tar de la teologia feminista (el descubrimiento de la mujer como
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sujeto oprimido, de liberacién y de produccion teoldgica). La se-
gunda promovi6 una «feminizaciéon» de la teologia, es decir, una
reelaboracién del discurso biblico-teolégico a partir de las aspira-
ciones, sufrimientos y de la espiritualidad de las mujeres como
tales. Esto es lo que llama «feminizar el discurso te6logico». La
tercera fase fue de reconstruccion. Se vislumbra un nuevo discur-
so biblico-teolégico enriquecido por las teorias de género. Se bus-
ca deconstruir la teologia y los textos patriarcales para recons-
truir nuevos discursos y renovarlos. Elsa Tamez concluye que la
tarea final de las te6logas es tratar de reconstruir el discurso teo-
l6gico cristiano y los textos biblicos con categorias no androcén-
tricas, inclusivas y mds justas.

Mercedes Navarro nos introduce en la hermenéutica biblica
propiamente dicha. Valiéndose de préstamos metodoldgicos del
andlisis literario y usando sus conocimientos psicolégicos, hace una
relectura (deconstruccién) del Génesis. Su andlisis se centra en
aquellos pasajes en donde se menciona a las mujeres primigenias:
‘Adah y Sil-lah, esposas de Lamek, las hijas de Lot, Dina, la hija no
reconocida de Jacob, la mujer de Putifar. El narrador, en los pasa-
jes correspondientes, nombra a algunas y deja otras, mis numero-
sas, sin nombre. A éstas s6lo las define por su relacién con un
varén: la mujer de Putifar, las hijas de Lot, las esposas de Lamek.
Navarro desentrafa, en esos textos escritos hace mas de 3.000 afios,
relaciones de género parecidas a las que se viven en las sociedades
contemporéneas. Después de su revision rigurosa de las situaciones
en que se desenvuelven estas mujeres en el Génesis, Navarro se
pregunta si su interpretacién es una proyeccion hacia el pasado
de situaciones actuales o si detecta més bien una permanencia de la
dificultad masculina para considerar a la mujer su igual.

La palabra «Génesis» significa «origen». Navarro examina
c6mo, en estos origenes, la mujer genera la vida y los varones la
matan (Gén 4, 17-18). Descubre que las mujeres son violentadas
(Gén 6, 1-4) por imposicién y se abusa de ellas por su belleza
fisica. El narrador las presenta como amenaza para la estabilidad
de la familia de los patriarcas. Siquén ve en Dina, la hija de Jacob,
el objeto de su incontrolable deseo y la toma (Gén 34, 2). Para
lavar el honor de la familia en la venganza, los hermanos de Dina
urden una estrategia para masacrar a la familia y clan de Siquén.
En todos estos acontecimientos, Dina no tiene voz propia; no
sabemos qué siente ni qué quiere. Es el objeto del deseo de un
varén, la causa de la deshonra de otros varones: su padre y sus
hermanos que a su vez se vengan de los varones del clan ajeno
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castrandolos y destruyéndolos. Dina es el pretexto de historias
entre varones. Ademds aparece el espectro de la prostitucién como
futuro de Dina por el simple hecho de que sufrié una agresion
sexual sin su consentimiento.

La imagen opuesta es la mujer de Putifar (Gén 39, 6b.7). Ella
es la mujer peligrosa, aquella que se atreve a tratar de seducir a
José, diciéndole llanamente «acuéstate conmigo». Esta mujer li-
bre, con una sexualidad afirmada y directa, es una extranjera.
Para el narrador biblico es una mujer mala. Sin embargo, a través
de la relectura hermenéutica de Navarro, aparece como la perso-
nificacion de la sabiduria: no la sagacidad femenina sino la saga-
cidad «sapiencial» que contribuye en la autoconservacion clanica.

A través del trabajo minucioso y riguroso de interpretacion
de Navarro, las historias de mujeres del Génesis parecen relatar
situaciones femeninas vividas hoy en dia. Ella atribuye esta actua-
lidad de relatos del pasado a lo que llama el «transfondo mitico,
imaginario y arquetipico» de estas situaciones.

Comentadas por ella, las historias biblicas, con los rasgos y
deseos especificos de sus protagonistas y sus formas de relacionar-
se, nos remiten al aqui y ahora. Afadiria yo que también pueden
servir como historias ejemplares, portadoras de formas adecuadas
y aceptadas de conducta moral tipicas de las tradiciones religiosas
que se fundan en la Biblia. Este esfuerzo de contextualizar hist6-
ricamente, de desentrafiar androcentrismos implicitos y explicitos
en los textos sagrados, de re-traducir para poder interpretar a
fondo es una tarea imprescindible de las mujeres. Sélo asi podran
llegar a ser sujet(a)os de la teologia, de la hermenéutica y recons-
truir sus tradiciones religiosas sin dejar que las sigan marginando.

En este mismo tenor podemos relacionar el trabajo de S. Mar-
cos en este volumen, con la historia del Tohuenyo. Al revisar
fuentes primarias de la historia de Mesoamérica (principalmente
a Sahagtin), Marcos relee e interpreta una historia de la regién de
Texcoco en la época tolteca en su reciente retraduccién del origi-
nal nahuatl. En su contribucion, nos presenta las formas que toma
el deseo carnal femenino en esa narracién mitica de los origenes
del pueblo tolteca. La mujer aparece ahi como sujeto de deseo. Su
deseo carnal desencadena movimientos politicos y sociales en su
entorno. Nos habla de formas indigenas, muy distintas de las eu-
ropeas, de concebir el cuerpo, el deseo, el poder sexual de las
mujeres. Los historiadores (Le6n Portilla, 1995) recuerdan que
estos relatos miticos se memorizaban en los Calmecac. Las y los
estudiantes las aprendian como formas aceptables de ser mujer y
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expresar su sexualidad. Eran tipicas de la transmisién oral de tra-
diciones religiosas nativas del continente americano.

Como en todo trabajo interpretativo feminista, la labor de
Navarro se caracteriza por una bisqueda del contexto y un es-
fuerzo para explicitarlo. A diferencia del trabajo de Tamez, que
contextualiza su trabajo hermenéutico en los movimientos politi-
cos, sociales y econémicos, las interpretaciones de Navarro par-
ten del contexto de las narraciones biblicas, es decir, de la menta-
lidad patriarcal y androcéntrica de donde éstas emergen.

\%

En su contribucidn, titulada «Teologia de la liberacién y género»,
Ivone Gebara introduce la hermenéutica de género y feminista como
una nueva categoria de la hermenéutica biblica contextualizada en
la vida y experiencias de las mujeres pobres de América Latina.

Gebara la define como la metodologia de la hermenéutica
biblica (interpretacién de textos y culturas, discursos y representa-
ciones) basada en la reflexion desde la perspectiva de las relacio-
nes de género.

Esta inspira toda una nueva postura dentro de las tradiciones
cristianas en el continente latinoamericano. Esti en la base, segiin
Gebara, de posibilidades de recreacién de tradiciones religiosas
ya desgastadas de sentido. Abre la posibilidad de utopias impul-
soras del rescate del espiritu en las religiones. Es una forma de
concebir la religion —del latin religare— que significa la capaci-
dad de ligar las cosas y las personas entre si.

Las religiones serfan un arte de vivir en convivencia, una cons-
truccion del sentido histérico al cual nos adherimos porque esta-
mos unidas y unidos para toda la vida.

Gebara senala, al igual que Tamez, algunas etapas del proceso
de desencastramiento de las teologfas feministas del fondo co-
mun de las teologias de la liberacién. Revisa c6mo se da este paso
gradualmente y cémo conviven diversas posturas en este 4mbito.

Asi, nos dice que en una época se intenté equilibrar el exceso
de figuras masculinas que dominaban la historia biblica. Se consi-
guié recuperar las voces y presencias femeninas en las escrituras.
El trabajo de Navarro, en el presente volumen, pareceria pertene-
cer a esta bisqueda. Sin embargo, hay que recordar que ella, lejos
de enfatizar la presencias femeninas como constructoras de la vida
de las comunidades cristianas, nos hace refexionar sobre los pape-
les limitados y sometidos en que el narrador biblico las presenta.
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Gebara advierte que lo que cuestiona no es sélo el desinterés
frente a la opresion de género manifestado por los clérigos, tedlo-
gos, intelectuales y los varones en general. No es simplemente el
hecho de que los te6logos de la liberacién, por ejemplo, escogie-
ran abocarse solamente a la opcién preferencial por el pobre.
Existen dificultades inherentes al pensamiento filoséfico patriar-
cal del cristianismo que parecerian impedir este acercamiento
desde las relaciones de género. Por esto, las teologias feministas y
los avances tedricos de las mujeres a este respecto han resultado
marginales y sin mayor influencia. Si bien se ha avanzado, no se
ha podido impactar lo suficiente. Ni la falta de equilibrio entre el
poder masculino y el femenino en la sociedad y en las iglesias, ni
la ética sexual prevaleciente han sido objetos de reflexiéon por
parte de los exponentes clasicos de las teologias de la liberacion.
Esto sigue siendo la mancha ciega en la obra de muchos pensado-
res cristianos de América Latina.

Si bien Gebara afirma que no se puede dudar del caricter
civilizatorio del cristianismo y su contribucién a la humanizacion,
también afiade que, en realidad, no podemos recuperar las verda-
deras intenciones y posiciones de Jestis de Nazaret, aun leyendo
los textos més préximos a su tiempo. Nos movemos siempre en el
nivel de las interpretaciones. Estas estan condicionadas por la vida
y los valores de quienes los interpretan desde sus variadas cultu-
ras y situaciones. Por eso son tan importantes las interpretaciones
desde cada sujeto histérico preciso. En nuestra época, es preciso
que las mujeres contribuyan —desde su propia experiencia y si-
tuacién histéricas— a una hermenéutica de género que elabore
aspectos nuevos y desafiantes. La ética cristiana es amor al préji-
mo y a si mismo. Es amor traducido en la construccién de relacio-
nes de cuidado y de justicia para permitir una sociedad donde
todas las personas y los seres tengan cabida. Rememoramos asi la
frase que expresa también la ética neo-zapatista: abogamos por
«un mundo donde quepan muchos mundos».

En su trabajo «Voces de nepantla: las teologias latinas/hispa-
nas en los Estados Unidos», Daisy Machado, ordenada para el
ministerio pastoral y te6loga, presenta la trayectoria de las princi-
pales tedlogas latinas/hispanas en los Estados Unidos. En este vo-
lumen, que se define como iberoamericano, no podian faltar las
presencias de estas mujeres que, dentro del imperio, permanecen
fieles a su fe y su etnicidad. Son tanto catélicas como protestan-
tes. Impulsada por la bisqueda de raices en los paises de origen,
Machado usa el termino ndhuatl nepantla. Ella le da el sentido de
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«lo que estd en medio». En el clasico Diccionario de la lengua
ndhuatl o mexicana de Rémi Simeon (Paris, 1885), nepantla se
define como un adverbio de inclusién (tonepantla ica Pedro: Pe-
dro estd en medio de nosotros) que connota frecuentemente el
estado ordinario de la vida, la manera de vivir propia de un lugar.
Como pasa frecuentemente con los vocablos nahuatl, su significa-
do es extremadamente polivalente. En ocasiones, la nociéon de
«por el medio» llega a significar «ni de aqui, ni de alld»: «¢{No ves
que estamos nepantla?», pregunté un viejo sabio al misionero que
le urgia definirse como cristiano. Le daba a entender que todavia
no era cristiano, pero tampoco era de su religién ancestral. Asi,
pues, el vocablo indica matices y estados del ser m4s alld de una
definicién topogrifica precisa. La situacién de los latinos en Esta-
dos Unidos refleja esa misma complejidad: entre las seducciones
de la sociedad dominante y las raices ancestrales, se encuentra
nepantla®. Machado revisa las contribuciones de las teélogas his-
panas-latinas en los Estados Unidos. Los conceptos teolégicos ela-
borados por ellas nos ayudan a captar esos aspectos contextuales
que las hacen ser y estar siempre en los margenes, nepantla. La
suya es una teologia del desarraigo y de las fronteras. No es «ni de
aqui ni de alld»: esta condicién estd en la base de sus reflexiones
teoldgicas. Por ejemplo, el quehacer teoldgico de Ada Isasi-Diaz
estd fundamentado en la experiencia comunitaria con mujeres
marginadas en el pafs més rico del mundo. Construye su teologia
«mujerista» en torno a las experiencias y las practicas de esas
mujeres desposeidas. Escucha y va interpretando lo que escucha.
Asi se afianzan las bases de esa teologia mujerista: recalca la im-
portancia de lo cotidiano, la convivencia, la justicia, y lleva a
entender la vida como una lucha.

Maria Pilar Aquino, teéloga feminista latina, contextualiza su
reflexion teoldgica en el andlisis econémico y politico. Sus escri-
tos teolégicos enfocan a la situaciéon de las mujeres pobres de
Ameérica Latina, no sélo de las que residen en los Estados Unidos.
Tanto Isasi-Diaz como Aquino, ademds de ser autoras prolificas,

2. En el trabajo de autoras chicanas se redefine frecuentemente este término
ya que les permite elaborar y encontrar el espacio social, psicolégico y politico en
donde se encuentran como sujetos(as) hibridas y marginadas: «[...] nepantla [...]
es el lugar en donde diferentes percepciones y creencias se sobreponen [...] es una
palabra indigena para un espacio entre, lugar intermedio, un lugar no-lugar. He
expandido esta palabra para incluir ciertos desarrollos de la consciencia» (Anzal-
dda, 2000; trad. de la autora).
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son protagonistas en «el clamor por la vida de las mujeres desde la
reflexién teoldgica» (Aquino, 1992). Machado presenta también
el trabajo de Ana Maria Pineda. Ella se interesa por la teologia
practica. Estudiosa de la religién popular, ha puesto atencién es-
pecial en la la Virgen de Guadalupe, objeto de devocién y simbo-
lo de identidad de los mexicanos en los Estados Unidos. Las te6-
logas protestantes (evangélicas) Daisy Machado, Elizabeth
Conde-Frazier y Loida Martell-Otero pertenecen al 30% de lati-
nos de religién protestante en los Estados Unidos. Las primeras
dos estan ordenadas ministerialmente, Machado por los Discipu-
los de Cristo y Conde-Frazier por las Iglesias bautistas america-
nas. Esta distincién y responsabilidad les permite ejercer lideraz-
gos religiosos vedados a las catélicas. Han hecho aportaciones
significativas tanto en sus tareas pastorales como de docentes en
teologfa.

El articulo de M. Judith Ress, «Reflexiones sobre el ecofemi-
nismo en América Latina» resena doce posturas feministas y teo-
l6gicas en América Latina. Hace oir nuevas voces y alumbra nue-
vos caminos teoldgicos, toda una fresca creatividad comin que el
término «ecofeminista» recubre s6lo muy parcialmente. Aunque
la mayoria de las te6logas resenadas por Ress se identifican con
esta perspectiva teolégica, cada una aporta sus matices propios.
Las doce entrevistadas son originarias de Bolivia, Chile, Venezue-
la, Costa Rica, Uruguay, Cuba, Argentina, Ecuador y Brasil.

La intuicién fundamental de la teologia ecofeminista es la
conviccion de que la opresion de la mujer y la destruccion del
planeta derivan del mismo sistema patriarcal, de la nocién de
«poder sobre», que niega la unién primordial de todo el cosmos.
Reconstruir el cuerpo de la tierra, el cuerpo humano y nuestra
relacién con todos los cuerpos vivientes, tal es la tarea del ecofe-
minismo. Significa, asimismo, anhelar el reconocimiento funda-
mental que somos un solo cuerpo sagrado con todos sus matices y
diversidad.

Las précticas de contemplacién y meditacién siguen siendo
fuentes para nutrir la espiritualidad. La mayoria de las entrevista-
das han dejado formas tradicionales de meditacién ensenadas por
la teologfa cristiana. Buscan en la convivencia y en las relaciones
personales compartir sus dilemas, sus suefios y sus alegrias. Otras
te6logas feministas (Hunt, 1991) han trabajado en torno a la con-
dicién fundante y teolégica de la amistad entre mujeres y de un
discipulado entre iguales (Schiissler-Fiorenza, 1993). Ellas han
inspirado estas nuevas formas de entender el trabajo teolégico.
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En las entrevistas hechas por Ress, las respuestas de las te6lo-
gas entrevistadas demostraron cambios de consciencia en las mu-
jeres en relacion a la antropologia (cémo conciben al ser huma-
no), la cosmologia (qué imdgenes usan para nombrar lo Sagrado),
la epistemologia (sus fuentes de conocimiento). También expu-
sieron rupturas en torno a la institucionalidad, el cambio en sus
cosmovisiones y las formas en que estin re-dibujando lo Sagrado
en sus vidas. Las preguntas giraron en torno a «{quién soy?», a
los nombres e imagenes de lo Sagrado, al cuerpo y la experiencia
corporal, la ética y las nuevas précticas espirituales. Por ejemplo,
Sandra Duarte ofrece una intuicién respecto al ser humano:

Es un ser en transito y por lo tanto nunca va a estar terminado,
esta siempre construyendo y reconstruyendo, inventando y rein-
ventando. Pienso que somos personas que estan cambiando cons-
tantemente y es por eso que creo que no podemos cerrarnos [...]
en tradiciones, en religiones, en paradigmas. Somos seres en tran-
sicién.

Y Alcira Agreda comenta:

Esta vision de la persona en su integridad, es antigua, es propia de
los pueblos originarios [...] [nos insta a descubrir que] no soy su-
perior a otros seres de la creacion.

Y Doris Mufoz expresa asi su encuentro con la interconexién
e interdependencia de todos los seres: «Cuando descubri que era
ser humano corporal fue una revelacién...». Se presenta el rescate
del cuerpo y la genitalidad femenina como locus desde el cual se
hace teologia. Para Silvia Regina da Lima, la metifora que mejor
describe a Dios es una matriz generadora de vida.

En las nuevas précticas espirituales, encontramos que muchos
de estos «nuevos» ritos estdn influenciados por las cosmovisiones
indigenas atin vivas en América Latina. Estos son ritos ancestrales
que conjugan los cuerpos y los espiritus a través de la danza y otros
signos corporales. En cuanto a la ética, las entrevistadas exigen una
nueva ética basada en las experiencias de sus propios cuerpos.

La particular tradicién de los paises de América Latina, en
donde las espiritualidades ancestrales indigenas y de influencia
africana inspiran una cosmovisién encarnada, han ciertamente
influido en estas nuevas posturas teoldgicas. El trabajo de Marcos
elabora més sistematicamente estos universos encarnados en don-
de la materiay el espiritu son uno mismo. Estas pervivencias (Que-
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zada, 1996) aportan al continente latinoamericano enfoques teo-
l6gicos arraigados en sus particularidades contextuales culturales.

Rebeca Montemayor, mexicana, pastora ordenada de la Igle-
sia bautista, presenta sus reflexiones teoldgicas feministas. Ad-
vierte de que el hecho de que exista posibilidad de ordenacién
para las mujeres no resuelve el problema de la patriarcalizacién
de los ministerios y de los espacios sagrados. El titulo de su cola-
boracién lo afirma: «Ministerios ordenados de mujeres: un pro-
ceso inconcluso en las iglesias protestantes de América Latina».
Considera que la perspectiva de género aporta un eje transversal
para la reflexion teoldgica. Esta reflexion se dirige a recuperar y
resignificar lo Sagrado y consagrado en los ministerios femeni-
nos. Busca revisar la identidad en los ministerios desde tradicio-
nes biblicas, eclesiales y culturales. Se propone examinar estos
ministerios desde la perspectiva de la autoridad y el poder. El
simple hecho de que haya mis mujeres en el ministerio consagra-
do o en el liderazgo institucional no garantiza una aportacién
teoldgica que proponga una dimensién nueva del espacio sagrado
como fuente de poder. Persiste la patriarcalizaciéon de los espa-
cios sagrados como el culto, el altar, el pulpito, el templo o san-
tuario afirmando la negacién del acceso para las mujeres a estos
espacios.

A pesar de esto, ya hay consciencia en muchas congregacio-
nes protestantes y evangélicas de que la capacidad y el reconoci-
miento de la autoridad ministerial depende no del sexo de los
elegidos y elegidas sino de sus dones.

Como otras autoras en este volumen (Gebara, Ress, Tamez),
Montemayor confirma que se hacen necesarias las relecturas libe-
radoras que se pregunten, en este caso, qué es lo natural o cons-
truido en la interpretacion teoldgica que niega el derecho al mi-
nisterio ordenado de las mujeres.

Anade que, para lograr estas relecturas, hay que distinguir
entre lo normativo y lo descriptivo en los textos. En los que se
refiere a pricticas eclesiales, reconoce que es dificil cambiar la
forma de una préctica consuetudinaria. Esto, recalca, aun tenien-
do el beneficio que aporta una lectura liberadora de un texto que
alude al ministerio de las mujeres en la Iglesia del Nuevo Testa-
mento. El machismo permea las instituciones eclesiales y consti-
tuye una influencia cultural que hay que vencer también. La pro-
puesta de Montemayor —al igual que la de las tedlogas
presentadas en el articulo de Mary Judith Ress— consiste en con-
cebir el cuerpo de las mujeres como mediacién hermenéutica,
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como lugar de la revelacién de Dios, una experiencia que se res-
cata a partir de lo cotidiano. La hermenéutica feminista estd me-
diada por cuerpos en relacion.

Es aqui donde encontramos la particular revision de la teoria
feminista que se da desde las mujeres de fe. Es en la teoria de la
corporalidad (entre otr[a]os, ver Butler, 1993; Lacqueur, 1990;
Lloyd, 1993; Duden, 1991) donde se reivindica el cuerpo como
locus especifico de re-significacién, reivindicacion y liberacion.
El esfuerzo por revalorizar el cuerpo y la fisicalidad ha sido una
meta especifica de feministas que teorizan. Esta incidencia e insis-
tencia se encuentra también en el trabajo de Marcos. En él, se
encuentra otra forma de concebir el cuerpo propia de Mesoamé-
rica y se revisa el impacto que estas concepciones de la corporali-
dad tienen sobre la construccién del género que parece escapar a
los patriarcalismos de origen judeo-cristiano.

Montemayor usa el término «hermenéutica feminista» (Schiiss-
ler- Fiorenza, 1992b) y Gebara el de «<hermenéutica de género».
Aun cuando ambos términos no se refieran exactamente al mismo
proceso interpretativo, las dos autoras son exponentes de las nue-
vas relecturas, posicionamientos y reflexiones teoldgicas que se
estdn creando y recreando en Iberoamérica. El trabajo hermenéu-
tico de Navarro, aun cuando no es producto de las mismas in-
fluencias contextuales latinaocamericanas, refleja este nuevo que-
hacer interpretativo que se hace desde la «6ptica de las mujeres».

VI

Cecilia Mariz y Maria das Dores Machado comparan con pers-
pectiva de género algunos grupos de catdlicos y pentecostales
como las Comunidades Eclesiales de Base (CEB), el Movimiento
de Renovacién Carismiética Catélica (MRCC), la teologia de la
prosperidad. En su contribucién «Mujeres en tres grupos religio-
sos en Brasil: una comparacién entre pentecostales y catdlicas»,
las autoras sefialan que no estdn interesadas en explicar la atrac-
cion de las mujeres por lo religioso, si bien revisan someramente
algunas de las interpretaciones sociolégicas al respecto: es un he-
cho que en casi todos los movimientos y cultos religiosos en Bra-
sil, la mayoria de los fieles son mujeres. Lo que les interesa en su
trabajo es discutir las consecuencias de este compromiso religioso
en las vidas de las mujeres. ¢En qué medida la participacién reli-
giosa puede ayudar en la lucha de las mujeres por sus derechos?
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Suponen y argumentan que el compromiso religioso llega a tener
consecuencias no intencionales que motivan actitudes y compor-
tamientos estratégicos por parte del oprimido con el resultado
frecuente de cambios en su situacién de sujecién. Su andlisis se
fundamenta en los resultados de sus investigaciones de campo y
en referencias a estudios de otros investigadoras e investigadores.

Las Comunidades Eclesiales de Base fomentan una nueva for-
ma de ser Iglesia. No les interesa dedicarse a solucionar las pro-
blemadticas individuales pero insisten en que su objetivo es pro-
fundizar la fe y luchar por la justicia social. En las CEB, el
individuo, sea varén o mujer, aprende que tiene derechos y que
puede criticar y reivindicar. Este aprendizaje lo conduce a una
creciente autonomia. En el caso de las mujeres, esta autonomiza-
cién y el énfasis en los valores del individuo favorecen la adop-
cién de una vision feminista. Esta postura incide también en la
critica al machismo en la sociedad circundante y en la Iglesia ca-
tolica en particular. Las mujeres de las CEB elaboran frecuente-
mente un discurso religioso alternativo que critica la posicién ca-
tolica oficial.

Las CEB, con su énfasis en criticar la injusticia social y econ6-
mica, innovaron también al motivar a las mujeres a participar en
politica. El espacio publico, tradicionalmente visto como mascu-
lino, se abre para las mujeres de las CEB. Su liderazgo se da no
s6lo en movimientos sociales, sino también como candidatas de
partidos politicos. El resultado es que, sin pretenderlo, y bajo la
influencia de estos discursos, se renueva el papel de las mujeres y
les abre el camino a las mujeres pobres hacia una visién feminista
del mundo.

El Movimiento de Renovacién Carismatica Catélica (MRCC)
ofrece a las mujeres un espacio de solidaridad y sostén emocional.
Las razones que aducen las mujeres a la hora de acercarse a este
grupo, asi como a los pentecostales, es la atencién que les prestan
a sus problemas conyugales y familiares. De una efusividad casi
orgidstica, las ceremonias envuelven la totalidad del cuerpo, se
danza y se canta, y eso, asi lo expresan las mujeres, es un gran
desahogo. A estas mujeres se les aconseja la tolerancia. Por el
hecho de atribuir al demonio el origen de todo mal, la doctrina
explicita en el MRCC suspende la posibilidad de censura y juicio
a los infractores o agresores y se abre asi un espacio de solucién
conyugal. No se considera a los maridos culpables del mal que
hacen sino prisioneros del mal espiritu.

Algo importante que sefalan las autoras es que, aunque el
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MRCC (como también el pentecostalismo) refuerce los valores
femeninos de docilidad y tolerancia, esto no debe interpretarse
como que incrementan su sumision y sujecion. Estos valores son
también los recomendados a los hombres. Asi, por ejemplo, la
moral sexual rigida que, segtin la cultura dominante, sélo debe
regir la conducta femenina es, en estos grupos religiosos, la mis-
ma para ambos géneros. El MRCC, asi como el pentecostalismo,
defienden a las mujeres y critican el machismo y hasta atribuyen a
los varones un papel antes considerado femenino. Los hombres
deben también ser tranquilos, tolerantes y equilibrados, deben
tener una vida ascética, una moral sexual rigida, y deben también
preocuparse por sus hijos.

La participacion en esos grupos posibilita también una mayor
presencia de las mujeres en la esfera publica. Varias de ellas se
dedican a la evangelizacion en plazas, en las zonas marginadas y en
ciudades vecinas durante los fines de semana. Esto abre un campo
de accién y liderazgo publico mucho mayor que el que conocen las
mujeres tradicionalmente restringidas al ambito doméstico.

La distribucién de la autoridad dentro de las iglesias sugiere
algunos cambios apuntando hacia el crecimiento de templos fun-
dados por mujeres y a un mayor nimero de mujeres ordenadas en
varias de ellas. Aunque el MRCC sigue estando marcado por una
jerarquia eclesidstica fuertemente dominada por varones, se ob-
serva en ella una visible tendencia hacia la inclusion de las mujeres.

La teologia de la prosperidad afiade un ingrediente importan-
te en cuanto a su énfasis en el bienestar material. Esta vertiente
teoldgica estd totalmente anclada en el sistema neo-liberal y por lo
tanto se sustenta en una sistema de valores opuesto a los que sus-
tenta la teologia de la liberacién. Sin embargo, esta teologia im-
pulsay educa a las mujeres para que sean agentes econémicamente
activas. Bien sabido es el efecto que tiene, tanto en la autoestima
cuanto en la independencia de las mujeres, el saberse capaces de
generar su propio ingreso y también el poder de decisién que esto
puede otorgarles. Si bien la teologia de la liberacién lleva a las
mujeres a la lucha politica para el cambio hacia un sistema econé-
mico mads justo, la teologia de la prosperidad las pretende inducir
a su independencia econémica sin cambios macroeconémicos.
Aunque totalmente distintas en términos politicos, ya que la teo-
logia de la liberacién apoya a los destituidos en este mundo mien-
tras que la de la prosperidad trata de validar el sistema neoliberal,
esas dos teologfas tan opuestas se parecen —segin las autoras— en
cuanto a sus efectos. El atribuir una mision religiosa a sus tareas
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publicas y econémicas estimula a las mujeres a ejercer papeles tra-
dicionalmente considerados masculinos que escapan a las limita-
ciones sociales impuestas a su género.

viI

En su trabajo «Raices epistemoldgicas mesoamericanas: la cons-
truccién religiosa del género», Sylvia Marcos revisa presupuestos
mesoamericanos en su interseccién con el género. Frecuentemen-
te desmenuzados por los cronistas coloniales asi como por las
fuentes histdricas secundarias, estos datos, examinados a la luz
del género arrojan resultados que suponen un reto para las episte-
mologias convencionales concernientes a lo femenino y masculi-
no. Las percepciones diversas del género no son producto de he-
chiceria y brujeria, como afirman fuentes de la Colonia (Guerra,
1971). Tampoco son producto de ignorancia y supersticién, como
se atreven a afirmar, atin hoy, algunos estudiosos. Son formas de
conocer o expresiones de una épistémé (Foucault, 1970) que es-
capan a nuestros conceptos filoséficos. Este trabajo se inscribe en
una larga tradicién de recuperacién de valores y formas de conce-
bir el mundo provenientes de cosmovisiones «otras». Miltiples
estudios etnograficos e histéricos podrian fundamentar esta pers-
pectiva (Quezada, 1996; Lopez Austin, 1984; Ledn Portilla,
1983; Ortiz, 2000). La lista pudiera ser interminable. Fundamen-
tindose en los trabajos de los y de las investigadores antes men-
cionados y mencionadas, Marcos procede a desentrafiar los signi-
ficados de una «espiritualidad indigena» (Menchd Tum, 2003)
que no coincide, aunque si incide, en los ritos cristianos de los
pueblos indigenas del continente americano. Una espiritualidad
indigena, definida asi por estos mismos pueblos, pero que tiene su
equivalente en la «cosmovisién» estudiada por los historiadores.
En un ir y venir entre la interaccién directa con las indigenas
organizadas de hoy y la lectura atenta de las fuentes, el trabajo de
Marcos desglosa los principios presentes en esa cosmovisién
mesoamericana.

Los utiles conceptuales acufiados por los estudios de género
suelen ser de utilidad limitada para una aproximacién multidi-
mensional a los conceptos de género en el pensamiento mesoame-
ricano. Una de las razones de esta limitacién se desprende direc-
tamente de la influencia que sobre los presupuestos implicitos de
dichos estudios ejerce la tradicion filos6fica judeo-cristiana.
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{Cémo dar cuenta de relaciones de género fundamentadas en
dualidades fluidas, no jerarquizadas, y en movilidad permanente
para lograr un imprescindible equilibrio fluido? Esto es lo que la
autora elabora en su trabajo a partir del escudrifamiento minu-
cioso de fuentes primarias y etnografias contemporaneas. La dua-
lidad, la fluidez, el equilibrio homeoréico y los conceptos sobre la
corporalidad son los ejes en torno a los cuales gira su anilisis.

Las historiadoras del cuerpo (Duden, 1991; Petchesky, 1987)
ya habian puesto en duda la universalidad de ciertas creencias
anat6micas y biol6gicas contempordneas. La historizacién de es-
tos conceptos lleva a cuestionar su universalidad absoluta. Este
ensayo procede a incorporar datos etnohistéricos sobre concep-
tos de cuerpo y sexualidad. El placer y el deseo aparecen con
sujeto femenino y el cuerpo fisico tiene una preeminencia en el
proceso «espiritual». Algunas bisquedas de las te6logas ecofemi-
nistas, revisadas en este volumen por J. Ress, sefialan la riqueza de
los ritos autdctonos. Se inspiran en algunos de ellos para revitali-
zar su liturgia cristiana y ecofeminista. Varias de las colaboracio-
nes recogidas en este volumen reflexionan sobre las limitaciones
del horizonte judeo-cristiano que impide la participacién plena de
las mujeres y se acercan, quizds sin saberlo, a algunas propuestas
de las poblaciones originarias del continente americano.

Clara Luz Ajo, profesora de teologia en el Seminario de Ma-
tanzas en Cuba, contribuye en este volumen con una revisién et-
nografica e interpretativa de la religién de la Santeria en Cuba.
Comparando su tradicién cristiana con la Santeria, nos revela,
con percepcién profunda y respeto, aquellos aspectos en que di-
fieren ambas construcciones religiosas. También abunda en aque-
llos elementos que se mezclan y pudieran conjugarse con nuevas
perspectivas muy actuales de la teologia de la liberacién, la teolo-
gia feminista y ecofeminista. Explica cémo los santos y santas de
la tradicién catélica colonizadora fueron fundidos con los orishas
o divinidades yoruba.

Estas creencias fueron traidas a la isla por las poblaciones es-
clavizadas de Africa. Pero los orishas comenzaron a tomar una
identidad cubana al fundir su identidad con la de los santos y
santas catdlicos. Por eso, este conjunto de elementos rituales y
litirgicos fue denominado «Santerfa». Desde su inicio, nos asegu-
ra, ésta ha tenido una estrecha relacién con elementos de la tradi-
cién cristiana y al mismo tiempo se fundamenta en ciertos princi-
pios muy diversos al cristianismo. Sus conceptos del universo
fisico abarcan el aiye, donde viven los humanos y el orun, que es
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la otra mitad superior que corresponde al cielo. Ambos estin for-
mados por tres fuerzas, Iwa, Axe y Ab4. Cada uno tiene su signi-
ficado. Olo6fin Oloorun Olodumaré es el dios supremo. La crea-
ci6n del mundo y las personas no es obra del dios supremo. El
crea a los orishas y éstos son los que hacen la tierra, el mundo, las
personas y después vienen a vivir con ellas. El dios supremo no es
objeto de adoracién y culto, las personas no le ofrendan. Son las
poderosas divinidades llamadas orishas las que gobiernan al mun-
do y cada una de ellas ha sido dotada de uno de los poderes de ese
dios apartado. Ellas son divinidades que tienen todos los defectos
y virtudes humanos. Son de caracter completamente antropomor-
fico. En ellas se mezcla el bien y el mal, la fuerza y la flaqueza, la
virtud y el vicio. Aqui no hay dualismo de categorias mutuamente
excluyentes.

Todo el cosmos y las personas estan interrelacionados. Todo
tiene sentido porque esta relacionado con las otras cosas y perso-
nas y con el total de la comunidad. El mundo y las personas son
parte de un solo cuerpo. La naturaleza y todos los seres que viven
en ella, incluyendo a las personas, viven en una relacién de inter-
dependencia. La vida interconectada con todo es una de las ca-
racteristicas de la religion de la Santerfa.

Como vimos en el trabajo de Marcos, esto es muy semejante a
cémo se percibe el universo en Mesoamérica. Estas tradiciones
estdn muy lejos del concepto dualista tradicional cristiano del cie-
lo opuesto a la tierra, el bien al mal, la muerte a la vida. En Meso-
américa se habla de una «dualidad» fluida de opuestos y comple-
mentarios. El mundo fisico y el espiritual estin en estrecha
interrelacion. La tierra en que vivimos es el espacio en el cual se
revela y acttia lo Sagrado, cuya relacién con todo es abarcadora.
Es como si los seres humanos estuviéramos dentro de una envol-
tura sagrada. Esta idea, afiade Ajo, no se diferencia mucho de las
nuevas interpretaciones hechas desde perspectivas ecoldgicas y
holisticas de la teologia de la liberacién, feminista y ecofeminista.

Las divinidades del pante6n yoruba veneradas en la Santeria
no tienen las cualidades de omniciencia, omnipresencia y omni-
potencia. Esto se desprende de las cualidades antropomorficas de
los orishas, pues ellos y ellas son como las mismas personas. Es
significativo constatar la importancia que tienen en esta religion
los poderes femeninos divinizados en las orishas de la tradicién
yoruba. Las Iyami, que representan los poderes misticos de las
mujeres, son temidos y respetados. Las Iyami son madres ances-
trales consideradas hechiceras y matriarcas por la tradicién yoru-
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ba. Son Grandes Madres encolerizadas sin la voluntad de las cua-
les la vida no puede continuar. Esos poderes aparecen hoy de
forma mads socializada en las orishas de la Santeria como Ochtn,
Oy4 Yansd, Yemay4, Nand Burukd, Obba y Yewa.

En esta tradicion, el cuerpo y la sexualidad son manifestacio-
nes vitales. La muerte estd identificada con la virginidad, con la
frigidez y la infertilidad. El hecho de no emplear el cuerpo plena-
mente es sinénimo de muerte. Similarmente, en las épocas tem-
pranas de la Colonia en México, los indigenas se resistian a tomar
los hébitos y/u ordenarse de sacerdotes ya que consideraban la
virginidad un estado anormal del ser.

Si revisamos la historia del Tohuenyo (Sahagtin) en el trabajo
de Marcos, veremos como en Mesoamérica aparecen conceptos
semejantes sobre la sexualidad y la mujer como sujeto de deseo.
También encontramos eco en las bisquedas y retos de la teologia
ecofeminista en los trabajos de Ress, de Gebara y de Montema-
yor. Estos intentos de incorporar y respetar el cuerpo como me-
diacién hermenéutica son retos a los que se enfrentan estos nue-
vos enfoques teoldgicos.

Existe en la Santeria cubana una diosa (orisha), Ochtin, que
—en una de sus manifestaciones mds conocidas— es alegre y co-
queta, libre en su sexualidad. Se la ha llamado la panchakara o
panchagara, palabra que en la lengua yoruba conocida en Cuba
quiere decir puta o prostituta. Es una de las diosas més veneradas
por el pueblo cubano y se la identifica con la Virgen de la Cari-
dad, patrona de Cuba. El propio pueblo deconstruyé la figura de
la santa virgen y madre al identificarla con Ochun. Podriamos
decir que es una tradicién mariana reconfigurada.

Esto es muy dificil de entender para las personas creyentes
cristianas que tienen el concepto tradicional de pecado y salvacion.
Estas orishas femeninas rompen con el dualismo del bien y del mal.
Y asi como rompen los dualismos del bien y el mal, hacen que sus
figuras femeninas rompan los estereotipos de la sociedad occiden-
tal y vemos cémo, en sus diferentes caminos, ellas a veces se com-
portan como mujeres «convencionales» y a veces como mujeres «no
convencionales». Todas estas cualidades y poderes femeninos al
ser divinizados en las orishas, son valorados. En la vida cotidiana,
aquellas tareas domésticas desvalorizadas son ritualizadas y sacra-
lizadas y son fundamentales en el desarrollo de las ceremoniasy de
la vida comunitaria. Las mujeres que las realizan ocupan por ello
posiciones jerdrquicas dentro de la comunidad. No deja de ser
cuestionable el hecho de que se divinicen los roles diferenciados
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masculinos y femeninos —afirma Ajo—, pero como se conciben
fuera del dualismo bien-mal y de las categorias mutuamente exclu-
yentes, estos roles han sido transformados. El énfasis en lo ritual
y espiritual de lo cotidiano aparece en la Santeria tanto como en
las bisquedas de las teélogas entrevistadas por Ress.

Gebara también insiste en el valor de lo cotidiano y en su
incorporaciéon como locus a partir del cual hacer teologia.

Al ser iniciadas, las santeras se convierten en sacerdotisas de
sus propios templos. Estas mujeres son el centro de las familias
de iniciados que viven juntos en sus casas-templo. La mayoria de
éstas tienen a una santera como centro. Las experiencias de las
santeras viejas es muy valorada en la comunidad. Ellas ejercen un
poder religioso muy grande sobre todos los miembros de una casa-
templo. Su sabiduria y conocimientos de la tradiciéon son muy
apreciados y consultados en todo momento. Aqui evocamos de
nuevo la tradicién mexicana: los ilamatlatolli de la cultura na-
hua. Estos son los discursos de las ancianas viejas y sabias de cabe-
llos blancos que tenian la funcién de formar y dirigir a las nuevas
generaciones (Marcos, 1991). Sus saberes, como «viejas», les da-
ban poderes en las comunidades a las que pertenecian. Se encuen-
tran espacios de poderes rituales femeninos autéctonos en pobla-
ciones originarias en el continente americano.

En su trabajo «Las oscilaciones del género en el imaginario
colectivo de los cultos afro-brasilefos», Marion Aubrée estudia
las tradiciones de origen africano en ese pais suramericano, exa-
minando el papel de las mujeres en la construccién del género
femenino y sus «derivados» en los sistemas simbdlicos ligados al
universo religioso de lo que se denomina en la literatura especia-
lizada «cultos afro-brasilefios». Generalmente, nos dice Aubrée,
las mujeres son consideradas y se consideran a si mismas como
portadoras de una sensibilidad mayor que la de los varones hacia
la dimensién religiosa, asi como también de una relacién mads
estrecha con la naturaleza y de una propensién al misticismo.

Contextualiza su trabajo con una revision histérica panora-
mica de los pueblos de origen africano desde su llegada a este
continente como esclavos hasta la actualidad. Enfoca su andlisis a
las formas en que africanos de diversas proveniencias étnicas y
geograficas trajeron a América sus dioses, sus creencias, sus ritos.
Examina las tranformaciones que sus creencias han sufrido a tra-
vés de los anos y las sintesis en que culminaron. Los panteones de
Orixas como existen actualmente se formaron a través de las in-
fluencias de una etnia sobre la otra y de multiples préstamos cul-
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turales entre las variaciones regionales de esos cultos de origen
africano. Amén de las influencias y mezclas que se dieron entre
ellos, Aubrée describe también como fueron afectados por las
précticas terapéuticas amerindias, el espiritismo kardecista del si-
glo x1x y el proceso de «re-africanizacién» de las dltimas décadas
del siglo pasado.

Est4 particularmente atenta a la presencia de las mujeres en
estos procesos. Habla de las pretas bonitas que, al salir de la escla-
vitud, pudieron lograr su libertad y autonomia econémica con
mas prontitud y facilidad que los varones. Cita, por ejemplo, la
observacién de un gobernador de Pernambuco del siglo xvim, en
la que deja constancia de que «los ritos paganos de los negros»
estaban conducidos por una sacerdotisa negra. De hecho, las
mujeres jugaron y atn juegan un papel importante y polivalente
en los cultos afro-brasilefios. Primero, menciona el gran nimero
de mujeres que pertenecen a los diversos panteones; segundo, re-
calca que las «madres negras», sacerdotisas que fundaron los pri-
meros templos, lograron mantener la coherencia de su sistema
sociocultural en condiciones coloniales muy dificiles, no exentas
de persecuciones; y muestra finalmente cémo, a partir del siglo
XX, son las mujeres antropdlogas que, investigando estos fenéme-
nos religiosos, han aportado perspectivas y visién renovadores,
tanto mas perceptivas que la de los intelectuales masculinos.

Analiza la necesaria clandestinidad de estos cultos en medio de
la hegemonia catélica impuesta por el poder colonial. Es en este
contexto donde se forjaron correspondencias entre la divinidades
de origen africano (orishas) y los santos y santas catdlicos. Asi,
frecuentemente, una imagen de santa o santo podia encubrir y
significar simbélicamente a uno u otro orisha. Clara Ajo habla en
este volumen de sintesis cultuales semejantes en Cuba, aun cuando
las interpretaciones de ambas investigadoras presentan tantas di-
ferencias como sus campos de anilisis. Por ejemplo, tanto en Cuba
como en Brasil, Oxum —Ila diosa de la fecundidad— se ha asimi-
lado a la virgen catdlica. Sin embargo, en el caso de la Santeria
cubana, es la Virgen de la Caridad, patrona de Cuba. En Brasil en
cambio, es Nuestra Sefiora de la Concepcidn. Segiin Ajo, esta asi-
milacién expresa «una tradicién mariana re-configurada», ya que
la Ochun cubana en una de sus manifestaciones o caminos mds
conocidos, ha sido considerada la «panchagara» o diosa puta en
Cuba y en nada corresponde a la virginidad de Marfa en la tradi-
cién catodlica. Por su lado, Aubrée parece confirmar la «ley de co-
rrespondencias» estudiada por Bastide (1960), porque Oxum es,
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en el candomblé, la diosa de la fecundidad femenina. Una inter-
pretaciéon no invalida a la otra sino que ambas se pueden comple-
mentar.

Aubrée nos presenta a continuacion una descripcién etnogra-
fica fina de los elementos fundamentales de estos cultos: el pan-
teén y el rito de iniciacién, la familia del santo, o sea, la «familia
simbdlica» resultado de los lazos que unen los varios iniciados
entre si y el terreiro, lugar del culto. Las divinidades son descodi-
ficadas y Aubrée se detiene particularmente en las entidades fe-
meninas. Aqui de nuevo aparece el dios lejano, Olorun, como en
Cuba. En Brasil, llega a veces a la tierra, pero s6lo cuando se tocan
apropiadamente los ritmos tamboriles del atabaque. En Cuba, sin
embargo, el Ser Supremo de la Santeria descrito por ajo en este
volumen, aunque se mantiene apartado, se proyecta en tres enti-
dades que muestran sus diversas relaciones o fuerzas: la creadora
es Olofi; la ley universal, que es Oloddumare, y la fuerza o ener-
gia vital identificada con el Sol, que es Olorun.

Entre las entidades femeninas encontramos las mismas orishas
que encontramos en Cuba, con pequefias variaciones en sus in-
terpretaciones. Ya mencionamos una diferencia en la concepcién
de Oxum y las hay a fortiori con las divinidades menores. Aubrée
logra revisarlas sin crear un manojo inconexo de datos. Revisa el
candomblé, macumba, umbanda, xangd, batuque y logra agrupar
estas formas rituales para estudiarlas con rigor y sin perder de
vista la variabilidad, la multiplicidad, la fragmentacién, asi como
las re-elaboraciones y re-constituciones de las comunidades reli-
giosas afro-brasilefias. Estas variaciones son caracteristicas de la
transmisién oral de creencias y ritos (Marcos, 2001).

Al comparar ambos trabajos —de C. Ajo y M. Aubrée— po-
demos ir reconstruyendo las particularidades de ambos universos
estudiados por estas autoras. El lugar del culto, la familia del san-
to, y los ritos de iniciacién apuntan a un niicleo simbélico no
maniqueo (Aubrée) que los ritos afro-brasilefios tienen en comin
con la Santerfa cubana. Sin embargo, en sus particularidades di-
nimicas, encontramos varias diferencias fascinantes, tipicas de los
universos orales. Ambas autoras confirman la presencia central
de las mujeres tanto en la familia simbdlica del santo como su
poder ritual en los lugares de culto.

La parte final del trabajo ofrece una revisién bibliografica de
las aportaciones importantes en el campo del estudio de género y
de las mujeres en los ritos afro-brasilefios. Su recorrido nos pre-
senta las aportaciones, entre otras, de R. Landes, R. L. Segato,
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V. Boyer y P. Birman. Esta revision lleva a afirmar que nos encon-
tramos ante una multiplicacién simbdlica de los géneros que, a
través de la sacralidad, permite a las personas la expresion de
tendencias y de preferencias dificiles de asumir plenamente en el
entorno social dominante. Todos estos temas tienen que ver con
el universo sagrado muy particular de grupos numéricamente li-
mitados, pero cuyo «espiritu», ligado a los elementos culturales
afro-brasilefios, ha impregnado el conjunto de la sociedad brasi-
lefia y le ha dado un color particular entre las diferentes culturas
de los paises vecinos. En un mundo globalizado, en el que existen
tendencias a reducir los modos de vida a un modelo tnico, el
vigor que mantienen estos cultos a través de las vicisitudes de la
historia, aporta un elemento para creer en la capacidad humana
de resistir a la homogenizacién destructora.

Después de estas incursiones en los mundos afrodescendientes
de las Américas, retornemos a los universos amerindios. El trabajo
de Rosalva Aida Hernadndez titulado «Indigenas y teologia india:
limites y aportaciones a las luchas de las mujeres indigenas», se
enfoca a la interseccién entre las posturas de las teologias de la
liberacién, india y feminista, en su encuentro y desencuentro con
los procesos organizativos de las mujeres indigenas. Son aquellos
espacios de reflexion critica mediante los cuales ellas han cuestio-
nado estructuras de desigualdad que las excluyen y oprimen.

Al igual que Mariz y Machado, ella encuentra que, a pesar de
que ni la teologia de la liberacién ni la teologia india prioricen la
reflexién sobre las desigualdades de género, inintencionalmente
ambas corrientes han creado los espacios y aportado las herra-
mientas para que las mujeres indigenas apliquen la critica de las
desigualdades étnicas y de clase a su propia subordinacién como
mujeres dentro de la familia, la comunidad y la iglesia. Al leer la
Biblia con «ojos y corazén» de mujer, las campesinas indigenas de
México estdn contribuyendo con nuevas perspectivas a repensar
una teologia india desde las mujeres y una teologia feminista que
recupere la espiritualidad indigena.

Herndndez Castillo ha estructurado sus investigaciones de
campo principalmente a través del método de historias de vida. Su
investigacion participativa le permite presentar extractos de esas
voces de mujeres indias luchadoras por una justicia de género.
Cita sus frases, en un exquisito espanol aprendido apenas. Se sien-
te la fuerza, determinacién y lucidez de estas mujeres que muchas
veces a través de sus précticas religiosas cuestionan su subordina-
cién no sélo en la iglesia sino también en la comunidad y en su
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familia. Los espacios organizativos de pastoral de la Iglesia catdli-
ca les propicia lugares de expansion y crecimiento que las afirman
en sus derechos. Aqui podemos encontrar también lo que Mariz y
Machado senalaban en su contribucién en este volumen. Al ser
entrenadas como catequistas y como agentes de pastoral, las muje-
res recuperan espacios de liderazgo religioso que tradicionalmen-
te eran concebidos como exclusivamente masculinos.

Los grupos de reflexién biblica de los que nos habla Hernan-
dez Castillo parecen seguir de cerca las etapas por las que ha pa-
sado este trabajo hermenéutico feminista en América Latina (ver
Tamez en este volumen). Empiezan buscando presencias femeni-
nas y acaban proponiendo reconfigurar la teologia para que el
género no sea meramente un aditivo sino que re-cree otra teolo-
gia. En esto hay afinidades con lo que propone Gebara y algunas
de las tedlogas entrevistadas por Ress. La mayor aportacién de
estas mujeres indigenas es —junto con la teologia india— un es-
fuerzo por incorporar también la cosmovision y la espiritualidad
indigenas en esta nueva forma de hacer teologia. De acuerdo con
el informe de una religiosa que trabaja con indigenas, «como di-
cen las tzeltales, queremos experimentar la dulzura de la Palabra
de Dios, queremos conocerla, leerla nosotras y sacarle esa dulzu-
ra, no queremos que nos digan esa palabra sabe a tal cosa, quere-
mos experimentar nosotras mismas». Y otra religiosa: «... las mu-
jeres sentimos a Dios de manera muy diferente... las mujeres
indigenas son a veces mis religiosas que nosotras y expresan su
religiéon de una manera muy intima con Dios, lo sienten en mu-
chas cosas, lo sienten en su cultura, en la naturaleza, en sus tradi-
ciones, lo sienten como una fuerza interior».

Al leer el evangelio a la luz de la vida cotidiana, las indigenas
empezaron a cuestionar no sélo las inequidades que sufren como
indigenas, sino también las que experimentan como mujeres. La
«complementariedad» que reivindica la teologfa india no se vive
en la practica de muchas comunidades indigenas. La ambigiiedad
e incompletud de una recuperacién espiritual ancestral aparece
en estos testimonios de mujeres. En la Primera Cumbre de Muje-
res Indigenas de las Américas (diciembre de 2002) las lideresas
politicas ahi reunidas presentaron un documento sobre la espiri-
tualidad indigena que se propone recuperar esa sabiduria ances-
tral incluyente de las mujeres. Herndndez Castillo, como uno de
sus ejemplos, presenta el espacio organizativo de la Cordinadora
Diocesana de Mujeres (CODIMUYJ) en el que hiciera su investiga-
cién. Esta es la mayor organizacién de mujeres de Chiapas y una
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de las mayores del pais con 700 grupos locales en los que partici-
pan 10.000 mujeres.

En estos didlogos, leer el evangelio desde la realidad cotidia-
na de los pueblos indios ha promovido espacios participativos de
reflexiéon que han propiciado el encuentro y la apropiacién del
evangelio desde su propia espiritualidad y cosmovisién. Estos no
s6lo han influido en la conformacién de espacios regionales y
nacionales de organizacion para mujeres indigenas, sino que han
desestabilizado las visiones hegemonicas de la Iglesia catélica con
respecto tanto a los pueblos indigenas como a las mujeres.

Este recorrido de los temas tratados en este volumen debe
servir como una introduccién que estimule a la lectura y estudio
de cada una de las colaboraciones. En una introduccién no se
puede hacer justicia a la riqueza de los datos, de los andlisis, de la
hermenéutica —frecuentemente «sospechosa»— que cada trabajo
presenta. Recomendamos al lector la revisién cuidadosa para que
se puedan enriquecer con las aportaciones de estas autoras que
son —cada una de ellas— verdaderas autoridades en su materia.

Cuernavaca, Morelos
Julio 2003
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HERMENEUTICA FEMINISTA LATINOAMERICANA.
UNA MIRADA RETROSPECTIVA

Elsa Tamez

La teologia y hermenéutica biblica feminista constituye una de las
aportaciones mas importantes y novedosas de la teologia latinoa-
mericana. Nace de la teologia de la liberacién y después se expande
en diversas corrientes. Algunas se alejan de dicha teologia y otras se
desarrollan dentro de ella. Desde su nacimiento, a finales de los afios
setenta, se ha ido madurando, profundizando y enriqueciendo a si
misma, asi como al pensamiento teoldgico latinoamericano, las
iglesias y la educacién teoldgica. Desde sus inicios ha sido ecumé-
nica, y a partir de los ochenta entré en didlogo con la teologia fe-
minista de Asia y Africa, y con las te6logas del Primer Mundo. El
nombre «teologfa feminista» ha variado desde sus origenes, incluso
hasta la actualidad —como se observara en el desarrollo de este
trabajo— dependiendo muchas veces del grado de conciencia fe-
minista y politica. Se habla de «teologia de la mujer», «teologia desde
la perspectiva de la mujer», «6ptica de la mujer», «teologia femi-
nista de la liberacién», «teologia ecofeminista», etcétera.

En este trabajo, intentaré describir un proceso observable en
esta teologia, especialmente en el campo hermenéutico biblico, el
cual abarca alrededor de unos 25 afios®. Digo proceso porque, de

1. Algunas te6logas hispanas de Estados Unidos rehtisan llamarla «teologia
feminista» para distinguirse de las te6logas feministas blancas. Prefieren hablar de
«teologia mujerista»; lo mismo ocurre con las te6logas afrodescendientes, que
llaman a su teologia womanist theology. Sin embargo, el término «mujerista» no
es usado por las tedlogas latinoamericanas.

2. Este trabajo es la ampliacién y revision de una conferencia presentada en
un congreso de te6logas latinoamericanas celebrado en Rio de Janeiro, patrocina-
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acuerdo con nuestra experiencia, el acercamiento hermenéutico
no es algo fijo, acabado, sino que es una vivencia que constante-
mente es desafiada por una realidad socio-econémica y cultural.

Esta realidad, en la que las mujeres son también protagonis-
tas, exige una palabra nueva y relevante para cada acontecimien-
to significativo en la historia de nuestros pueblos y de las mujeres.
Creemos que las mujeres pueden contribuir enormemente, frente
a la falta de fe de muchos, a la transformacion del mundo y a la
orientacién de una légica mas humanizante e inclusiva, con mejo-
res relaciones interhumanas. En este sentido, las mujeres nos uni-
mos a los movimientos de negros e indigenas de América Latina
que ofrecen utopias y alternativas diferentes para cuantos tienen
una esperanza débil.

I. HERMENEUTICA Y CONSTRUCCION DE LA CONCIENCIA FEMINISTA
EN LAS TEOLOGAS DE AMERICA LATINA

Por muchos afos, en nuestro contexto, la teologia cristiana fue,
por lo general, elaborada por varones procedentes de una iglesia
patriarcal, catélica o protestante; a menudo, repetitiva del pensa-
miento de los teélogos del Primer Mundo. Con el surgimiento de
la teologia de la liberacién a finales de los afios sesenta del pasado
siglo, surgen profundos cambios en el pensamiento teolégico lati-
noamericano. Al considerar dicha teologia como un método que
incorpora la experiencia concreta de Dios en la historia de los
pobres como fundamento del discurso teoldgico logra, por pri-
mera vez en la historia de este continente, proporcionar aporta-
ciones propias y valiosas al mundo del pensamiento teoldgico cris-
tiano.

En los inicios de la teologia de la liberacién habia alguna que
otra mujer participando de esa manera nueva de pensar la teolo-
gia; sin embargo, no se manifestaba su conciencia feminista. Esta
lleg6 un poco mas tarde, con la presién de las mujeres feministas
cristianas y la incorporacién creciente de las mujeres como suje-
tos de produccion teolégica. La metodologia de la teologia de la
liberacién fue clave en ese despertar de la conciencia, a pesar de
que la mayoria de los te6logos eran varones, clérigos y con poco
interés por el tema de las mujeres o de una visién feminista de la

do por la Asociacion de Tedlogos del Tercer Mundo (ASETT), institucién que ha
apoyado los congresos de tedlogas en el Tercer Mundo.
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teologia. Fue la metodologia, la que parte de la realidad de la
opresion de los pobres, la preferencia de Dios por ellos y la praxis
de una transformacion de esa realidad del sufrimiento, la que con-
dujo a las mujeres tedlogas a realizar una teologia feminista de la
liberacién. La toma de conciencia feminista, acogida poco a poco
a la luz de la realidad de las mujeres pobres y oprimidas, y la
metodologia de la teologia de la liberacion fueron los incentivos
que llevaron a las mujeres latinoamericanas a desarrollar una her-
menéutica biblica feminista.

Al lanzar una mirada retrospectiva, se dieron cuenta, con bas-
tante claridad, de tres momentos o fases® de avance de esta con-
ciencia y de las aportaciones biblico-teolégicas correspondientes
hasta nuestros dias. En esas fases se percibe que la manera como
se va construyendo esta toma de conciencia a la luz de la realidad
va afectado la hermenéutica biblica feminista.

Para ubicar el proceso, parto especialmente de varios congre-
sos ecuménicos de mujeres tedlogas y biblistas, realizados en el
continente americano, suficientemente espaciados como para per-
cibir las fases en la hermenéutica, observadas por medio de las
aportaciones y discusiones de las participantes. Los congresos més
importantes, que se mencionan arriba, han tenido lugar en Méxi-
co, en octubre de 1979; en Buenos Aires, en 1985; en Rio de
Janeiro, en diciembre de 1993; y en Bogotd, en el ano 2000.
Cada congreso refleja mas o menos la efervescencia de una déca-
da. Podemos hablar, entonces, de las décadas de los setenta,
ochenta, noventa y principios del milenio; a veces se superponen
afios mds, afios menos. Ademds, se tienen presente otros encuen-
tros latinoamericanos de mujeres te6logas, pastoras o de profeso-
ras de teologia que permiten confirmar las huellas de este proceso
hermenéutico. Por ejemplo, tenemos registrados como significa-
tivos dos encuentros de teélogas y pastoras con una mayor pre-
sencia protestante: uno, celebrado en San José de Costa Rica, en
1983, bajo la temdtica «Mujeres y hombres en la Iglesia»; y otro,
auspiciado por el Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAI),
celebrado en Buenos Aires, en 1989, el cual reuni6é a mas de 85
pastoras y te6logas. En este encuentro, se propuso la fundacién
de la Asociacién de Tedlogas y Pastoras de América Latina y el

3. Gebara (1993) habla también de tres fases a nivel del discurso teolégico
en su articulo «Aportes para una teologia feminista»; Carmifia Navia (2000) desa-
rrolla también un recuento en la cual se perciben las fases.
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Caribe. Cabe senalar la celebracion de congresos de profesoras de
teologia (Costa Rica, 1994 y Nicaragua, 2000), cuya preocupa-
cién se centra en ayudar a las universidades y seminarios, a través
de sus curriculos, a incorporar la dimensién de género en la ense-
nanza*. Por supuesto, hay otras reuniones regionales; aqui toma-
mos en cuenta s6lo aquellos congresos ecuménicos en los que
participaron varios paises del continente, y fue posible observar,
en sus publicaciones, las aportaciones novedosas de las partici-
pantes al pensamiento teoldgico y a la hermenéutica feminista
latinoamericana.

A estos congresos se suman los escritos teoldgicos, relecturas
biblicas y revistas feministas, que también hacen posible percibir
los avances en el pensamiento teoldgico y hermenéutico. Es evi-
dente que lo importante no son los congresos en si, sino toda la
vivencia y las contribuciones que se comparten entre las te6logas,
y que reflejan el camino y el pensamiento de las mujeres.

Asimismo, es importante aclarar que las vivencias hermenéu-
ticas de una década no anulan las de otra; muchas veces coexisten
vivencias diferentes, a veces opuestas, y en las mismas personas.
Esto se debe a distintas razones. Una, los diversos grados en el
avance de la construccion de la conciencia feminista, en los movi-
mientos de mujeres cristianas y te6logas que trabajan en la iglesia;
y otra, el trabajo de base y pastoral en el que, generalmente, las
te6logas estdn inmersas. No se tiene y se busca no tener, una acti-
tud de menosprecio entre una fase y otra. Se comprende perfecta-
mente que muchos de los pasos se van dando y consolidando en el
camino.

Las aportaciones de cada década responden a una situacion
particular; por ello, en cada vivencia hermenéutica que mencio-
naré, aludiré a los hechos mds importantes con respecto al con-
texto econémico-politico, eclesial y teoldgico latinoamericano, y
a la relacién con el movimiento feminista secular; después pasaré
a sefialar la construccion de la conciencia feminista de las tedlo-
gas en tanto sujetos de la hermenéutica y la manera como éstas
trabajan los textos biblicos. Como lo indica el titulo del trabajo,
aqui nos centraremos en la dimensién de la hermenéutica o inter-
pretacion biblica mas que en la teolégica.

4. Ofelia Ortega, te6loga cubana, e Irene Foulkes, biblista, han sido clave
en este proceso, con el apoyo del programa de Educacion Teol6gica del Consejo
Mundial de Iglesias (CMI), y de la Comunidad de Educacién Teolégica Ecuméni-
ca Latinoamericana (CETELA).
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II. HERMENEUTICA FEMINISTA EN LA DECADA DE LOS SETENTA
1. Contexto econémico, politico, eclesial y teoldgico

Este es un periodo de efervescencia de los partidos de izquierda y
de los movimientos populares: campesinos, obreros, de barrio,
de mujeres, de grupos de solidaridad de todo tipo, etc. Es un
momento de luchas revolucionarias originadas en la década de
los sesenta y que contintia en los setenta, pero con la variante de
una fuerte represién por los gobiernos con dictaduras militares,
que asumen el poder por medio de golpes de Estado. Se dan, de
forma creciente y generalizada, las masacres, los desaparecidos y
las torturas de mujeres y hombres.

En el dmbito de las iglesias, destacan las comunidades locales
protestantes que buscan una nueva manera de expresar su fe a
partir de una lectura popular de la Biblia, y a nivel de la Iglesia
catélica hay un sorprendente avance de las comunidades eclesia-
les de base, que también leen la Biblia desde la perspectiva de los
pobres. Al principio de la década, la Iglesia catélica vive la aper-
tura iniciada con el documento de los obispos de Medellin, pero
hacia finales de la década se inician los ataques contra la teologia
de la liberacion. Se vive un ecumenismo desde la praxis en el
compromiso con los oprimidos y victimas del sistema econémico
y politico protagonizado por las dictaduras.

En este tiempo, la teologia de la liberacién define su metodo-
logia teoldgica: reflexion critica de la praxis y vivencia espiritual
en un contexto de opresion, el cual quiere ser transformado; se
asume al pobre como locus teoldgico. Toda la hermenéutica y
teologia se elabora desde la opcién por los pobres. Los temas
fundamentales, ademds de la metodologia teoldgica, eran, por
ejemplo: la liberacion del pueblo de Dios en Egipto (el Exodo), el
cautiverio, los profetas y el Jesus historico que practica la justicia.
Estos momentos corresponden a una militancia politica y teolégi-
ca de los cristianos y las cristianas.

2. Construccion de la conciencia feminista
en el dmbito de la teologia

Las mujeres biblistas y teélogas siguen la linea de la teologia de la
liberacion. Pero se da aqui el inicio del descubrimiento de la mu-
jer como sujeto historico oprimido y discriminado. Y también
como sujeto histérico de liberacién y de produccion teoldgi-
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ca’. Este paso fue fundamental para el comienzo de una construc-
cién de conciencia feminista. Las mujeres comenzaron a reclamar
un espacio especifico dentro del espacio del sujeto amplio que
lucha por la liberacién de la sociedad.

Para el quehacer teolégico de las mujeres, se asume como
punto de partida la mujer doblemente oprimida, por su clase y su
sexo. Y se afirma que la mujer debe estar comprometida, por lo
tanto, con una doble lucha: una especifica como mujer; y otra,
por la liberacién econémica y politica de la sociedad. Se subraya
que la lucha debe ser articulada y simultdnea a la lucha por la
liberacion global. Se rechaza cualquier postergacion o secundari-
zacion.

En esta fase, casi no hay didlogo con movimientos feministas
latinoamericanos ni mucho menos con feministas del Primer
Mundo. La politizacién ideologizada no permitia los acercamien-
tos. Las feministas rechazaban la religiéon y desconfiaban de las
te6logas. Las tedlogas rechazaban cualquier reivindicacion femi-
nista que no estuviese articulada con la liberacién econémica glo-
bal de la sociedad.

Hay, no obstante, algunos grupos de cristianas feministas
que han proporcionado una gran aportacién a la construccién
del didlogo y al rompimiento de prejuicios mutuos, como, por
ejemplo, Mujeres para el Didlogo (México), Talitha Kumi (Pert)
y otros.

3. Hermenéutica desde la opresion de la mujer

En esta fase histérica, donde se subraya la militancia politica, teo-
l6gica y eclesial, la lectura de la Biblia hecha por mujeres es tam-
bién popular y militante. La lectura debe ser liberadora y trans-
formadora de la realidad. El punto de partida es el de Dios como
liberador y solidario de los oprimidos y oprimidas. La eleccion de
los textos es selectiva. Se escogen sélo aquellos que hablan sobre
la liberacion y se aplican a la situacion de las mujeres doblemente
oprimidas.

Como acercamiento hermenéutico se seleccionan los ejes de
la teologia de la liberacién: el éxodo y la cristologia del Jesus
histérico por su prictica con la justicia. Se aclara que la mujer esta

5. Cf. Moreira da Silva, et al. (1980); Foulkes, Tamez y Rodriguez (1981).
La tebloga Pilar Aquino (1992) hace un balance excelente del estado de la cues-
tién de la teologia feminista en su primera y segunda fase.
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implicita en la categoria de pobre; por lo tanto la opcién por el
pobre significa también la opcién por la mujer pobre.

Las tendencias temdticas son varias. Unas se centran en la re-
lectura de las grandes mujeres de la Biblia, como la caudilla Dé-
bora (Jue 4, 1-24); Maria, la madre de Jests, es leida como mujer
humilde y valiente del pueblo; Miriam, una lider junto con Moi-
sés 'y Aar6n (Ex 15, 20-21; Nm 12; 20, 1); Judit y Esther, lideres
de Israel, que ayudaron a liberar o salvar a su pueblo. Otras lectu-
ras reivindican a las mujeres que pasan desapercibidas en los estu-
dios de los personajes de la historia de la salvacién, por ser insig-
nificantes y pobres como Cifra y Pu4, las parteras que ayudaron a
salvar a los recién nacidos de las hebreas, en el Imperio egipcio
(Ex 1, 8-21). O Agar, la esclava de Sara y Abraham, mujer opri-
mida por su clase, raza y sexo, con quien Dios se solidariza (Gén
16, 1-15; 21, 8-21). En esta situacién se observa claramente la
posicion de opcion por las mujeres pobres como Agar, frente a su
patrona Sara.

También se releen, desde la perspectiva de la opresion-libra-
ci6én, a varias mujeres del Nuevo Testamento, como Marta y
Maria (Lc 10, 38-42), la mujer con flujo de sangre (Mt 9, 20-22),
la mujer jorobada (Lc¢ 13, 10-17) y otras.

En estos momentos de crueldad militar y tortura, se trabajan,
asimismo, textos sobre el sacrificio de las mujeres inocentes (por
ejemplo, la hija de Jefte [Jue 1-40] y la concubina del levita [Jue
19, 1-30]). La hermenéutica tiende hacia un llamado a la solidari-
dad con todo el pueblo, especialmente con las mujeres, que son
doble o triplemente oprimidas.

Todas las lecturas de la Biblia en este periodo estan marcadas
por un tono fuerte de esperanza en una nueva sociedad de igual-
dad econémica y de nuevas relaciones entre hombres y mujeres.

4. Lenguaje inclusivo

En este momento, no hay conciencia del lenguaje inclusivo. La
evocacion de lo divino es generalmente masculina. Las mujeres
cristianas vinculadas a los movimientos feministas llaman la aten-
cién sobre este incongruencia, pero su llamamiento no tiene eco
en las mujeres del mundo teol6gico. Tampoco se usa la palabra
feminista. Es estigmatizada como algo fordneo.
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III. HERMENEUTICA FEMINISTA
EN LA DECADA DE LOS OCHENTA

En el afio 19835, en el congreso de Buenos Aires, se observa ya una
manera diferente de acercarse a la Biblia (Tamez [ed.], 1986a).
Las mujeres se afiaden como sujetos de la produccién teoldgica.
Se comienza a sentir cierta incomodidad en la relectura biblica y
la produccidn teoldgica por parte de las mujeres. Para las biblis-
tas, ya no es suficiente afirmar que la mujer estd implicita en la
categoria de pobre. En esta fase se busca enfatizar que los pobres
tienen un rostro especifico, un género, un color propio y una
cosmovision particular, lo que también condiciona el discurso
teoldgico. No se abandona la reflexion teoldgica sobre la lucha
por la vida digna para todos y todas, y la solidaridad, pero se
afiade paralelamente la necesidad de leer la Biblia desde la 6ptica
de la mujer; porque, se insiste, la mujer libra una doble lucha: la
de realizarse como mujer y la de luchar para que todos y todas
puedan comer y vivir dignamente en una nueva sociedad.

1. Contexto econémico, politico, eclesial y teolégico

Desde el punto de vista politico, Centroamérica se torna el centro
del continente. Se vive allf la efervescencia de las organizaciones
populares y movimientos revolucionarios que luchan contra las
dictaduras en Nicaragua, Guatemala, El Salvador y Honduras.
Triunfa el Frente Sandinista en Nicaragua, y toman fuerza los
demds movimientos insurrectos del drea. En el sur se despresti-
gian las dictaduras; caen y ceden el lugar a las llamadas «demo-
cracias restringidas».

Con el presidente Ronald Reagan en la administracion de los
Estados Unidos, se agrava la represién en la region, pues se aleja
de la politica de los derechos humanos que caracterizé la admi-
nistracién del presidente Carter. Aparecen los documentos de
Santa Fe I y II que aluden explicitamente como peligrosos a cléri-
gos, te6logos y las comunidades de base, orientados por la teolo-
gia de la liberacion.

En este tiempo, la deuda externa aparece como una realidad
que desangra nuestros pueblos. Economistas y tedlogos trabajan
juntos la teologia intentando dar una respuesta desde la fe a la
nueva realidad econémica y politica.

Desde el contexto eclesial, se da una dolarizacién ideoldgica
muy fuerte dentro de las iglesias. Entre los protestantes surgen
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dos organizaciones en tensién: Consejo Latinoamericano de Igle-
sias, CLAI (ecuménico), y Consejo Evangélico Latinoamericano,
CONELA (conservador); y dentro de la Iglesia catélica jerdrquica
se da una postura agresiva y represiva contra la teologia de la
liberacién y los teélogos. Estos fueron los tiempos en los que el
Vaticano publicé el conocido documento del cardenal Ratzinger,
de la Sagrada Congregacién, que intenta condenar la teologia de
la liberacién. El tedlogo Leonardo Boff, franciscano, es llamado
por el Vaticano y sancionado con el silencio. No se le permite
ensefiar, publicar o dar conferencias.

Los temas teoldgicos trabajados en ese tiempo reflejan la situa-
cién vivida; giran en torno al reino de Dios y la historia humana;
a la teologia de la vida y la teologia de la muerte; a la idolatria
como problema fundamental y no al atefsmo, al seguimiento de
Jests, a la espiritualidad de la liberacion, al martirio y otros.

En este periodo se inicia un didlogo abierto con los te6logos
de la liberacion sobre la mujer y su quehacer teoldgico, pues se
afirma que la problemdtica no es asunto de mujeres, sino una
situacién de marginacién que afecta a toda la sociedad; por lo
tanto, todas las personas, y no sélo las mujeres, deben compro-
meterse en esa lucha especifica, en la que la mujer es la protago-
nista principal. Hay apertura, por parte de los te6logos de la libe-
racion, a esta novedad de las mujeres en la teologia (Tamez,
1986b; Tamez, 1989).

En el mismo afo (1985) que se lleva a cabo el encuentro de
te6logas, en Buenos Aires, se celebra el congreso sobre teologia
negra, en Brasil. Esta década se caracteriza por el inicio de la
emergencia de los sujetos especificos, compuestos por el movi-
miento de las mujeres, de los negros y de los indigenas; se estd ya
en los albores de la teologia indigena.

2. Construccion de la conciencia feminista
en el dmbito de la teologia

Cada vez mas mujeres se incorporan a la teologfa. Estas, al sentir-
se sujetos de produccién teolégica, tocan inevitablemente la pro-
blemadtica de la mujer, aun cuando el tema no sea sobre la mujer.
En esos momentos se percibe el discurso teolégico muy andro-
céntrico y patriarcal.

Se cuestiona la generalidad de la opcién por el pobre donde
prima el nivel econémico. En esta fase, la mujer quiere verse re-
presentada en el discurso teolégico; no sélo en los momentos en
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que se habla sobre la mujer, sino en todo el discurso teolégico. Se
enfatiza que, si en el hacer teologia se parte de la experiencia de
la mujer, el discurso debe ser diferente, pues la experiencia de las
mujeres y su cosmovisiéon son diferentes a la de los varones, por
distintos factores: culturales, biolégicos e histéricos.

Se habla de la teologia de la mujer desde la 6ptica de la mujer.
Se busca rescatar lo femenino del discurso sobre Dios. Se cuestio-
na el discurso teolégico clasico, analitico, rigido y demasiado ra-
cional, logocéntrico, y se proponen nuevas formas de discursos
teoldgicos. A la «praxis politica», se dice, debe acompanarle «la
praxis del carifio» para hacerla mas humana. Muchos discursos
poéticos surgen libres, sin vergiienza, con la exigencia de ser re-
conocidos como teoldgicos. En el terreno litdrgico se da una gran
novedad y creatividad en las aportaciones de las mujeres.

En este tiempo se inician didlogos y contactos con tedlogas
feministas del Primer Mundo. Pero la mayoria de las te6logas lati-
noamericanas no conocen bien ni manejan mucho las teorias
feministas o de género.

3. Hermenéutica desde la 6ptica de la mujer

Sibien, desde los afios pasados, se viene trabajando la teologia y la
hermenéutica desde la opresion de la mujer, y se privilegian textos
sobre mujeres lideres u oprimidas, ahora, en esta década, se busca
trabajar todo el texto biblico desde el angulo de la mujer. Siempre
serd desde la doble o triplemente oprimida; pero, ademas, se pien-
sa que las mujeres proporcionan una aportacion especifica, que
emana de sus sufrimientos y aspiraciones como mujeres.

En este periodo se trabajan imdgenes femeninas de Dios. Se
comienza a pensar en Dios como madre y no s6lo como padre. Se
busca leer la pasién y la resurreccion de Jesus desde los sufrimien-
tos y deseos de liberacién de las mujeres, especificamente desde la
violencia contra ellas, en las que se mezcla la sangre y el semen,
sea en la carcel por la represién o en las casas por la violencia
doméstica. Igualmente, el Espiritu Santo es visto como femenino.
En sintesis, se busca feminizar la teologia y al Dios trino, reivindi-
cando los roles que la sociedad ha prescrito para las mujeres y que
a la vez ha menospreciado. Aqui se insiste en que se necesita no
s6lo una préctica por la justicia fria y racional, sino la ternura
para consolar a los torturados, a las madres de los desaparecidos,
y consolar con amor solidario a las mujeres sufrientes. Asi, hom-
bres y mujeres deberfan curar juntos y con carifio las venas abier-
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tas de todos los heridos y perseguidos del continente. El asesinato
de la comandante Ana Maria, salvadorefia, cometido en Nicara-
gua por lideres de su propio movimiento revolucionario salvado-
reflo, hizo pensar en la importancia esencial de ver la gracia a la
par de la eficacia de la préctica por la justicia.

Hay tres aspectos dignos de ser mencionados en el trabajo
biblico.

a) En las producciones teoldgicas, sean escritas u orales, se
busca liberar la manera de expresarse sobre Dios, que se cree rigi-
day androcéntrica. Las tedlogas y lideres de comunidades de base
trabajan la palabra con libertad; se inicia la revaloracién de lo
cotidiano, la dimensién del placer, el juego y se acoge la afectivi-
dad, como parte del conocimiento.

b) En las contribuciones se observa una revaloracién de las
virtudes que la sociedad ha asignado a la mujer, y que no habian
sido consideradas importantes en las teorias dominantes sobre el
conocimiento, como la maternidad, la abnegacién y la ternura.
En este sentido, se estudian los textos sobre la resistencia desde el
dolor y la tortura, y se le asigna una dimensién liberadora a la
entrega y al sacrificio por amor al préjimo; sacrificio no impuesto
sino voluntario, como don de si.

¢) Por ltimo, en el tratamiento de los textos biblicos se dan
varios avances hermenéuticos. Antes se seleccionaban sélo los pa-
sajes liberadores, especialmente los del Exodo, los profetas y los
evangelios; en esta fase, se empiezan a confrontar los textos pa-
triarcales discriminadores de la mujer. Por un lado, se lucha
contra las lecturas de textos que frecuentemente resultan ser més
patriarcales que los mismos textos. Entonces se hace una relectu-
ra del texto, privilegiando y subrayando aquellos elementos que
favorecen a las mujeres. Por otro lado, y esto es ya un salto, cuan-
do el texto no ofrece posibilidades de relectura, se considera no-
normativo. No se acepta el hecho de que Dios esté de acuerdo
con marginar a ninguna de sus criaturas. El acercamiento herme-
néutico aqui consiste en privilegiar el espiritu a la letra. Por el
discernimiento del espiritu se va contra la letra; y eso para ser
mis fiel al evangelio de Jesucristo.

Es en este momento cuando caen en tierra fértil las aportacio-
nes hermenéuticas de biblistas y te6logas del Primer Mundo, sobre
todo de Estados Unidos y Europa, pues se plantea la necesidad de
una hermenéutica atrevida, osada, que propone la reconstruccién
del texto. Se busca trascender el texto, ver y analizar entre lineas
elementos para reinterpretar el escrito o reconstruirlo a partir de
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la critica de la visién patriarcal y de materiales extrabiblicos que
den luz sobre otra realidad ocultada por el texto.

Por esta manera de trabajar la Biblia, se lanza la pregunta
acerca del significado de la autoridad biblica, o de la palabra de
Dios inspirada y escrita. ¢Puede ser palabra de Dios aquella en la
que se constata la opresién de las mujeres en la Biblia?

4. Lenguaje inclusivo

En esta fase se inicia una autoeducacién para el lenguaje inclusi-
vo, estimulada desde el inicio por el movimiento de mujeres cris-
tianas feministas. También se comienza a hablar de Dios como
madre y padre, él o ella; y esto no de manera generalizada, pero si
de forma creciente.

Se introduce la palabra «feminista» como sinénimo de teolo-
gia desde la mujer. Se alterna teologia feminista, teologia femeni-
na, teologia desde la 6ptica de la mujer, dependiendo de los circu-
los en los que las te6logas se mueven. Se habla de leer la Biblia
con ojos de mujer. Aunque el término «feminista» no es aceptado
en todos los circulos, hay mas tolerancia.

IV. HERMENEUTICA FEMINISTA EN LA DECADA DE LOS NOVENTA
Y PRINCIPIOS DE LA DEL 2000

Se inicia en un contexto que favorece la discusién sobre paradig-
mas y reconstruccién. Se trata de una actitud hermenéutica radi-
cal antipatriarcal, que busca proponer una teologia nueva inclusi-
va y no patriarcal. El encuentro de te6logas, celebrado en Rio de
Janeiro, en diciembre de 1993, deja ver esta nueva inquietud de la
hermenéutica feminista latinoamericana, y el encuentro de Bogo-
td de 2000 subraya los efectos de la globalizacién en la feminiza-
cién de la pobreza y la importancia de las teorias de género en el
quehacer teol6gico y hermenéutico.

La te6loga brasilefia Ivone Gebara propone la reconstruccion
total de la teologia, y llama a esta fase «ecofeminismo holistico».
En realidad se trata de la fase de reconstruccion, pues hay diver-
sas corrientes creativas a lo largo del continente. La primera fase
consiste en el despertar de la teologia feminista; la segunda, en
una forma de feminizacién de la teologia; y en esta tercera se
invita a la reconstruccion.
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1. Contexto econémico, politico, eclesial y teolégico

En el 4mbito internacional, el resquebrajamiento de los paises del
este y la guerra del golfo Pérsico estremecen la conciencia de
muchos de los lideres de los partidos de izquierda y de los movi-
mientos populares. En el ambito continental se inicia la década
con la memoria herida (noviembre de 1989) por la masacre, en El
Salvador, de seis jesuitas y dos mujeres inocentes de la comuni-
dad. El hecho se percibe como un simbolo de cristianos aplasta-
dos por su lucha por la justicia y la vida. Otro acontecimiento
presente en la memoria es la invasién de las fuerzas armadas de
los Estados Unidos a Panama. A esto se anade la pérdida de las
elecciones del Frente Sandinista, en Nicaragua, pais en el que se
habia depositado la esperanza de un cambio de la sociedad.

El nuevo orden econémico internacional capitalista neolibe-
ral se consolida. Se impone la ideologia del mercado total que
exige ajustes econdémicos constantes a través del Fondo Moneta-
rio Internacional y el Banco Mundial. Esta economia de mercado
de politicas neoliberales es presentada como la tnica alternativa
viable. La globalizacién es vista como negativa para los paises
pobres. Debido a la privatizacion se da una exclusion creciente de
sectores grandes de la poblacién. Las mujeres son victimas prime-
ras. Se busca el desmantelamiento del Estado y se combate su
papel de benefactor de los sectores necesitados.

Como consecuencia de esta situacién politica y econémica, el
movimiento popular sufre, en general, un debilitamiento, a ex-
cepcion de Haiti donde triunfa Aristide en las elecciones, aunque
fue derrocado muy ripidamente, y del Movimiento Zapatista que
sorprende con su aparicion al inicio de la década.

A nivel eclesial se produce un cierto estancamiento de las co-
munidades de base, y una gran crisis eclesial dentro de diversas
iglesias protestantes y en diversos pafses. Al mismo tiempo, con la
finalizacién de la guerra fria, se aminoran las tensiones ideoldgico-
politicas dentro de las iglesias y cesa la polarizacién. El pentecosta-
lismo e infinidad de movimientos religiosos cristianos y orientales
crecen sorprendentemente, debido, posiblemente, a la incertidum-
bre. La teologia feminista se consolida y al mismo tiempo lideres
religiosos protestantes y cat6licos inician un retroceso en el apoyo
a la teologia feminista y liderazgo de las mujeres en la iglesia®. Este

6. Esto se observa en la mayor participacién de mujeres en encuentros, pu-
blicaciones, representaciones en comparacién con la década pasada. Es en este
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retroceso y marginacién de las mujeres se hace mds evidente desde
el inicio de la década del 2000. Por otro lado, algunos evangélicos
empiezan a incorporar la temdtica de la mujer en sus reflexiones
(CLADE 1V, Quito, 2001).

En esta situacién de desesperanza y pesimismo, de la década
de los noventa, emerge con mucha fuerza el movimiento indige-
na, que, con ocasién de los 500 afios de la conquista europea, se
hace sentir como un sujeto nuevo que ofrece aportaciones impor-
tantes a nivel teoldgico y espiritual. Este movimiento fortalece la
esperanza de otros. El acontecimiento del Movimiento Zapatista
de Chiapas, en México, es una muestra de su fuerza. Tedlogos
indigenas de distintas nacionalidades de todo el continente reali-
zan varios congresos y comienzan a releer su propia espirituali-
dad ancestral y entrar en didlogo y discusién con la tradicién
cristiana occidental.

En este mismo contexto, el movimiento de mujeres ha toma-
do mads fuerza, asi como también el movimiento negro iniciado
en los ochenta. Las aportaciones y los desafios radicales a la teo-
logia cristiana y hermenéutica proceden de estos sujetos, entre
ellos las mujeres, los cuales comienzan a articularse entre si como
sujetos que aportan desde su especificidad al pensamiento teol6-
gico y a la construccion de la esperanza y de alternativas mejores
de una vida digna. Los sujetos emergentes entran en didlogo con
los te6logos de la liberacién para que se vea en la «opcién por el
pobre» «la opcién por el otro empobrecido», y de esa manera se
tome en cuenta la dimensién de la alteridad, ademas de la econé-
mica. Surgen nuevas preguntas como la de la relacién de las ma-
sas con los cristianos comprometidos y el papel de las clases me-
dias, no tomadas antes muy en cuenta.

La temadtica de la teologia de la liberacion gira alrededor de
diversos ejes, a veces muy diferentes entre si, por ejemplo: la eco-
logia y la teologia; la gracia frente a una ley absolutizada y escla-
vizadora, vista ésta en las instituciones politicas, econémicas y
religiosas; la economia de mercado y el Dios sacrificador. Este
tema estaba presente en la década pasada pero en los noventa
toma més fuerza. Las mujeres también comienzan a repensar cri-
ticamente el tema del sacrificio y rechazan la teologia sacrificial
que exige la entrega, pues se considera peligrosa para las mujeres

tiempo cuando la te6loga brasilefia Ivone Gebara es sancionada con el silencio por
parte del Vaticano por sus pronunciamientos sobre los derechos reproductivos de
la mujer.
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que siempre han sido las abnegadas de la sociedad. La resurrec-
cion de Jesus es otro tema importante que se trabaja. A la luz del
desafio de la teologia indigena y la teologia negra, el tema de la
nueva evangelizacion se vuelve relevante para ser repensando, asi
como el didlogo interreligioso e intercultural; algunos trabajan en
la reflexién sobre la revelacion de Dios en otras religiones no
cristianas, sobre la alteridad. El tema urgente de la década de los
noventa para un gran sector es la esperanza y las alternativas; por
ello, el «jubileo» fue un tema biblico que se trabajé a lo largo de
todo el continente.

Al inicio de la década del afio 2000, la pobreza se vuelve un
tema preocupante para todos, incluso para las transnacionales,
los paises ricos y las instituciones financieras como el FMI y el
BM. Con Gustavo Gutiérrez, el propulsor de la teologia de la
liberacion, tedlogos de la liberacion insisten en subrayar el na-
cleo de la teologia, la opcién por los pobres, frente a la realidad
de la globalizacién econémica actual y frente a la diversidad de
teologias y temdticas actuales. Otros reflexionan sobre el ser hu-
mano como sujeto, ya no tanto como protagonista histdrico,
sino como ser humano comunitario que grita y espera, marcando
la ausencia y presencia de Dios, en oposicién a las instituciones
que lo aplastan y que dan preferencia al mercado, las finanzas y
el consumo. Las mujeres asumen el desafio de la feminizacion de
la pobreza y los efectos de la globalizacién en las mujeres pobres.
El actual ambiente de guerra por parte de los Estados Unidos
contra Iraq, la violencia armada en Colombia, Israel, Palestina y
otros paises, han hecho que el tema de la paz sea retomado en la
teologia.

En este contexto, la contribucién de las tedlogas y biblistas se
hace cada vez més rica y desafiante en el &mbito del pensamiento
teoldgico, hermenéutica biblica y desafio a la estructura de la Igle-
sia patriarcal que excluye a las mujeres del sacerdocio, aunque
atn timidamente en el campo de los derechos reproductivos y
orientacién sexual.

2. Construccion de la conciencia feminista
en el dmbito de la teologia

En la fase anterior se trabaja bastante y de distintas maneras «el
rostro femenino de Dios» y de la teologia. Pero llegé un momento
en que la reflexion que se hacia produjo un impasse. Surgen nue-
vamente la incomodidad y el descontento en la produccién teolé-
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gica’. Y para no pocas telogas ya no es suficiente hablar del «ros-
tro femenino de Dios» y de la Trinidad. Se reconoce, por un lado,
que se estdn tomando valores muchas veces impuestos como feme-
ninos, pero que corresponden a una identidad falseada; por otro
lado, se reconoce asimismo que se estd dentro de los parimetros
de un discurso teoldgico patriarcal aunque se lo feminice. Algunas
te6logas llegan a la conclusién de que lo que se estd produciendo
es una teologia feminista patriarcal. Y, en efecto, el discurso teol6-
gico cristiano es desde su nacimiento androcéntrico y patriarcal.
La tarea para las te6logas es tratar de reconstruir toda la teologia y
los textos biblicos con categorias inclusivas y menos occidentales.

En estos dltimos afos, tedlogas y biblistas latinoamericanas
sefialan la importancia de trabajar las teorfas de género para desa-
rrollar con més seriedad el discurso teolégico y la hermenéutica
biblica feminista. Si la teologia de la liberacién utiliza la econo-
mia y la sociologia para analizar la situacién de opresion, y poste-
riormente construir un discurso teoldgico, las mujeres tendran
que utilizar teorfas de género para analizar con mis seriedad la
situacion de opresion de las mujeres y la lucha de poder entre los
géneros. En América Latina, donde la violencia contra la mujer es
generalizada, asi como el machismo, es importante que los varo-
nes trabajen sobre la masculinidad y la reconstruyan. Por otro
lado, mujeres negras e indigenas que estdn haciendo teologia, pi-
den también que se asuman teorias antropoldgicas y de la simbo-
logia. En fin, estas inquietudes epistemolégicas y metodolégicas
no son fAciles de responder, y apenas se estin planteando las pre-
guntas a partir de las necesidades. Lo mas interesante e importan-
te de esta fase son las preguntas.

En esta fase se reconoce la complejidad de la vida y, por ejem-
plo, algunas te6logas introducen la dimensién del mal como par-
te de la vida y cémo lo sufren y producen las mismas mujeres
(Gebara, 1999).

3. Hermenéutica feminista y ecofeminista

Este periodo se define por su diversidad de corrientes y tematicas.
Se distinguen te6logas que acogen las teorias de género, teélogas
que lasrechazany prefieren hablar s6lo de feminismo critico (Aqui-
no, 2000: 141-172) y te6logas que prefieren la corriente ecofemi-

7. El descontento sali6 a flote claramente en el congreso de Rio de Janeiro,
en diciembre de 1993, mas en las discusiones de las participantes que en los escri-
tos presentados y publicados en Tepedino y Aquino (eds.), 1998.
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nista. Algunas te6logas se distancian de la teologia de la liberacién
y otras permanecen en ella, pero la preocupacion por las mujeres
pobres estd presente en la mayoria de las corrientes, algunas con un
énfasis mayor que otras. La hermenéutica negra feminista, asi como
la indigena avanzan en sus contribuciones y enfatizan la importan-
cia del didlogo interreligioso con la herencia espiritual y teoldgica
ancestral; proponen ademds una hermenéutica cultural. Estos ca-
minos diferentes, como dice la te6loga Carmina Navia (2000: 134),
son «caminos que van definiéndose y redefiniéndose en medio del
quehacer y de la reflexion; caminos que no se excluyen y por el
contrario sf se enriquecen y desafian mutuamente».

Entre las propuestas hermenéuticas que surgen estin la de
acoger el cuerpo y lo cotidiano como una categoria hermenéutica
(RIBLA, 25 [1997]). En la década pasada se trabajé mucho sobre
la estructura de la sociedad, la colectividad; ahora se ve la necesi-
dad de repensar también la situacién particular de las personas,
en tanto que mujeres, indigenas o negras, que ofrecen una visién
del mundo particular y de respeto, en tanto personas dignas. Se
cree que el machismo, sexismo y racismo pueden camuflarse cuan-
do sélo se pone énfasis en el cambio estructural de la sociedad.
Teolbgicamente existe la categoria de hombre nuevo o mujer
nueva en cuanto son transformados y liberados. El reino de Dios,
una categoria teoldgica colectiva, no puede encubrir relaciones
interhumanas injustas ni un habitat deteriorado; es mas bien una
de las utopfas cristianas que apunta a un lugar donde todos y
todas, pueblos y personas, y su habitat tengan cabida.

Como se dijo anteriormente, a diferencia de la fase anterior,
se rechaza asumir la actitud de entrega martirial como propia de
la mujer y se busca una lectura no-sacrificial de la redencién. Tam-
bién se trabajan los textos en donde estd presente la fiesta, la ale-
griay el goce de la corporeidad, la sexualidad y el erotismo, como
El cantar de los cantares (cf. RIBLA 38 [2001]).

Antes se trabajaba mucho sobre los evangelios y el trato libe-
rador de Jests con las mujeres, poco sobre los textos de Pablo. En
este periodo, sin embargo, se asumen los textos paulinos y post-
paulinos con nuevos pardmetros epistemolégicos; es decir, se con-
sidera su préactica y su relacién con las mujeres como criterio epis-
temolégico, no s6lo su discurso teoldgico. Los textos contra
la mujer poco trabajados en la lectura popular o comunitaria de la
Biblia, como las cartas a Timoteo y Tito, se comienzan a retraba-
jar no tanto para releer su sentido liberador, como para recons-
truirlos a la luz de su contexto histdrico. Si bien en la fase anterior
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se dijo que no eran normativos, se reconoce ahora que si lo han
sido para la Iglesia jerdrquica durante muchos siglos. La tarea es
disentir del texto como aparece literalmente y reconstruirlo para
proponer nuevas salidas con criterios de los propios evangelios.
Se trata de producir textos biblicos con criterios del mismo ca-
non, en los que no haya discriminaciones que puedan utilizarse
para legitimar la exclusién y opresién de la mujer como palabra
de Dios (Conti, 2000; Tamez, 2000).

Algunas biblistas buscan utilizar teorias de género en el anili-
sis biblico. Se ha trabajado sobre Oseas, por ejemplo (Sampaio,
1999; RIBLA 37 [2002]). De igual manera se ha utilizado la exé-
gesis socioldgica, reconstruyendo el texto, para dar rostro a las
mujeres sin nombre. La biblista Ivonne Richter Reimer (1995)
hace contribuciones excelentes en esta linea.

La hermenéutica feminista negra ofrece valiosas aportacio-
nes; el texto de la sirofenicia, en el que una mujer de otra cultura
y otra religion discute de teologia con Jesus, rebate su rechazo
por ser pagana y es escuchada gracias a su sabiduria y perseveran-
cia (Da Lima, 2000).

El ecofeminismo latinoamericano estd siendo propuesto y dis-
cutido por algunas tedlogas, que plantean una nueva epistemolo-
gia en el quehacer teolégico (Gebara, 2000; Duarte de Souza,
1999). En Chile, por ejemplo, el grupo llamado «Con-spirando»
profundiza esa linea teoldgica, desarrolla talleres sisteméticos de
espiritualidad ecofeminista y publica una revista desde hace ya
varios afos.

Las te6logas son conscientes de que el desafio es muy radical
para la tradicidn cristiana, pues implica retrabajar o, mejor dicho,
reinventar la teologia y releer la Biblia deconstruyendo y recons-
truyendo. Hay incomodidad en enfrentarse a los grandes temas
teoldgicos como la cristologia, la Trinidad y la eclesiologia por su
androcentrismo. Se reconoce que las implicaciones de la recons-
truccién van més alld de la ortodoxia. La intencién de estas co-
rrientes no es anticristiana, sino que pretenden enriquecer la tra-
dicién con aportaciones teoldgicas feministas y de otras culturas
para que el pensamiento sea mds inclusivo y las iglesias mdas de-
mocréticas y menos patriarcales.

4. Lenguaje inclusivo

Hasta la década de los noventa no se asume y se desestigmatiza el
término «feminista», pero ain no se puede generalizar, pues en
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no pocos circulos se prefieren utilizar otros térninos. El lenguaje
inclusivo si ha entrado en bastantes ambientes, incluso los varo-
nes son cuidadosos en su lenguaje. Asimismo es menos extrafo
hablar de Dios en términos femeninos, como madre, amiga. Al-
gunas te6logas proponen referirse a la divinidad con nombres
asexuados, como gracia infinita o misericordia infinita, o energia,
etcétera.

Explicitamente se toma contacto con tedricas feministas para
recibir aportaciones sobre las teorias de género y teorias feminis-
tas criticas. Se mantiene siempre la preocupacién de que estas
aportaciones pasen por un proceso critico de latinoamericaniza-
cion. Para algunas tedlogas, ligadas a la teologia de la liberacion,
como es mi caso, una de las preguntas fundamentales es cémo
articular la hermenéutica y la teologia feminista con las preocu-
paciones basicas de nuestros pueblos pobres y el sistema econé-
mico de mercado y sus politicas neoliberales. Esta inquietud se
observo claramente en el congreso de te6logas celebrado en Bo-
gotd en noviembre de 1999, cuyo tema gir6 alrededor de la eco-
nomia, el género y la teologia (Tamez [ed.], 2000).

IV. COEXISTENCIA DE LOS TRES MOMENTOS

Hasta aqui, hemos analizado tres fases que se perciben entre las
te6logas y biblistas de América Latina; sin embargo, debemos in-
sistir en la coexistencia de los tres momentos, porque en la reali-
dad no se da un avance lineal, progresivo, de superacién de eta-
pas; incluso, a veces, las pricticas y escritos de indole pastoral
reunen elementos de las tres fases. También hay que subrayar que
la fase reciente en la que se propone la reconstruccién de la teolo-
gia y de los textos biblicos es atin incipiente. Quienes trabajan en
esta fase han realizado estudios académicos avanzados de teolo-
gia. Sin embargo, en casi todas las te6logas y biblistas hay pregun-
tas que apuntan hacia este momento por la incomodidad crecien-
te de las mujeres al trabajar con un libro sagrado y un discurso
teoldgico patriarcales. La incorporacion de las mujeres como su-
jetos de produccion teoldgica critica lleva hacia esa direccion.
Ahora bien, por escribir desde un continente pobre, como es
Ameérica Latina, para muchas de nosotras, antes de cualquier avan-
ce intelectual y académico estd la vida amenazada de las mujeres
que nos piden solidaridad, no sélo por la violencia contra la mu-
jer, sino por la falta de alimentos, vivienda, trabajo y educacion.
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Estos dos desafios, desde la vida concreta, van juntos. La incomo-
didad se siente de igual manera al trabajar en la Biblia desde 4n-
gulos feministas, a veces lejos de la realidad de la exclusién cre-
ciente producida por el sistema econémico neoliberal. Nuestras
mujeres feministas negras e indigenas comprenden perfectamente
bien esta situacion, por la articulacion que hacen con la cultura,
ademads de la economia y el género. Su contribucién a la herme-
néutica feminista es muy valiosa, porque siempre estd presente la
dimensién integral del ser mujer y pertenecer a una clase y cultura.
En algunos encuentros de mujeres teélogas y biblistas, se ha
puesto de manifiesto una preocupaciéon profunda: el peligro de
avanzar desde una conciencia feminista hacia la reconceptualiza-
cién total del pensamiento cristiano, pero sin ir acompanadas por
las mujeres del pueblo. La visién de la mujer popular ha avanzado
hacia una concepcién despatriarcalizada de Dios, pero la evoca-
cién de Dios es totalmente masculina. Adn hay que hacer un gran
trabajo de base para ayudar a desmasculinizar al Dios cristiano.

V. METODOS EXEGETICOS UTILIZADOS Y MODALIDADES
EN LA EXPOSICION

Cada biblista utiliza diferentes métodos exégeticos, los mismos
que se utilizan en la lectura popular de la Biblia. Se acepta el
circulo hermenéutico, pero se aplica también la sospecha feminis-
ta al texto y al contexto del texto.

Una preocupacién generalizada y fundamental en la herme-
néutica es comprender el momento econémico, politico y cultu-
ral durante el que se escribi6 el libro sagrado. Aqui se han produ-
cido novedades, pues se da un intento de combinar aportaciones
de la exégesis socioldgica con las de las teorias de género. Para la
comprensién del texto escrito, algunas biblistas utilizan también
elementos del estructuralismo. El método histdrico critico es usa-
do s6lo cuando es funcional y ayuda a una presentacién coheren-
te del andlisis biblico.

En cuanto a las modalidades y niveles de presentacion, existe
una cuantiosa creatividad. Ademas de estudios biblicos analiticos,
se dan también meditaciones y reflexiones poéticas de gran pro-
fundidad biblico-teoldgica. Asimismo, la combinacién de la litur-
gia y la reflexion biblica es muy rica en simbolos. Los bibliodra-
mas han sido una metodologia excelente en las comunidades de
mujeres populares para la relectura del texto; con este método,
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las participantes asumen los roles de los personajes biblicos con
las preocupaciones propias del hoy, descubriéndose en el texto
sentidos insospechados, positivos y negativos, para las mujeres.

Por lo general, los mismos contenidos pueden ser presenta-
dos, con distintas modalidades, en los niveles populares, medios y
académicos.

VI. CONCLUSION

La hermenéutica feminista latinoamericana surge en América La-
tina hace alrededor de 25 afnos. Los enfoques del trabajo de los
textos surgen y cambian de acuerdo con los momentos histéricos,
econdémicos, politicos y culturales significativos en el continente,
y con los avances de la construccién de la conciencia feminista.

La toma de conciencia feminista se ha nutrido y consolidado
a partir de diversas vias de acceso. Una ha sido la lucha de las
mujeres por las condiciones de vida concreta y digna para todos
en el dmbito econémico; en esos contextos, muchas veces, las
mujeres descubren su ser mujer como sujeto digno, y comienzan a
articular la lucha global con la lucha feminista. Otra via ha sido la
de las mujeres cristianas, organizadas como mujeres y relaciona-
das con movimientos feministas. Ellas, por lo general, han llama-
do la atencién a biblistas y te6logas para que asuman la lucha de
las mujeres. Una tltima via de acceso ha sido las aportaciones de
las teorias feministas. Se percibe, en forma creciente, la necesidad
de conocerlas mejor y discutirlas a partir de nuestra realidad. A
esto se suma la practica misma de las biblistas y te6logas como
sujetos de produccion teoldgica y relectura biblica, debido a que
se experimenta una incomodidad creciente en el tratamiento del
discurso teolégico cristiano, regularmente androcéntrico y mu-
chas veces patriarcal.

Hemos visto tres momentos o fases coexistentes en el trabajo
de los textos biblicos y del discurso teolégico. Estos han ido apa-
reciendo en el transcurso de las tres tltimas décadas, incluyendo
los primeros dos afios de la década del afio 2000. El primer mo-
mento corresponde al descubrimiento de la mujer como sujeto:
sujeto oprimido, de liberacién y de produccién teoldgica. El se-
gundo momento intenta retrabajar el discurso biblico-teolégico a
partir de las aspiraciones, sufrimientos y espiritualidad de las
mujeres como tales, buscando feminizar el discurso teolégico. La
tercera fase apunta a un nuevo discurso biblico-teoldgico con la
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ayuda de las teorias de género; se trata de deconstruir la teologia
y los textos patriarcales para reconstruir nuevos discursos. En esta
fase, atin hay mds preguntas e inquietudes que elaboraciones com-
pletas; sin embargo, ya se han producido varias aportaciones im-
portantes.

La creatividad en el terreno de lo littrgico, metodolégico, de
contenido y de modalidades de presentacién es visible en muchas
comunidades cristianas o academias en las que hay mujeres traba-
jando activamente. Por tal razén creemos que las te6logas, pasto-
ras, especialistas en liturgia y profesoras de teologia son esencia-
les para el pensamiento teoldgico latinoamericano y para la
renovacion de todas las iglesias cristianas.
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RELIGION, SEXUALIDAD Y VIOLENCIA:
LECTURA BIBLICA
FEMINISTA DE TEXTOS DEL GENESIS

Mercedes Navarro

I. MUJERES DEL PRINCIPIO

En el Génesis hay muchos tipos de mujeres: a unas, como Eva y
las matriarcas, las conocemos mds; a otras, menos, debido a su
invisibilidad, a causa de su mala prensa y la fascinacién «perni-
ciosa» que ejercen. En todos los casos, las menos conocidas se
encuentran en las orillas narrativas de unas historias patriarcales
y matriarcales. Las he dividido en dos tipos de mujeres: las que
llamo del principio, porque estdn en los primeros capitulos del
Génesis, y las de «principios», porque o bien inauguran un ciclo
(es el caso de Dina) o tienen unos principios morales que guian
sus conductas.

Algunas tienen nombre: ‘Adah vy Sil-lah, esposas de Lamek,
en un breve relato inserto en la historia de Cain, el hijo mayor de
Eva y primer asesino de la historia humana: Gén 4, 17-24. Las
llamadas hijas de los hombres, en Gén 6, 1-4, cuya historia prece-
de alade Noé. En Gén 19, 30-38, se narra la historia de las hijas
de Lot, primer incesto registrado. Con ellas se cierra el ciclo de
las mujeres del principio.

El relato sobre Dina, Gén 34, y rapto de Siquén, jefe de la
ciudad que lleva su mismo nombre, vengada por sus hermanos,
inaugura la estirpe de Jacob, una manera nueva de entender la
familia y el clan. La mujer de Putifar, por Gltimo, en Gén 39,
conocida como la tentadora de José, una mala mujer que hace
brillar la bondad y rectitud del héroe.

Estas historias biblicas estdn todas dentro de un contexto pa-
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triarcal, en textos patriarcales de mentalidad patriarcal. Podria-
mos pensar que ya no nos interesan. Datan de hace 4.000 afios ni
siquiera podemos decir que hayan existido histéricamente; las
sentimos lejanas y nos sentimos, quizds, tan distintas a ellas. Son,
ademas, producto textual de varones. ¢Qué pueden interesarnos?
Nuestro contexto es tan diferente...

Cierto, las diferencias son muy grandes, pero también lo son
algunas semejanzas. Tal vez por ello, cuando nos acercamos, nos
resultan familiares, antepasadas, trasfondo mitico, imaginario,
arquetipos, incluso, de situaciones; rasgos, deseos, trato... que nos
devuelve al aqui. Estas historias sobre mujeres nos permiten ras-
trear otras historias contemporaneas.

Leyendo la narracion de los hijos de los dioses y las hijas de
los hombres, por ejemplo, podemos evocar historias de trata de
blancas, trata de negras o de asiiticas. Hijas de hombres reducidas
a mercancia de deseo, o de violencia. Evocamos historias contem-
poraneas de mujeres elegidas por los modernos ejecutivos y mag-
nates de las finanzas para su propio lucimiento. En el caso de las
hijas de Lot, aunque con diferentes motivaciones, la mayoria de
los incestos que encontramos hoy no son planificados ni realiza-
dos por las mujeres como salida a una situaciéon desesperada; en
cambio, si abundan los otros, los incestos cometidos por varones
de la familia de muchas nifias y adolescentes. Muchas familias
musulmanas, por su parte, podrian hablarnos de casos que pare-
cen calcados de la historia de Dina. A los padres y hermanos va-
rones de las mujeres de tales familias les sigue preocupando tanto
mantener la honra a causa de ellas, que prefieren confinarlas en el
gineceo de sus casas o colocarles un velo protector para la calle,
pues sin el velo las mujeres siguen siendo obscenas (o sea, fuera de
la escena, fuera del mundo de lo pblico). El velo de las musulma-
nas traslada el cuerpo de la mujer a las murallas de su casa que
siguen haciéndolas invisibles para lo pablico y reservadas en ex-
clusividad para sus duefnos. Pero violadas como Dina las hay a
montones en cualquiera de nuestras sociedades. Violacién y vio-
lencia siguen en perfecto maridaje. Hoy, como algunas de ellas,
encontramos a mujeres de principios, los suyos, extraidos de la
experiencia de vivir, transmitidos por sus madres, abuelas..., o
aprendidos en los nuevos tiempos. Como la mujer de Putifar, hay
mujeres que luchan por aquello que desean y quieren; y, como
ella, siguen pareciendo peligrosas a los hombres.

Pero estas semejanzas sélo indican que el patriarcado sigue
mas vigente de lo que imaginamos (Greer, 1999). El puente entre
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el ayer y el hoy debe ser un revulsivo a nuestra manera de estar en
este mundo y un estimulo para transformar el patriarcado de las
religiones en comunidades igualitarias.

1. Mujeres de la vida (Gén 4, 17-24")

El Génesis, que significa origenes, comienza con dos relatos sobre
la creacion del mundo y del ser humano (Gén 1-3), a los que sigue
la conocida historia del primer crimen de la humanidad, el crimen
de Cain que mata a su hermano Abel. La violencia de dos herma-
nos varones se opone a la figura de Eva que concibe hijos para este
mundo en estrecha relacion con el mismo Dios?. La mujer genera
la vida. Los varones la matan. Pero el mundo sigue. Y, en un ritmo
vertiginoso, acabada la terrible historia de Cain, el texto del Géne-
sis nos enumera una genealogia; es decir, una lista de nombres de
generaciones que va de padres a hijos. Si hasta ese momento la
sucesion de generaciones se ha hecho desde la perspectiva de la
generacion de Eva, que va engendrando y pariendo hijos, ahora,
en Gén 4, 17-18, se introduce una lista de generaciones de varo-
nes que comienza en Cain sin citar el nombre de su mujer. Estos,
con Cain a la cabeza, crean la ciudad y la organizan. Las mujeres se
vuelven invisibles. Una vez terminada la lista, comienza otra narra-
cién que hace avanzar la historia humana. Ahora, la sucesién se
narra desde las mujeres. Aparecen las esposas de un tal Lamek que
generan y dan a luz a los personajes que inician la cultura.

El lector o lectora que ha leido la historia de Cain puede
tener la sensacién de que unos inicios basados en la violencia y la

1. «7Conocié Cain a su mujer, la cual concibié y parié a Henok y edificé
una ciudad a la que puso el nombre de su hijo Henok. ®Mas tarde a Henok le
nacié6 ‘Irad, e ‘Irad engendré a Mejuyael, éste a Metusael y éste a Lamek. “Lamek
tomé dos esposas; el nombre de la una era ‘Adah y el nombre de la segunda Sil-
lah. 2*“Adah dio a luz a Yabal, que fue el padre de los pastores némadas. >'El
nombre de su hermano era Yubal, que fue padre de todos los tafiedores de citara y
flauta. 2*Por su parte Sil-lah dio a luz a Tubalqayin, forjador de herramientas de
bronce y hierro. Hermana de Tubalgayin fue Na’amah (= Preciosa). #Lamek dijo
a sus esposas: “‘Adah y Sil-lah, iescuchad mi voz! / mujeres de Lamek, iprestad
ofdo a mi palabra! / Que a un muchacho he matado en pago de mi herida/y a un
muchacho por un cardenal; / >Pues si la venganza de Cain valia por siete /la de
Lamek valdra por setenta y siete”.»

2. La expresién del texto biblico no deja de sorprender, cuando Eva pone
de nombre Cain a su primogénito y lo explica diciendo porque lo he adquirido de
Dios, haciendo un bonito juego de palabras con el verbo qanah, que significa
«adquirir» y Cain.
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muerte estin abocados a un fracaso de lo humano. Pero, de nue-
VO, aparecen unas mujeres que siguen transmitiendo la vida y
todo parece volver a empezar. Un nuevo comienzo. Las esposas
de Lamek, ‘Adah y Sil-lah, generan hijos. ‘Adah da a luz a Yabal
y a Yubal. Yabal es pastor, como el asesinado Abel. Yubal es el
padre de los musicos. Por su parte, Sil-lah, la otra esposa, da a
luz a Tubal-qayin, forjador de herramientas de cobre y hierro, y
a Na’amah, la hermana, de la que no se dice a qué se dedicaba.

Los pastores y los miusicos inician la cultura y civilizacién
humanas. Con el forjador de herramientas tiene origen un nuevo
tipo de trabajo. Las mujeres no se encuentran en estos comienzos.

Una vez alcanzado el cometido femenino de dar continuidad
a la vida, como si de un paréntesis se tratara, toma la palabra
Lamek y canta para sus esposas un canto heroico, en el que la
violencia y la venganza fundamentan sus rasgos de héroe.

El lector puede tener la sensaciéon de que mujeres y varones
no logran encontrarse en terreno comtn. La promesa y la posibi-
lidad de una vida y una cultura pacifica y creativa se ve amenaza-
da por la violencia. El héroe utiliza la creatividad. La musica y el
ritmo acaban siendo instrumentos al servicio de la venganza, la
muerte, la ley del talién.

Del texto se deducen varias situaciones:

a) Mujeres y varones contribuyen a la vida y hacen avanzar
la historia de diferente modo: ellas dando a luz hijos varones en
su inmensa mayoria; ellos ocupindose de la civilizacién. El pun-
to de vista patriarcal hace visibles a las mujeres como generado-
ras de vida, y a los varones como generadores de cultura y civili-
zacion.

b) Mujeres y varones parecen entender la continuidad de la
vida de forma diferente. Las mujeres como sucesiéon de la vida
fisica; los varones como creatividad. El punto de vista patriarcal,
segtn el texto biblico, utiliza la vida dada por las mujeres para
alimentar el ego de los héroes.

¢) La heroicidad se entiende en el texto como venganza, des-
truccién y muerte. Las mujeres aparecen como testigos mudas de
tal heroicidad. No sabemos qué piensan, si estdn o no de acuerdo,
si se resisten o se someten o son sometidas...
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2. Mujeres violentadas (Gén 6, 1-4°)

Todo el capitulo quinto del Génesis se dedica a enumerar nuevas
genealogias, nombrando las descendencias en vez de las ascen-
dencias. Asi llegamos a Gén 6 que comienza con un sumario, o
resumen, en donde la linea de la genealogia, que en Israel es siem-
pre masculina, introduce una frase extrana: «Comenzaron los
hombres a multiplicarse sobre la superificie de la tierra (‘adamabh)
y les nacieron hijas». El narrador se coloca claramente en el punto
de vista de los varones cuando anade: «Y viendo los hijos de Dios*
(‘Elohim) que las hijas del hombre (‘adam) eran bellas, tomaron
por mujeres a aquellas que, de entre todas, escogieron».

Los hijos de los dioses pueden escoger. Escogen para si muje-
res bellas. El resultado de la cohabitacion entre los hijos de los
dioses y las hijas de los hombres es la existencia de «gigantes»
(nephilim) y de «guerreros» (gibborim).

{Qué pretende esta historia sobre hijos de Dios o de dioses,
mujeres hermosas, gigantes y guerreros, con la que se introduce la
narracién del diluvio? ¢Qué papel juegan en ésta las mujeres?

C. Westermann (1990), un prestigioso exegeta especialista en
el estudio del Génesis, cree que la finalidad de estos versiculos es
describir el origen de los gibborim, término hebreo que designa
generalmente a los guerreros a los que se identifica como varones
de prestigio o varones de renombre.

La genealogia de los vv. 1-2, en vez de tratar de una genealo-
gia individual; es decir, de personajes con nombre propio, trata
de una genealogia de grupos. Pero no por eso deja de ser clara-
mente historia de origenes. El resultado de la unién entre ambos
grupos, hijos de dioses e hijas de hombres, son los guerreros y
gigantes. Por tanto, se trata de explicar narrativamente, y a través
de algunos elementos miticos, que existian en el ambiente y cultu-

3. «'Ahora bien, sucedié que comenzaron los hombres a multiplicarse sobre
la superficie de la tierra y les nacieron hijas; 2y viendo los hijos de Dios (‘Elohim)
que las hijas del hombre (‘adam) eran bellas, tomaron por mujeres a aquellas que,
de entre todas, escogieron. *Dijo entonces Yahveh: “Mi espiritu no durara por
siempre en el hombre; puesto que es de carne no vivird mas que ciento veinte
afios”. “En aquel tiempo existian en la tierra los gigantes, e incluso después de
esto, cuando los hijos de Dios se unieron a las hijas del hombre y les engendraron
hijos, que son los guerreros (gibborim), varones de renombre.»

4. Unas veces traduciré Dios y otras dioses, porque la expresion permite el
singular, referido al nombre comun de dios, o el plural que es la forma literal del
nombre.
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ra cananeos (hijos de dioses, gigantes...) de dénde vienen los gue-
rreros o gibborim, tan importantes para la historia de Israel, pero
ampliado a la humanidad.

1.1. ‘Elohim y sus hijos

Nunca hasta este momento se ha referido el Génesis a criatura
alguna como hijo o hija de dios o dioses (‘Elohim). Es un vocabu-
lario nuevo y extrafio.

El término ‘Elohim es el nombre comtn de Dios. El nombre
propio del Dios de Israel es Yahveh. Con frecuencia se utiliza ‘Elo-
him para hablar de elementos comunes de la divinidad en todas su
formas, pero también para designar a los otros dioses, los dioses
falsos, con pretensiones divinas que s6lo corresponden a Yahveh.
Si esto es asi, entonces la expresiéon que nos ocupa, dado su con-
texto negativo y su extrafieza en relacién con el resto del Génesis,
nos lleva a pensar que se trata de una expresién negativa.

Hijos de ‘Elohim seran los varones con pretensiones divinas,
una clase poderosa que se cree superior y que, ademads, tiene po-
sibilidades y oportunidad de ejercer su poder. Este alarde de poder
tiene como objeto a las mujeres. Si examinamos el texto veremos
mucho mejor de qué se trata. El narrador coloca al lector en el
punto de vista de los varones. Son ellos los que ven y, a continua-
cién, toman caprichosamente aquellas mujeres que consideran
hermosas. No es la primera vez que encontramos esta secuencia en
historias biblicas: un varén poderoso ve auna mujer bellay la toma
sin més consideracién. Esto constituye una seria amenaza que
conduce a una intervencién de Yahveh que no puede aprobar esta
conducta. Es tipica del comportamiento de personajes como el
faraén (Gén 12) y de reyes como David (2 Sam 11). Es un motivo
de la historia de los patriarcas y de la monarquia. Veremos después
una variante (la historia de José) en donde es una mujer quien ve.

Lo importante de esta breve narracién no es identificar hist6-
ricamente estos hijos de dioses y gigantes, sino tratar de entender
la funcién que tienen en el relato.

Los hijos de dioses son una clase o una categoria potencial-
mente destructiva que se apodera de las mujeres bellas sin respeto
alguno por los limites sociales e institucionales que regulan las
relaciones sexuales y la cadena de generaciones. Pero lo mds inte-
resante es la relacion entre este abuso de poder y la violencia
destructiva. El relato critica, ya en los comienzos de la historia
humana, la existencia misma de los guerreros, que nacen del de-
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seo posesivo e ilimitado de los varones por la belleza de las muje-
res. O mejor, por las mujeres y su hermosura en general, puesto
que el texto habla de ellas en general, aunque luego indique que
estos varones eligen algunas caprichosamente.

1.2.  Violencia impositiva

Gén 1-11 se ocupa de los origenes humanos, de la amenaza a
causa de la violencia y de la necesidad de limites. Este breve rela-
to presenta a los varones con poder como criaturas peligrosas e
indica que en todo guerrero subyace este trasfondo. Yahveh in-
terviene poniendo los limites de la muerte, acotando el tiempo de
la vida. Advierte del peligro de extincién de la vida «a causa de la
violencia (hamas) que llenaba toda la tierra». Es entonces cuando
Yahveh envia el diluvio, para que desde las aguas el mundo, la
vida en él y la historia, renazcan.

Nouestro texto sobre los hijos de los dioses y las hijas de los
hombres viene a decir que los guerreros son una clase peligrosa,
producto de un deseo desmesurado. Y todo ello se manifiesta en
la forma en que perciben a las mujeres.

1.3. Violencia posesiva

Toda la historia de Israel, como la del resto de los pueblos, dard
fe de la estrecha relacién entre deseo y posesion; entre violencia y
sexo, contra las mujeres. El texto habla de la belleza. Algunos
autores, colocados en la l6gica del patriarcado, indican que la
belleza de las mujeres azuza el deseo de posesiéon violenta por
parte de los varones (asi lo dice el mismo Westermann). El texto
no indica nada de esto. Por el contrario, subraya que se trata de
una percepcién y punto de vista masculinos. Nada sabemos de
esas mujeres mas que lo dicho en este punto de vista: que eran
hermosas y acabaron como mujeres de sus conquistadores. La his-
toria de siempre, de ayer y de hoy: se culpabiliza, proyectivamen-
te, al objeto del propio deseo.

Son los mismos varones los que han elevado a categoria de
poder algo tan gratuito y fortuito como la belleza de algunas
mujeres. En las historias del Génesis que siguen a ésta, el rol de la
belleza de Sara, Rebeca, Raquel... es importante para entender
esto. Ellas son presentadas por el narrador como amenaza para la
estabilidad de la familia de los patriarcas, mientras que éstos son
exculpados suscitando la simpatia, la complicidad o la disculpa
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comprensiva del lector. Por el contrario, el narrador inducirj al
lector a juzgar duramente los rasgos de personaje de las mujeres
que, entre sus inconvenientes, cuentan con la belleza que altera a
los varones y les lleva a prendarse o encapricharse de ellas. Las
cosas cambiardn radicalmente cuando se inviertan los roles de
género y el hermoso sea José y la encaprichada resulte la mujer de
Putifar.

1.4.  Ojos que acechan

Hasta este momento del Génesis las relaciones entre percepcion y
belleza son de un vivo contraste:

— En Gén 1 es Dios el que ve. Cada vez que la creacion surge
de su Palabra dice el texto que ‘Elobim ve (verbo 7°). Lo visto le
parece bello/bueno (t6b). Dios ve la belleza de su obra, se complace
en ellay la abandona libre y gratuitamente a su propia autonomia.

— Luego, en Gén 3, 6, la que ve (verbo 7°) es la mujer. Ve que
el 4rbol del conocer bien-mal es bueno/bello (t6b) para comer,
deleitable a los ojos y deseable para adquirir inteligencia. Enton-
ces toma (verbo Ilgh), come y da de comer al varén. Gracias a la
secuencia ver, tomar, comer, se convierten en semejantes a ‘Elo-
him en el conocimiento de bien y mal.

— Por fin, los hijos de ‘Elohim en Gén 6, 1-4 ven (verbo 7).
Ven a las mujeres bellas (tobot) y las toman (verbo Igh) capricho-
say gratuitamente. Es decir, sin su consentimiento. Probablemen-
te con violencia.

La secuencia del orden de aparicién de los sujetos resulta in-
teresante: ) Dios, b) la mujer, ¢) los hijos de los dioses. Para estos
ultimos las mujeres pasan de ser sujetos (ven) a ser objetos (vis-
tas). La consecuencia es doble: primero, quedan degradadas v,
segundo, pierden el estatuto de hijas de dioses o semejantes a ‘Elo-
him. Ahora son hijas de los hombres.

En resumen:

— Se degrada a unas, y se ensalza genealégicamente a los
otros con la justificacién de la cuna, el linaje, la nobleza o el esta-
mento.

— Se concede ala percepcion de los varones el poder de tomar.

— Se otorga poder a la belleza de las mujeres, a cambio de
que ellas aparezcan como victimas inocentes.

Mis de treinta siglos de historia posterior manifiestan la per-
manencia de lo que se deduce de este texto. El marketing actual
da fe del ambiguo cebo que es la belleza femenina de algunas
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mujeres a la que se otorga, engafosamente, poderes increibles,
como coartada para legitimar el insaciable e ilimitado deseo de
los varones y su afan posesivo y violento sobre las mujeres, consi-
deradas todavia meras hijas de hombre, frente al género que se
considera todavia descendiente de gigantes y dioses.

En nuestra cultura espanola mediterrdnea pervive la fuerza
legitimadora del linaje, transformado sutilmente. El género mas-
culino sigue pareciendo un género superior al género femenino.
Mientras que aquél sigue estando geneal6gicamente mds vincula-
do ala herencia cultural, el género femenino sigue vinculado a las
diferentes dependencias que, a la postre, supone ser hijas de los
hombres.

3. Mujeres aliadas (Gén 19, 30-38°)

Lot, el sobrino de Abraham, independizado de él a causa de una
disputa, protagoniza la conocida historia de la destruccion de
Sodoma y Gomorra, a causa de la erupcién de un volcan, pero
interpretada como castigo por la maldad de sus habitantes. Gén
19 cuenta que en la ciudad donde vivia Lot con su mujer, sus dos
hijas casaderas y los novios de sus hijas, aparecieron dos varones,
angeles o enviados de Dios, para avisarle del peligro que se cernia
sobre la ciudad a fin de que se pusieran a salvo. Unos hombres de
la ciudad, enterados de que habian llegado dos forasteros, fueron
a la casa de Lot a pedirle que se los dejara para tener relaciones
sexuales con ellos. La homosexualidad para Israel era uno de los
mas grandes tabides. Entonces Lot, horrorizado, les dice que les

5. «Luego subib Lot desde So’ar y se estableci6 en la montafia juntamente
con sus dos hijas porque temi6 habitar en So’ar. Habitd, pues, en una caverna,
junto con sus dos hijas. *'La mayor dijo a la menor: “Nuestro padre ya es viejo, y
aqui no hay un hombre que se acueste con nosotras, como se hace en todas partes.
32Ea, demos a beber vino a nuestro padre y nos acostamos con él para que suscite-
mos de nuestro padre descendencia”. **En efecto, aquella noche dieron a beber
vino a su padre al acostarse y la mayor se acost6 con él, sin que él se diese cuenta
de que ella se acostaba ni que ella se levantaba. **Al dfa siguiente la mayor dijo a la
menor: “Mira, anoche me acosté con mi padre. Démosle a beber vino también
esta noche y ve a acostarte con él para que suscitemos descendencia de nuestro
padre”. ¥Le dieron de beber vino también aquella noche a su padre y fue la menor
y se acosté con él, sin que se diera cuenta de que se acostaba y se levantaba ella.
36Las dos hijas de Lot quedaron encintas de su padre. *”Y la mayor pari6 un hijo, al
cual puso por nombre Mo’ab. Es el padre de los moabitas, hasta hoy. **También la
menor dio a luz un hijo, al cual puso por nombre Ben-’Ammi, que es el padre de
los ammonitas que subsisten hasta hoy.»
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dar4 a sus hijas, las dos virgenes todavia. Pero ellos rechazan la
oferta e intentan apoderarse de los forasteros por la fuerza. Ellos
mismos, los forasteros que eran enviados de Dios, protegen a Lot
y le piden que se marche de alli cuanto antes. Enterados del plan
de huida, los futuros yernos se niegan a abandonar la ciudad y,
asi, salen solos Lot, su mujer y sus hijas. La mujer de Lot, querien-
do saber lo que ocurria a sus espaldas, se da la vuelta para con-
templar la escena de destruccién y queda convertida en piedra,
lava probablemente. Lot y sus hijas marchan a una pequena ciu-
dad y se instalan en una caverna.

Las hijas, de las que no se dan los nombres, se han quedado
sin madre y sin novios. Un dia, a la mayor se le ocurre un plan a
fin de tener hijos con el padre, dado que ellas se han quedado sin
posibilidad de casarse. Se lo cuenta a su hermana y lo ponen en
practica: cuando llegue la noche emborracharan a su padre y lue-
go se irdn a la cama con él a fin de tener descendencia. Asi lo hace
la mayor y luego también la menor. Las dos quedan embarazadas
y dan a luz a sendos hijos, que se convierten en pueblos. Uno de
ellos se llama Mo’ab, que literalmente significa del padre (mo’abi,
de mi padre) y el otro Ben’ammi, o hijo de mi pariente. Uno es el
padre de los moabitas y el otro el de los ammonitas, pueblos veci-
nos de Israel con los que éste siempre se encontré incémodo y
con los que, de alguna manera, tuvo cuidado.

3.1. La descendencia de las mujeres

La pretension de las mujeres en esta historia es clara y directa. El
narrador las presenta como mujeres perspicaces, realistas, cons-
cientes de la situacién desesperada en la que se encuentran y con-
tundentemente claras en su propdsito. La frase «para que suscite-
mos descendencia de nuestro padre» debe entenderse tal cual. Es
decir, como lo pretende el narrador, desde el punto de vista de las
mujeres. No se trata de dar descendencia a su padre, sino que son
ellas las que quieren tener su propia descendencia.

Previamente, la mayor de las hermanas se habia quejado de su
situacion desesperada en estos términos: «Nuestro padre es viejo
y no existe en el pais hombre que se acueste con nosotras, como
se hace en todas partes»®. Esta dltima frase es muy significativa de
la conciencia de la extraneza del plan que va a exponer. Concien-

6. La frase k‘dérek kol-ha’ares literalmente seria como el camino de toda la
tierra, alude a las vias que utiliza la gente normal para tener hijos.
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cia, también, de la extrafieza de la propia situacién. Una de dos: o
hacen algo con los medios a su alcance, o dejan que el destino siga
su curso. Deciden arriesgarse, sabiendo que lo normal no es al-
canzar la descendencia por la via del incesto. Por eso, también,
prefieren implicar al padre lo menos posible. En ningin momen-
to aparece Lot preocupado por su descendencia, como ocurre, en
cambio, con su tio Abraham. Las hijas deciden reducirlo a la in-
consciencia que, si por una parte les permite utilizar al padre casi
como si fuera un semental, por otra, indica un respeto a causa del
tabu del incesto.

El narrador biblico no hace explicitos juicios de valor. La
ideologia aparece después cuando el lector, a medida que avan-
zan las historias, se va encontrando con moabitas y ammonitas y
percibe la hostilidad de Israel contra estos pueblos. Especialmen-
te cuando esta hostilidad se concreta en la prohibicién del matri-
monio con mujeres extranjeras, moabitas. No obstante, el resto
de la Biblia reserva sorpresas como, por ejemplo, el caso de Rut,
moabita de nacimiento, propuesta en el libro que lleva su nombre
como signo de la misericordia de Dios, gracias al amor a su suegra
por el cual reconquista para ella una fecunda tradicién que llega
hasta la misma historia de Jests.

Debido en cierto modo a tal ideologia biblica y a la transmi-
sién patriarcal que de ella se ha hecho, encontramos lecturas pro-
clives a juzgar peor la conducta de las hijas con el padre, que las
del padre con las hijas cuando las ofrecié en Sodoma a los habi-
tantes que buscaban a los huéspedes. Hay comentaristas del texto
que consideran loable que Lot prefiera sacrificar a sus hijas con tal
de respetar la sagrada ley de la hospitalidad. No parece que cai-
gan en la cuenta de que se trata de una hospitalidad que sélo
favorece a los varones, puesto que las mujeres no se encuentran
mds a salvo bajo techo familiar, que en la calle.

3.2. Complot de mujeres

Las hijas engafan a su padre Lot. No lo fuerzan violentamente
como podria ser el caso de una violacién, pero tampoco cuentan
con él para sus propésitos. ¢Venganza del padre que tampoco
contd con ellas, cuando quiso entregarlas al abuso y violacion de
los habitantes de Sodoma? Nada dice el texto directamente. La
intencién explicita de las mujeres en el nivel de la historia que se
narra, ya lo hemos dicho, es clara: quieren tener hijos. Pero en el
nivel del discurso en que se relaciona el narrador del Génesis con
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su lector (implicito”), puede encontrarse otra linea interpretativa
que habla de un cierto talién, aunque no pertenezca a las inten-
ciones de los personajes. La omnisciencia del narrador y su impli-
cita ideologia van trazando lineas a lo largo del libro. Las hijas
engafian a su padre, pero, dadas las circunstancias, este engafio
acaba siendo una salida creativa a una situaciéon desesperada.

II. MUJERES DE PRINCIPIOS
1. Una mujer atrapada (Gén 34)

En la segunda parte del Gén, que abarca del capitulo 12 al 50, en
que se encuentran las historias patriarcales, se nos narra la histo-
ria de Dina.

Jacob llega a la ciudad de Siquén con su familia. Tiene la
intencién de quedarse un tiempo largo en aquella tierra y estable-
ce su campamento en el pais después de negociarlo con sus habi-
tantes. Su hija Dina sale un dia a ver, a visitar a las mujeres de ese
pueblo. Es vista por el hijo del jefe de la ciudad, llamado como la
ciudad misma, Siquén, quien se apodera de ella, la rapta, yace con
ella y, enamorado, la pide en matrimonio a su padre, Jamor. Ja-
mor va a negociar con Jacob quien, enterado de lo ocurrido, no
reacciona, sino que espera a que sus hijos vuelvan del campo.
Comienzan las conversaciones. Jamor pretende hacer tratos em-
parentando a los dos pueblos a través del matrimonio de Dina y
Siquén. Pero, mientras, los hermanos carnales de Dina, Ruben y
Levi, deciden vengarse, trazan un plan y les engafian mostrandose
de acuerdo con la boda siempre y cuando todos los varones del
pais se circunciden. Tras las necesarias consultas, Jamor y sus
hombres acceden y se circuncidan. Al tercer dia, cuando mas do-
loridos estaban por la herida de la circuncisién en sus genitales,
Ruben y Levi con el resto de sus hermanos atacan la ciudad, recu-
peran a su hermana y matan a todos tomando como botin muje-
res y nifios, pertenencias y todo lo que encuentran. Jacob se enfa-
da con sus hijos porque esa accién lo convierte en alguien
despreciable ante los pueblos vecinos. El relato termina con una

7. Lector implicito es un concepto narrativo que se refiere a ese lector con el
que el narrador cuenta en todo relato. Ese lector al que va dando aquellas infor-
maciones que, aunque no modifican los acontecimientos de la historia que narra,
son imprescindibles para orientarse en lo que va leyendo.
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pregunta abierta de los hermanos de Dina, como justificacién y
respuesta a su padre: «{Acaso podiamos permitir que se tratara a
nuestra hermana como a una prostituta?».

1.1. Invisible

Impresiona lo bien conseguida que esté la invisibilidad de Dina.
Hemos aprendido en el catecismo, la Historia Sagrada y los estu-
dios teoldgicos, que Jacob tuvo doce hijos. Hemos aprendido sus
nombres de memoria. Hemos omitido, sistematicamente, el nom-
bre de Dina, la tnica hija nombrada en los capitulos que narran
los nacimientos de los demds hermanos.

Dina aparece nombrada por primera vez en Gén 30, 21. Jun-
to con el capitulo 29, el capitulo 30, estd dedicado al nacimiento
de la prole de Jacob; el narrador va mostrando los sucesivos naci-
mientos desde el punto de vista de Lia y Raquel, las mujeres de
Jacob. Entre ellas dos y sus esclavas Bilah y Zilpd dan a luz a
todos los hijos de Jacob. Yahveh mismo se pone de parte de Lia,
compadecido de ella a causa del aborrecimiento que le tiene su
marido y abre su vientre haciéndola fecunda, como ella misma
indica en Gén 29, 33. A pesar de su fertilidad Lia conserva la
preocupacién obsesiva de que su marido la ame (cf. Gén 29,
32.33.34). Envidia el amor de Jacob por su hermana Raquel y
cada hijo le sirve de apoyo a su esperanza de poder ser amada por
él algtn dia.

Lia, la madre de Dina, tiene seis hijos varones y una hija. La
hija, Dina, hace el nimero siete. El siete simbolizaba la totalidad,
de forma que si Dina es la séptima de los hijos, la madre debe
darse por satisfecha y sentirse plena en su maternidad. Veamos
cémo transcurre la historia.

Lia va dando nombre a cada uno de sus hijos explicando e
interpretando ella misma cada uno de acuerdo con los deseos y
circunstancias concretas de su historia. Por ejemplo, Lia se da
cuenta de que su marido la aborrece y cuando da a luz al primer
hijo dice el texto: «... dio a luz un hijo, a quien puso por nombre
Rubén, pues dijo: «Por cuanto Yahveh se ha fijado en mi afliccién
(ra’ah beoni®), ahora si me amara mi marido» (Gén 29, 32). Y asi

8. La explicacién del nombre relaciona algtin término hebreo de la expe-
riencia de la mujer con el nombre hebreo dado al hijo. En este caso el verbo ver
que se pronuncia ra’ con la frase «en mi afliccién», be’oni, suena en un cierto
parecido a Rubén. Asi ocurre con la mayoria de los nombres biblicos que son
explicados o justificados.
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hace con los demds: Simeén se debe a que Dios ha escuchado
(sama’) que era menospreciada, Levi a que su marido se adherira
(yil-laweb) a ella, etc. Cuando deja de parir, lleva a su esclava
Zilpah al lecho de Jacob para tener més hijos. Los nombres de los
hijos que la esclava le va pariendo’ dejan de hacer referencia al
deseo de que su marido la ame. Gad, se llamara asi porque para
ella es «buena suerte» (ba-gad), Aser significa que «las hijas me
felicitaran» (isseruni, Gén 30, 12). Después Lia vuelve a tener
otros dos hijos y todavia sigue esperando el amor de su marido,
como indica la explicacién del nombre del sexto: Zabuldn (yizbe-
leni = habitar, cohabitar), «<porque le he dado seis hijos» (30, 20).
La experiencia de maternidad de Lia, como indican los nombres
de sus hijos, estd profundamente marcada por el aborrecimiento
de su marido y el deseo de ser amada por él. Los hijos llevan en
sus nombres la experiencia de dolor y esperanza de la madre.

A continuacién, Gén 30, 21, el narrador informa que «des-
pués dio a luz una hija a la que llamé Dina». El lector, en vista del
comportamiento de la madre con el resto de los hijos, espera una
explicacion del nombre de Dina. Pero Lia no da ninguna explica-
cién. Dina es la séptima, la que debia completar la maternidad de
la madre. Sin embargo, no es asi: Dina es una hembra y las hem-
bras no entran en el cémputo de plenitud del nimero siete. Siete
hijos varones expresan totalidad. Seis hijos varones y una hija
expresan lo incompleto. La ausencia de explicacién del nombre
de Dina manifiesta que no parece que haya ningin deseo que
relacione a la madre con la hija: ninguna explicacién de su nom-
bre, ninguna circunstancia especial que vincule la identidad de la
hija a la historia de su madre, como ocurria con el resto de los
hermanos. Dina es el dltimo nacimiento bioldgico de Lia, la que
cierra el vientre de su madre. Pero ésta, como sigue mostrando su
historia, no se da por satisfecha y utilizard otra vez a su esclava
para tener mds hijos que ofrecerle a su marido. Hijos varones. Y
es que una hija no cuenta. No puede ser el niimero siete.

Dina hubiera pasado totalmente desapercibida de no ser por
la desgracia que tiene lugar en su juventud: la supuesta violacion
por Siquén. Luego desaparece de las historias hasta que es nueva-
mente nombrada en el libro de Judit.

Todo lo precedente se puede interpretar de diferentes maneras:

9. Hay que saber que en Israel los hijos biolégicos de la esclava pertenecian
juridicamente a su duefia, como cualquier otro bien de esclavas y esclavos, pues
éstos no eran nadie ni nada por si mismos.
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— el lector puede asumir el punto de vista de la madre y
pensar que Dina no tiene importancia, pasando por alto algunos
signos, como por ejemplo el nimero siete, que sutilmente acom-
paflan su nacimiento;

— puede interpretar el nacimiento de Dina como una espe-
cial intervencién de Yahveh, dado que es la séptima, con la que su
madre puede dar su vida por satisfecha.

El lector, por tanto, puede tener en cuenta a Dina o ignorarla.
Si ignorar a Dina significa que ella no tiene importancia, es una
equivocacion evidente. El cap. 34 dird hasta qué punto hay que
contar con ella. La eleccién del punto de vista del lector queda
abierta a la historia de su presunta violacién.

1.2. <¢Violacién?

Recordemos como se abre la historia: Dina sale con el propésito
de ver a las mujeres del pais. Pero Siquén, el hijo del jefe de la
ciudad, la ve primero. Se narran, asi, dos modos de ver, dos for-
mas de percibir. El texto dice: «Siquén, hijo de Jamor el hiwweo,
principe del pafs, la vio, la cogid, se acosté con ella y la violé»
(Gén 34, 2). Cuatro acciones, cuatro verbos, o quizas s6lo uno
seguido de tres: la vio.

El contraste entre las acciones de Siquén y la Gnica accién de
Dina es impresionante. Dina sale, pero no puede realizar su pro-
posito porque ella, que pretende ver, es vista. Cae bajo la mirada
posesiva, impulsiva, incontrolada y aparentemente violenta de un
hombre.

El varén poderoso, hijo de dioses, ve a la mujer y la ve como
objeto de su incontrolable deseo (cf. Gén 6, 1-4)'°. Hay dos mira-

10. L. Alonso Schokel (1985, 223), tiene un comentario sin desperdicio en
lo que a perspectiva masculina (patriarcal, mas bien) se refiere. Comentando Gén
34, 1, la informacién del narrador califica la accién de Dina que sale a ver a las
mujeres del pais, de curiosidad inconsciente y, enseguida, se lamenta de lo tarde
que llegé para ella la amonestacién de Ben Sira (Eclo 42, 11-12) «sobre una hija
desenvuelta refuerza la vigilancia, no sea que te convierta en escarnio para los
enemigos, comidilla en la ciudad y motivo de reunién del pueblo y te cubra de
vergiienza ante la multitud». M. Adinolfi (1990, 79), en cambio, asegura que las
mujeres no quedan confinadas en la casa hasta la época de los Macabeos. Gozaban
de cierta libertad: hablaban con los hombres (Gén 24, 15-21; 29, 11-12; 1 Sam 9,
11-13); iban por agua al pozo (Gén 24, 13; 1 Sam 9, 1), a apacentar el rebafio
(Gén 29, 6) o a recoger espigas tras los segadores (Rut 2, 3). Por su parte, B.
Malina (1995, 150-163) cree que en el caso de las historias de los patriarcas pre-
domina lo que él llama una estrategia matrimonial conciliadora, que en la historia
de Dina aparece todavia en la perspectiva de Jacob, como indica su tensién con los
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das, dos formas de ver. Ver como poder sobre lo visto y ver como
capacidad para comunicarse. Una manera de ver que coloca lo
visto como objeto y una manera de ver que coloca lo visto como
sujeto. O, lo que es lo mismo, hay un modo de ver que degrada 'y
un modo de ver que conoce y reconoce. Una forma de ver que
violenta y viola, y otra que desarrolla las relaciones y la conviven-
cia. Un hombre, Siquén, ve a una mujer. Una mujer, Dina, desea
ver a otras mujeres.

La trama se complica todavia mds. Entran en juego los senti-
mientos de Siquén que se enamora perdidamente de Dina y la
pide por esposa. Este narrador, que se ocupa de los sentimientos
de un extranjero como Siquén (que sirven a la accion en la preci-
pitacion de los hechos que siguen) no parece ocuparse para nada
de la reaccién, sentimientos y situacién en que ha quedado Dina.
Esta historia, en efecto, no es una historia de mujeres. Es una
historia de varones que, escudados en la violencia contra una
mujer, legitiman sus mutuos enfrentamientos, luchas de poder y
honores masculinos. Una vez mds son ellos los que se miden entre
si utilizando como excusa a una mujer.

Las negociaciones que tienen lugar a partir del momento en
que Siquén decide casarse con ella, revelan hasta qué punto evi-
dente la mujer estaba considerada objeto de intercambio.

1.3. Lo indirecto

Esta historia habla de su protagonista indirectamente, en diago-
nal. Ella es la causa de todo cuanto sucede, el punto central de la
accion. El foco del deseo, violencia y, luego, amor, de Siquén. El
objeto de las negociaciones entre Jamor y Jacob y sus pueblos
respectivos. La razén del engafio y el crimen de sus hermanos. La
causa de la tensién y desavenencias entre Jacob y sus hijos.

Pero esta presencia y centralidad son engafosas. Dina apenas
accede a la condicién de personaje narrativo. El lector no sabe
casi nada de ella, mientras que, a causa de ella, tiene acceso a
otros personajes, a sus mundos internos, intenciones, relaciones,
acciones... El resto de los personajes sale a la luz gracias a ella.

hijos al final de la historia, sus intentos de ceder al casamiento de Dina con Siquén
y la maldicién en Gén 49, 5-7 a los hermanos de Dina por vengarla. Esta estrate-
gia se caracterizaba por la hospitalidad sexual, especialmente si se trataba de al-
guien de més alta posicion social, en beneficio del esposo. La historia de Dina, sin
embargo, segin este autor, marca el cambio de la estrategia conciliadora a la
estrategia agresiva.
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Mejor dicho, gracias a su permanencia en la sombra. Sélo si ella
queda en este lugar asignado por el narrador, el lector puede ver
a los otros personajes. Si el lector queda enganchado en esta tram-
pa perpetuard la injusticia estructural que supone esta relacién
entre lo visible y lo invisible, la sombra y la luz. El mundo de los
varones seguira siendo el mundo de la luz mientras el de las muje-
res siga siendo el de las sombras.

Dina no tiene voz propia, no dialoga ni habla ni se expresa,
como habian hecho hasta ese momento las mujeres de los patriar-
cas. Con esta historia, en efecto, tiene lugar un cambio de inflexién
en las figuras narrativas de las mujeres en el Génesis. No sabemos
de la humillacién, temores, esperanzas y futuro de Dina, mientras
que el futuro de los doce hijos de Jacob lo conocemos. Nadie cuen-
ta con ella para su matrimonio (no aparece en la historia), como,
por ejemplo, le habia sucedido a Rebeca. El relato se ocupa de los
varones que controlan la vida y la sexualidad de Dina. De su vida
y su sexualidad no se sabe nada. Ambos grupos, su familia y los
extranjeros, se miden entre si para apropiarse de ella. La sexuali-
dad de Dina es utilizada como cebo. Ella est4 sin estar.

La historia de Dina, que no es su historia, sino la de sus her-
manos, primera generacioén del clan de Jacob que ha supuesto un
enorme cambio en relacién con las mujeres de los patriarcas, pue-
de iluminar los supuestos en los que se asienta nuestra lgica que,
aunque parezca mentira, se parece muchisimo a la 16gica del na-
rrador: justificar la ausencia con la pretendida presencia; desviar
la atencién constantemente hacia la presencia para, contando con
la ausencia, no ocuparse de ella.

1.4. Puntos de vista

Veremos ahora qué significa la violacién para cada uno de los
personajes o grupos que aparecen en este relato.

No sabemos cémo vive Dina el drama de su supuesta viola-
cion. El narrador no relata su experiencia.

El padre considera que ella ha sido profanada. La violacién,
por tanto, es para él profanacién y contaminacién, como indica
timne’, el término hebreo utilizado. Pero la violacién es también
para Jacob una posibilidad de negocio rentable con los extran-
jeros.

Los hermanos consideran la accién de Siquén una nebalah o
deshonra contra Israel; es decir, contra el padre y contra el clan.
Ellos sustituyen a Dina por el clan y la familia. Y el honor de la
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hermana es sustituido por el honor de Israel. El narrador dice que
ellos, al saber lo ocurrido, se indignaron y se encolerizaron mu-
chisimo. El lector podria esperar que esta reaccion fuera debida a
la accién cometida contra su hermana, pero en lugar de ello, se
encuentra con que se debe al honor deshonrado de Israel. La vio-
lacién serd para ellos motivo de engafio y crimen. Gracias a la
violacién de la hermana, ellos convierten a los extranjeros en ene-
migos y en motivo de victoria sobre ellos. Pero, como veremos,
para los hermanos de madre de Dina, esta violacién serd también
ocasion de desquite y venganza contra su mismo padre.

El violador, Siquén, segiin la perspectiva del narrador que es
perspectiva de varén, no lo olvidemos, parece considerar su ac-
cién de modo suavizada por el amor a la victima, la pasién que
por ella siente después y su deseo del matrimonio.

Para el padre del violador, la accién del hijo es una posibili-
dad de expansién de su clan. Jamor, irénicamente, considera que
Jacob y sus hijos son un pueblo pacifico con el que merece la pena
emparentar.

Para el pueblo del violador, el acto de Siquén abre para todos
una nueva perspectiva de mezcla de razas e intercambio de posi-
bilidades.

Para el narrador, la violacién de Dina es, primero, la accién
neutra de acostarse Siquén con ella y, luego, una violacién que,
en hebreo, significa literalmente ser doblado, ser afligido. El na-
rrador, utiliza el mismo verbo (#h) que sera utilizado en el libro
del Exodo para referirse a la opresién del pueblo hebreo en Egip-
to. El narrador también utiliza el verbo violar, %b, en su signifi-
cado de engafar, para referirse a las intenciones de venganza de
los hermanos de Dina contra Siquén y su pueblo.

El lector queda, en cierto modo, abandonado a su propia toma
de postura. Sélo en cierto modo porque el narrador le ha ido
surtiendo de diferentes claves, como queda visto, para que pueda
elegir. Pero este mismo narrador, con la sobriedad de su relato
inicial de los hechos, no pretende sustituir lo que debe ser tarea'y
compromiso del lector mismo. ¢Qué significa que en un principio
la accién de Siquén no sea una violaciéon?, équién hace que la
relacién entre ambos sea percibida como tal?, éa qué se debe que
el narrador cambie su punto de vista y enseguida califique el he-
cho como violacién?, ¢contra Dina o contra los que se sienten
ultrajados, ya que la historia es contada desde su punto de vista
bésicamente?
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1.5.Ritos religiosos mortales

El narrador no presenta su postura sobre el juicio que le merece el
acto de violacién de Dina de forma monolitica. Establece sutil-
mente una valoracién comparativa entre la moralidad del pueblo
de Jamor, de Siquén y de los hermanos de Dina.

La historia de Dina forma una inclusién, es decir, relaciona
principio y final con elementos similares. Comienza con la viola-
cién de Dina y termina con una especie de castracién del pueblo
del violador. El pene del pueblo que ha violado y manchado a
una hija de Jacob es castrado para siempre en una muerte violenta
cuando los varones estaban doloridos a causa de la circuncisién.
No es una cuestién personal. Las mujeres llevan consigo una so-
brecarga de identidad. Los varones, por el contrario, al dejar en
ellas la identidad de género, étnica y religiosa, pueden detentar
tranquilamente su subjetividad y negociar con las diferentes iden-
tidades. El asunto, asi, trasciende de personajes a pueblos. Con
ello el narrador indica el juicio implicito que le merecen a Israel
los pueblos extranjeros, violadores en acto o potenciales de sus
hijas (es decir, de lo que les es propio, de su misma identidad),
pretendiendo asf justificar una cierta endogamia.

Pero, a su vez, utilizando, como queda dicho, el mismo verbo
violar en su significado de engafiar para referirse a las intenciones
de los hermanos de Dina de vengar el agravio, el narrador deja
ver que, en su perspectiva, éstos no son mejores que Siquén, sino
tan violadores respecto a su hermana, como lo habia sido él. Los
hermanos, en efecto, cierran a Dina la tinica salida de futuro que
le queda, su matrimonio. La convierten, entonces, en una hija
para siempre.

1.6. Quién es hija

El estatuto de las hijas en la Biblia es siempre problemético. Dina
lo inaugura como primera hija a perpetuidad. Las hijas, como
dird el libro del Eclesiastico (Eclo 42, 9-11), constituyen una con-
tinua carga para el padre:

La preocupacién por ella le quita el sueno; en su juventud, de
miedo a que le pase la flor de la edad; si casada, de miedo a que la
repudien. Cuando es virgen, no vaya a ser deshonrada y quede
encinta en la casa paterna; si tiene marido, no vaya a ofenderle; si
casada, no vaya a ser estéril.
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Llega un momento en que esta carga puede ser aliviada si la
hija queda bien casada y responde a las expectativas de su familia
y de su cultura.

Desde la hija, sin embargo, las cosas son un poco mas comple-
jas. Por lo pronto se la prepara en la conciencia de que un dia serd
arrancada de sus raices para entrar en una familia extrana en la
que seguira siéndolo a menos que dé a luz un varén que le permi-
ta asentarse del todo en la familia del marido. Pero, aun en este
caso, el mejor posible, ella formard parte de la periferia de la
familia por doble partida, en cuanto mujer y en cuanto ajena.

La supuesta violacién de Dina (siempre desde el punto de
vista patriarcal de su familia), que podria haber terminado en un
pacto social favorable para ella, no es la causa de su perpetuo
estatuto de hija, del estancamiento en su crecimiento e integra-
cién social. La causa es la interpretaciéon de sus hermanos, que la
consideran una impureza social y ritual, una mancha para la fami-
lia, la que le imposibilita la salida mas airosa de su traumdtica
situacion. Su familia es quien la confina en la casa, le cierra el
vientre, le impide acceder al estatuto de adulta y la que, irénica-
mente, a través de su recuperacion del rapto en la casa de Siquén,
la secuestran en la propia.

El lector podria preguntarse, ante todo esto, dénde reside la
verdadera problemitica que conduce a la venganza de los herma-
nos de Dina. Es altamente probable que la venganza de los her-
manos contra Siquén y su pueblo, sea, a la par, una venganza
contra su padre. Resumamos algunos hechos de la historia de Ja-
cob y de sus hijos.

Jacob tiene dos esposas, Lia y Raquel. Ama profundamente a
Raquel y odia a Lia. Esta dltima, como ya vimos en su momento,
da a su marido muchos hijos con la esperanza de que él acabara
amandola por esta causa. En cambio, Raquel es estéril y, cuando
Dios se acuerda de ella y le abre el vientre, tiene dos hijos, José y
Benjamin, pero muere al dar a luz a Benjamin y Jacob se siente
inconsolable por esta pérdida.

Al lector, viendo la fuerte reaccién de Jacob por la muerte de
Raquel, puede resultarle extrafio que en nuestra historia, como
padre de Dina, no reaccione ante la violacién de su hija. De he-
cho, no hace ni dice nada hasta que los hijos no regresan por la
tarde de su trabajo en el campo. Estos, en cambio, dice la narra-
cién, se encolerizaron y enojaron muchisimo. En las negociacio-
nes entre las dos familias, tanto en palabras del narrador, como
en las de los hermanos, se repite la expresién «hija de Jacob, des-
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honra de Israel». El narrador juega con el doble significado de la
palabra Israel, nombre de Jacob y nombre del clan. El lector, ante
estos indicios, puede sospechar que los hermanos reaccionan no
s6lo ante el hecho de la violacién de Dina, sino también ante la
falta de reaccién de su padre Jacob. Asi parece deducirse de la
pregunta con la que contestan cuando Jacob, enojado, les regafia
por la matanza realizada, ya que a causa de ella se hard odioso
ante los otros pueblos.

Rubén, Simeén y Levi, hermanos de madre de la victima, se
dan cuenta de que la violacién de Dina no suscita en su padre la
normal reaccién que se esperaria en un caso asi. Dina es la hija de
Lia, la aborrecida. Los hijos, entonces, profundamente agravia-
dos, traman la venganza contra Siquén, a espaldas de su padre y
sabiendo que pueden acarrearle a él un severo inconveniente.

Ahora puede entender mejor el lector la importancia de la
frase con la que el narrador comienza esta historia: Dina, la hija
que Lia parié a Jacob. Dina, la hija, queda a merced de los com-
plejos sentimientos y reacciones de los varones entre si. Ella es la
hija de la esposa odiada. Deshonrada y privada de futuro, carece
de identidad.

El relato, deciamos, termina con una pregunta de los herma-
nos de Dina a su padre: «{Acaso se podia tratar a nuestra herma-
na como a una prostituta?». Una pregunta tan abierta y desafiante
que requiere la atencién del lector y lo conduce a preguntarse
sobre su funcién en el relato y en el contexto!!.

1.7.  Quién es prostituta

La historia de Dina termina, pero la pregunta no se ha respondi-
do. El lector queda invitado, implicitamente, a comprometerse
en la respuesta, en la que los hermanos ofendidos dicen que su
hermana ha sido tratada como una zonah, una prostituta. Con
ello queda en evidencia otra interpretacién de los varones sobre
la sexualidad femenina.

¢Qué significa la pregunta? <Significa que a las prostitutas
hay que violarlas? ¢Que las prostitutas son mujeres violadas? ¢Que
toda sexualidad que cae en la irregularidad institucional es califi-
cada de prostitucién? ¢No recuerda la exculpacién social, todavia
vigente, ante los agravios que sufren las prostitutas, la justifica-

11. La mayoria de los autores hablan de pregunta retérica. Hay razones na-
rrativas para suponer que no lo es.
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cién de los malos tratos y crimenes contra ellas, la reticencia de la
policia a creerlas o defenderlas...?

En la pregunta final de la historia, el término prostituta no
estd tomado en su sentido estricto. Dina no es una mujer que
comercia con su sexo. Tampoco Siquén la ha tratado asi, aunque
es claro que los hijos de Jacob han entendido como comercio el
mobhar (dote para la familia, Gén 34, 12) y los dones a la misma
prometida que Jamor ha estado negociando con Jacob. O {se re-
fiere la pregunta a Jacob que, al negociar, la esta tratando a ella,
su hija, pero hermana de los otros hijos, como una prostituta? La
pregunta se abre a diferentes interpretaciones; sin embargo, el
contexto y miultiples indicios, como acabamos de ver, apuntan a
emociones hostiles de los hijos contra el padre que, permitiendo
negociar con la hija deshonrada (desde el punto de vista de ellos)
y enfaddndose porque la matanza del pueblo no ha permitido
tales negocios, ha tratado a Dina como una prostituta.

Esta misma impropiedad del tratamiento de Dina como pros-
tituta, a pesar de la interpretacién de los hermanos (ha sido viola-
da), abre, en otro nivel, un interesante dmbito de discusién sobre
la interpretacion de la sexualidad femenina en la familia patriar-
cal y, en particular, permite indagar sobre las relaciones entre
prostitucién y violacién desde el punto de vista patriarcal.

Muchas de las prostitutas en Israel y en otros pueblos de la
antigiiedad debian su profesién a una violacién. Una vez deshon-
rada la mujer dificilmente era adquirida por un varén como espo-
sa legitima. Las salidas a esta situacién se resumen en quedarse
para siempre en la casa paterna o no volver a ella para no sufrir la
vergiienza perpetua sobre su deshonra y la de su casa. Algunas,
entonces, se dedicaban a la prostitucién como forma de vida y
salida desesperada a una situacién irreversible. En estos casos, la
prostitucién es una consecuencia de la violacién. Pero, como la vio-
lencia llama a la violencia, no era extrafo (como no lo es en la
actualidad) que las prostitutas, consideradas el desecho de la so-
ciedad, continuaran siendo maltratadas fisicamente. Un varén no
se sentia con obligacién alguna para con una prostituta. Podia
tratarla como quisiera, violarla y maltratarla fisicamente. Violen-
cia y violacién andaban juntas.

La prostitucion también se consideraba, en sentido general,
toda conducta sexual irregular de las mujeres. De este modo,
cuando tal o cual mujer era juzgada como zonah, hay que sospe-
char si no se estd nombrando asi una conducta sexual desviada de
las normas sociales o culturales, que, por otro lado, habla mas del
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control del patriarcado sobre la sexualidad femenina y sobre su
propia sexualidad, que del mundo sexual real de las mismas mu-
jeres. De ellas, en realidad, sabemos muy poco.

La pregunta abierta de los hermanos de Dina dice mas de
ellos, de sus dificultades para resolver los conflictos emotivos en-
tre si y de su concepcién de la mujer, la sexualidad femenina y la
honra del clan, que de la misma sexualidad de Dina, de las pros-
titutas o de las mujeres de conductas sexuales irregulares segtin el
c6digo vigente en su propia cultura. Dina sigue siendo, simple-
mente, la excusa.

1.8. Otras posibilidades

Toda la explicacién dada hasta aqui parte del supuesto de que lo
sucedido a Dina ha sido una violacién como la entendemos en
nuestro contexto: una agresion sexual a una mujer sin su consen-
timiento, generalmente como demostracién de poder y de hosti-
lidad o venganza contra ella, o como forma de humillacién y de
venganza. Sin embargo, en esta historia, la accién de Siquén no
aparece bajo estos rasgos. Es muy significativo que para el narra-
dor esta accién es, en principio, el acto sexual sin mas. Sera des-
pués cuando sea interpretada como una violacion.

Igualmente hay que tener en cuenta que Siquén, con la me-
diacién de su padre, pide la mano de Dina a Jacob. Si a esto
sumamos que el rapto en los pueblos y sociedades antiguas era, a
veces, una salida a ciertas situaciones no reguladas de una pare-
ja'2, podemos encontrar una clave de lectura diferente en el texto
en la que, sin duda, Dina adquiere mayor protagonismo. Si existe
un tacito consentimiento de Dina, ¢no se trataria de un acto trans-
gresor? ¢Acaso las transgresiones sexuales de las mujeres no han
sido interpretadas y juzgadas bajo el término prostitucion?

El texto deja abierta esta posibilidad y los datos que parecian
apoyar una verdadera violacién pueden ser tomados también
como apoyos textuales para otra interpretacién, como es el caso
del atentado que supondria para los prop6sitos endogamicos de
los hijos de Jacob...13.

12. Algo parecido a lo que ha supuesto en nuestras sociedades latino-medite-
rraneas hasta hace menos de cincuenta afios, que una chica se escape con su novio.
13. A este propésito es interesante la novela biblica de A. Diamant, La tienda
roja (1999), en donde la autora reconstruye los escenarios de las historias del clan
de Jacob, sus hijos y su hija Dina. La historia, bien documentada, adopta el punto
de vista de Dina que va contando la historia de sus madres y la historia de su
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Asi, de esta historia podemos concluir lo siguiente:

a) Debemos sospechar sistematicamente de los juicios que
encontramos en los textos biblicos antiguos acerca de la sexuali-
dad femenina. En la casi totalidad de los casos, el punto de vista
es androcéntrico y patriarcal.

b) Los datos acerca de la concepcion femenina de la sexuali-
dad de las mujeres son muy escasos o no existen, de forma que no
es facil contrastar ni cotejar los datos que manejamos. Por ello, es
conveniente sospechar criticamente y hacerse preguntas sobre los
datos y las interpretaciones que damos de ellos.

¢) Sobre este trasfondo critico podemos seguir interrogando los
textos, pues posiblemente encontremos en ellos grietas y huellas
que nos permitan abrir su sentido a interpretaciones diferentes.

En esta perspectiva habria que leer, también y entre otras, la
historia de conflictos que presenta Gén 39 y, en particular, el
papel que representa la mujer de Putifar, su deseo y la negativa de
José. Es lo que intentaré hacer en lo que sigue.

2. Una mujer peligrosa (Gén 39)

No conocemos su nombre, sino el de su marido, un rico e influ-
yente eunuco del faraén. Sabemos que era egipcia porque se la
coloca en el escenario del antiguo Egipto. Estd en la corte. Tiene
una cierta libertad y, posiblemente, la credibilidad de su marido.
Guarda algtin parecido con aquellos hijos de dioses y con la figu-
ra de Siquén. No viene mal, por ello, establecer una somera com-
paracién.

2.1. Recopilando

Tanto los hijos de los dioses, como Siquén y la mujer de Putifar
comienzan el acoso sexual de sus respectivas parejas con la per-
cepcion visual de su hermosura. En el caso de los hijos de los
dioses y en el de Siquén, el narrador utiliza el verbo ver, «vieron
que las hijas de los hombres eran hermosas...» (Gén 6, 2); «vién-
dola Siquén...» (Gén 34, 2). En el de la mujer de Putifar, la expre-
sion del narrador es mas sutil. El lector debe relacionar estas dos
frases: «... era José de hermosa presencia y bello rostro. Después

relacién con Siquén. Lo que en el relato biblico estd considerado una violacién
por la familia de Dina, es visto por la autora como una transgresién de la protago-
nista que suscita una reaccién brutal en su familia.
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de estas cosas sucedié que la mujer de su amo puso sus ojos en
José y le dijo: iacuéstate conmigo!» (Gén 39, 6b.7).

A semejanza de Siquén, la mujer de Putifar fuerza por acoso
sexual a una persona del otro sexo que le atrae. Pero, a diferencia
de la historia de Dina, José puede resistirse, rehusar y huir. La
violencia psicoldgica ejercida contra él no termina en violacién.
La diferencia, sin duda, se debe al género del personaje que acosa.
Los hijos de los dioses y Siquén son varones y ejercen la violencia
sexual directamente sobre las mujeres. La mujer de Putifar em-
plea la palabra para presionar al objeto de su deseo. José puede
hablar con ella y expresarle los motivos de su rechazo. El narra-
dor le concede palabra de héroe para justificarlo. A la mujer tam-
bién le concede palabra de presién y, luego, de injusta acusacion.

En la historia de Siquén, el narrador presenta a éste enamora-
do y decidido a rectificar el dafio causado; tanto él como su padre
Jamor y su mismo pueblo aparecen ante el lector a una luz moral-
mente positiva, mas positiva que la accién engafiosa y vengativa
de los hijos de Jacob. El narrador de la historia de José, en cam-
bio, presenta a la mujer de Putifar moralmente negativa, abusan-
do de su poder, enganando a todos. Se venga del rechazo de José
acusindolo y metiéndolo prisionero. A diferencia de la historia
de Dina, en la que la presencia de Dios no aparece en este mo-
mento de la historia de José es patente. Dios estd con José y lo
protege tanto cuando llega a casa de Putifar, como cuando lo
mete en la carcel. José esta bajo la accion protectora de Dios. Da
la impresién de que Dios abandona a las mujeres a su propia suer-
te para ponerse del lado de los varones.

2.2. El héroe

Hasta Gén 39 se habia contado la historia de José desde el punto
de vista de sus hermanos. Ahora, el narrador cambia y comienza
a contarla desde la perspectiva del mismo José. Con ello intenta
captar la simpatia del lector por el héroe, aunque en el curso del
resto de los episodios volverd a cambiar estratégicamente este
punto de vista.

Nos encontramos con un motivo literario o, mejor, un para-
digma permanente de la literatura, con sus ricas variaciones. En
especial, las que ofrecen las antiguas leyendas egipcias, donde el
paradigma aparece bajo la forma de historia de dos hermanos,
uno mayor y otro joven que es el héroe, y una mujer. La mujer del
hermano mayor intenta seducir al joven y éste se resiste por fide-
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lidad al primero. En nuestra historia, las cosas estin concebidas
de forma que José sea un héroe en todos los sentidos. Este relato
refuerza algunos de los motivos tipicos de este héroe: Dios estd
con él (39, 2.5.6.8), la desgracia se torna en beneficio suyo vy, a
causa de él, en beneficio de Israel (45, 7.8).

Tampoco se debe olvidar el contexto sapiencial de toda la
historia de José'. En los textos tipicamente sapienciales encon-
tramos algunos motivos que iluminan esta historia. Por una parte,
los textos sapienciales intentan transmitir al lector una imagen
negativa de la mujer extranjera, a la que presentan como libre, sin
ataduras, adiltera y peligrosamente seductora (cf. Prov 2, 16-19;
5,1-23; 7, 6-27). Con ello se incita a los varones israelitas a que
resistan a sus tentaciones de seduccién. Pero, por otro lado, esta
amenaza es la mejor presentacion del valor y la fuerza que supone
este tipo de mujer que parece llegar de fuera. Es asi hasta el punto
que, cuando los escritores desean mostrar la sabiduria y su bene-
ficiosa presencia, la transforman en metifora de mujer con los
mismos atributos de tales mujeres concretas de las que hay que
defenderse. Esta sabiduria personificada se presenta en su radian-
te belleza invitando a los que la desean a llegarse a ella (Eclo 24,
19-21), apostandose junto al camino, en las encrucijadas, a la vera
de las puertas y la entrada de la ciudad, como hacian las mujeres
més liberales de otros pueblos (Prov 8). Invita a su fiesta prepa-
rando ella misma sus manjares y bebidas (Prov 9), y de ella se
enamora el que la busca (Sab 8, 2).

La historia de Gén 39, en efecto, presenta a la mujer de Puti-
far con rasgos de sabiduria (popular) y antisabudiria (religiosa):
persiguiendo su presa, desleal a su marido, dispuesta a encontrar
satisfaccion en lugares prohibidos, con una sexualidad afirmaday
directa. La tipica estampa de la metdfora femenina empleada para
personificar la sabiduria. Pero es presentada, igualmente, como
una mujer inteligente, astuta y apta para sobrevivir y salvaguar-
dar, pragméticamente, lo que le queda una vez que ha corrido un
gran riesgo.

14. Llamamos sapiencial a un movimiento cultural y religioso tipico de la
antigiiedad, en que se privilegian rasgos propios de la sabiduria, tanto la sabiduria
popular, como la sabiduria culta. Por ejemplo, entre nosotros una expresion sa-
piencial popular es el refranero castellano. En Israel siempre existié una corriente
sapiencial popular, entre cuyos rasgos se encuentra un tipo de sagacidad, perspi-
cacia... semejante a lo que en nuestra literatura castellana venia a ser la picaresca,
con todos sus ingenios y estrategias de supervivencia.
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Resulta sospechosa la forma tajante en que se dirime entre el
bien y el mal; masculino y femenino. El varén, José, hijo predilec-
to de Jacob, es inocente e inexperto con las mujeres; recto y leal
con su senior; moralmente honesto y agradable a los ojos de Dios.
La mujer de Putifar es maliciosa y experta, directa, tentadora y
seductora; desleal y moralmente deshonesta; tramposa y vengati-
va; independiente y agresiva. ¢No le recuerda al lector a las muje-
res de los patriarcas, personajes fuertes y de tanta influencia sobre
sus maridos y su familia, ambiciosas y deseosas de algo que siem-
pre parece escaparseles? Una mujer, de nuevo, se encuentra como
elemento de perturbacion en las relaciones entre dos hombres.
Westermann dice que el episodio presupone una sociedad en la
cual la mujer goza de una gran libertad, opuesta por completo al
confinamiento en el harén (Westermann, 1987: 60-69).

Al final, el lector que conoce el retrato del sabio (popular,
cortesano e israelita) y espera encontrarlo encarnado en el perso-
naje de José, puede preguntarse si no es la mujer de Putifar la que,
en definitiva, responde al perfil, a no ser por dos detalles: es mu-
jer y extranjera. De ello hablaremos luego.

2.3. Cuestion de confianzas

La mujer de esta narracion estd casada con un tal Putifar, eunuco
e influyente en la corte faradnica. Su estatuto de eunuco da al
lector una pista abierta a diferentes significados. Eunucos son los
cortesanos que gozan de influencia, poder y bienes en los anti-
guos imperios. Pero también son eunucos los castrados que se
ocupan, ademads, o en exclusiva, del harén del amo, rey o empera-
dor. El relato presenta a este personaje a una luz favorable. Estd
casado y, segiin aparece en capitulos posteriores, tiene una hija.
La proteccién de Yahveh sobre José es tan manifiesta, que Putifar
lo mira con buenos ojos y le confia su casa, poniendo en sus ma-
nos todo lo que tenia (Gén 39, 4). El estatuto de eunuco, dado el
escenario, presenta a Putifar mas como influyente cortesano que
como castrado. No obstante, el término anticipa al lector un po-
sible conflicto con su propia sexualidad. Putifar es poderoso en
unos niveles, controla el mundo de los asuntos publicos, pero,
como se verd, no ocurre lo mismo con los asuntos privados. Su
mujer pretende serle infiel con aquel en cuyas manos confia todo
lo que tiene.

El narrador, después de indicar que José era atractivo, desve-
la el afecto de la mujer de Putifar sobre nuestro héroe. Lo aborda
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directa y agresivamente —«iacuéstate conmigo!»—y José la re-
chaza. Es notorio el contraste entre la franqueza y la sobriedad de
las palabras de la mujer y el discurso prolijo y extenso en que José
apoya su rechazo. Por un lado, muestra la diferencia de estatus de
poder. A ella, superior, le basta con pedir lo que quiere. El, un
esclavo favorecido por el amo, debe justificar su negativa. El lec-
tor percibe la l6gica del discurso. Su extension, sin embargo, le da
qué pensar.

Ella lo presiona cada dia hasta que encuentra una oportuni-
dad diferente (Gén 39, 11 ss.). La escena comienza desde la pers-
pectiva de José. Entra él en su casa por motivos de trabajo. No
hay en ella empleados. Pero, por la expresion utilizada, éstos no
quedan lejos. Han podido verlo entrar, como pueden verlo salir.
Ella le agarra por los vestidos y le vuelve a pedir que se acueste
con ella. José, entonces, abandona sus vestidos en las manos de la
mujer, huye y sale fuera. Si imaginamos la escena, nos daremos
cuenta de que José al huir ha cometido una imprudencia que pue-
de redundar en perjuicio de otra gente, ademds de si mismo. Lo
mds seguro es que lo vean salir desnudo y corriendo. Pone en tela
de juicio su reputacién, la de la mujer del amo y la reputacién del
amo. Porque quienes lo ven salir no saben qué ha pasado dentro.

El narrador, en este momento, cambia el punto de vista hacia
la mujer: «Cuando ella vio que él habia abandonado sus vestidos
en su mano y habia huido fuera llamé a sus empleados». La mujer
se manifiesta rapida e inteligente. De nuevo el verbo ver desen-
cadena los hechos que siguen. Ve que él abandona, imprudente-
mente, sus vestidos en su mano. La expresion en su mano, repeti-
cion de la frase del narrador sobre la confianza de Putifar en José
—«puso en sus manos todo lo que tenfa» (Gén 39, 4)—, indica
tanto la importancia de aquello que se deja, como la confianza
que se deposita en el sujeto. José, al dejar sus vestidos en las ma-
nos de la mujer, deposita en ella su propia persona cuando, para-
déjicamente, huye por desconfianza y temor. ¢Qué puede hacer
ella, sino gritar e intentar dar una explicacién plausible a las evi-
dencias? En realidad no ha ocurrido nada, pero las apariencias
parecen indicar que si. Grita y busca como testigos a los que de-
ben encontrarse mas cerca y deben haber visto salir huyendo a
José sin ropa. La huida de José ha puesto, asi, a todos en peligro.
Paradéjicamente, la peticién de auxilio de ella y su explicacion,
muestran la tdnica posibilidad de salvacién que favorezca a todos
al maximo. De acontecimiento privado, como lo queria ella, pasa
a ser publico y social, por la espantada de José. La trascendencia
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que nunca hubiera debido tener, se la da José. La experiencia
ensefia que todo lo que esta prohibido, si trasciende a sus actores,
se convierte en la potencialidad de un castigo. Castigo que serd
administrado, no por los actores, sino por los que hicieron la
prohibicién. En nuestro caso, la tnica que tiene en cuenta, en
verdad, a la sociedad en que vive es ella, la mujer de Putifar. La
huida de José, ademds, pone a su superior, Putifar, en la obliga-
cién social de castigarlo quiera o no.

2.4. {¢Quién tiene la verdad?

A partir de este momento, el lector tiene tres versiones de la esce-
na: la previamente descrita por el narrador, la narracién de la
mujer a los empleados y la narracién a su marido. Las diferencias
entre las dos versiones narradas por la mujer son sutiles, pero
muy importantes.

La primera, dirigida a sus empleados, comienza acusando
implicitamente al marido de los trastornos y peligros que estd
suponiendo la presencia de José: «Ved, nos ha traido un hombre
hebreo para reirse de nosotros. Ha venido a mi, pretendiendo
acostarse conmigo y he gritado en voz alta. Cuando ha oido que
yo levantaba la voz y gritaba, ha abandonado su vestidura junto a
mi y ha huido saliendo fuera» (Gén 39, 14). El lector accede aho-
ra a la otra perspectiva, la de la mujer. Para el marido, la llegada
de José ha supuesto una buena inversién, un relax confiado en sus
tareas. Para la mujer, en cambio, un motivo de tension debido al
atractivo que ha despertado en ella. La acusacion al marido indu-
ce al lector a pensar en todo un trasfondo que no se explicita. Una
interpretacién en perspectiva masculina dird que es su forma de
exculparse. Una interpretacion en perspectiva femenina sospecha
detrds un mundo complejo de problemas, insatisfacciones, ambi-
giiedad... y, desde dicha perspectiva de mujer, tal vez la reaccién
de ella sea vista mas como la tnica salida que le queda, antes que
como la rabieta de una despechada. Porque ante una situacién de
peligro, se piensa mucho antes en cémo evitar consecuencias que
en los posibles agravios al orgullo. Es mds importante escapar que
vengarse.

El perfil de mujer de pocas y directas palabras queda anulado
por la visién de una mujer de sorprendente fluidez verbal. La
tergiversacion de lo ocurrido es la necesaria: da la vuelta a los
hechos en su favor. Lo que cambia no son los hechos en si, sino el
punto de vista que le da esta nueva interpretacién. Pero lo més
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sorprendente es la diferencia sutil entre este discurso y el que
dirige a su marido. Coloca el vestido de José junto a ella y espera
al marido al que dice: «El esclavo hebreo que nos trajiste ha veni-
do a mi para reirse de mi y cuando he levantado la voz y gritado,
ha abandonado su vestidura junto a mi y ha huido afuera».

El relato de la mujer estd lleno de ambigiiedad. De la versién
ofrecida a los empleados a la version del marido, la escena ha
sufrido una leve subjetivizacion. La frase repetida en ambas ver-
siones «que nos trajiste», recuerda la frase del discurso de Adéan:
«La mujer que me diste por esposa», con la que elude su parte de
responsabilidad en aquello de lo que se le pide cuenta. En este
caso, antes de que nadie pueda preguntarle sobre lo ocurrido, ella
se adelanta con su propio relato.

En el primero, vefamos a la mujer acusar al marido, ante los
empleados, de haber traido a este <hombre hebreo para reirse de
nosotros (¢con nosotros?)». La frase «para reirse de nosotros» es
ambigua y lo mismo puede significar la risa y el juego, que deja
traslucir también un elemento erético, que una burla o escarnio,
algo que evita cualquier israelita por todos los medios. Implica al
publico de la escena constituyéndolo en testigo a su favor y ade-
lantandose a ellos antes de que den la noticia, a su modo, a Puti-
far. De esta forma protege la vulnerabilidad en que quedan todos
y contrarresta la posible ambigiiedad de los hechos. Controla la
situaciéon. Toda mujer sabe lo que supone tener de su parte a los
empleados de la casa. La circulacién de la informacién y el con-
trol de sus variaciones pueden decidir muchas cosas de la vida
privada y de los asuntos publicos.

Es fundamental para ella dejar claro que ha gritado, como
conviene a toda mujer decente, para quedar libre de la sospecha
de adulterio. Entre las dos tnicas posibilidades, ser acusada o acu-
sar, elige protegerse acusando a José de intento de adulterio. Ella
cuenta con la ventaja que da a José ser un hombre y un siervo de
confianza. No miente al decir que ha abandonado su ttnica, pero
introduce una leve modificacién. No en su mano, como decia el
narrador, sino junto a ella. {Acaso no es una estrategia de super-
vivencia comin a los patriarcas respecto a sus mujeres, seglin apa-
rece en todo el libro del Génesis? Abraham arriesga a Sara en dos
ocasiones y pone en peligro la vida de Agar y su hijo Ismael para
sobrevivir. La mujer de Putifar no arriesga a nadie de su familia,
mds bien lo contrario: acusa a un esclavo extranjero. Jacob enga-
fia a su hermano, sacrifica el futuro de su hija y pone en peligro la
estabilidad de su familia al actuar en funcion de sus preferencias
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afectivas. Sobrevive a costa del sufrimiento de otros. La mujer de
Putifar hace lo mismo. No obstante, el narrador de la historia de
José y de la historia de los patriarcas pone a Dios de parte de ellos
y, de este modo, se asegura la simpatia de sus lectores, mientras
que se muestra aparentemente neutral con la actuacién de esta
mujer que, ademas de serlo, es extranjera. Exculpard narrativa-
mente a Putifar quien ha «puesto en las manos de José todo lo que
tenia», con una conducta y sentimientos preferenciales, de nuevo,
que, cOMo en anteriores casos, acarrea consecuencias. Serd el lec-
tor el que deba tomar partido e interpretar unos hechos y motiva-
ciones en los personajes, que conectan con las historias preceden-
tes y se anticipan a las siguientes.

En la segunda versién de la escena, la mujer habla de José
llaméndolo esclavo hebreo y no ya hombre hebreo, a fin de enfati-
zar la culpa de José de quien Putifar se habia fiado completamen-
te. En lugar de hablar de la risa en plural, emplea el singular y
hace subjetivo todavia mas lo ocurrido: para reirse de mi (o con-
migo). La acusacién ante el marido queda ahora més disimulada.

2.5. Un hombre enfadado

La injusticia cometida contra José parte de la mujer que acusa de
intento de adulterio a José ante los criados y ante su mismo mari-
do. Putifar se enfurece y lo mete en la circel. Pero el texto no
indica claramente el origen de la ira de Putifar y menos todavia
contra quién se enfada. S6lo dice que se trata de una reaccién a
las palabras de su mujer. La pregunta, asi, permanece abierta al
lector. éCree a su mujer y, por tanto, la supuesta infidelidad de
José a su confianza? {Se enfada porque se siente obligado, para
guardar su imagen, a castigar a José, contra su propio deseo, aun-
que sepa que es inocente? ¢O su célera se dirige contra su mujer,
a la que conoce y de la que intuye su culpabilidad, aunque no
tenga mds remedio que juzgar por las pruebas? El lector no lo
puede saber con exactitud, sino que debe componer su propia
hipétesis con los datos del relato y de todo su contexto amplio, el
de las otras historias. En ningin momento, el texto dice que su ira
sea contra José. Tampoco revela si su ira es contra su mujer. S6lo
dice que meti6 en la circel a José. Alli, agraciado de nuevo por la
proteccion de Yahveh, encuentra al jefe de la prisién que, como
ya hiciera Putifar, «puso en manos de José a todos los presos que
habia en la carcel».
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2.6.Las apariencias ¢engafan?

De nuevo, esta historia es un engafo. La mujer de Putifar no ac-
ta peor que los hermanos de Dina con los del pueblo de Siquén
o con el mismo José y Jacob en Gén 37. Ella también engana.
Como ellos, la mujer tiene en su poder la tdnica de José, ambigua
prueba. {Huye José desnudo? Ella le despoja de su vestido y el
vestido, de nuevo, dice de él algo que no responde a su verdad.
En la historia previa (Gén 37), la tinica ensangrentada aparenta-
ba su supuesta muerte. En este caso aparenta su relacién sexual
con una mujer. Si lo primero no era verdad, tampoco lo es ahora.
Pero, como en el caso de Jacob, el despojo de su tinica-vestido
queda relacionado con una pérdida y relacion afectiva y sexual
importante en su proceso de maduracién. José, una vez rehabili-
tado, se casari con Asenat (Gén 41, 45), la hija de Putifar, egipcia
(extranjera) como la mujer que lo quiso seducir y le mostré6 abier-
tamente su deseo.

2.7. Los nombres y las identidades

La mujer de Putifar, decia al principio, no tiene nombre. Este
dato, comun en otros libros biblicos, es extrafio en el ciclo de las
historias de los patriarcas en el Génesis, que da nombre a las mu-
jeres de sus historias. La esposa del personaje superior, mujer
madura y experta sexualmente, permanece en el anonimato. La
hija, en cambio, menor por definicién ante la otra y, posiblemen-
te, ante el mismo José, adquiere un nombre. La primera tiene una
actuacion independiente y decidida, mientras que Asenat presen-
ta el papel pasivo al ser dada como esposa a José por Putifar, su
padre. Este motivo, sin duda presente en la literatura antigua y
moderna de diferentes culturas, ilustra la trayectoria de madura-
cién del héroe ante la sexualidad femenina. Huye asustado de la
mujer madura, fuerte, independiente y, en cambio, forma pareja
con la mujer joven, inexperta y dependiente de la que no teme su
posible rivalidad. La mujer como madre o la mujer como hija.
Rara vez la mujer como igual y compafera, capaz de desear con
iniciativa directa.

¢Proyeccién de un problema, actual todavia, en literatura tan
antigua? ¢O, mds bien, permanencia persistente de la dificultad
masculina para considerar a la mujer su igual? En una sociedad
como la nuestra, que ya ha dado pasos tan importantes en este
sentido, no deberia seguir siendo tan dificil para los hombres en-
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tender algo tan sencillo. Sin embargo, nuestro pais, de costum-
bres mediterrdneas ancestrales, no se ha desprendido atn de una
mentalidad que conecta con el estereotipo de la historia de José y
la mujer de Putifar. No es la dltima historia de mujer pretendida-
mente fatal que acarrea peligro al hombre del que se encapricha y
al que intenta seducir. No deberia seguir siendo tan dificil para
los hombres comprender que la amenaza para un hombre inex-
perto, como es el caso de José, no es mds que su propia inexpe-
riencia y no una mujer que sabe; que hay més posibilidades de ser
mujer que ser dependiente de un hombre, en un extremo; o ser
fatal, en el otro.

Nuestra cultura no suele hablar del hombre fatal, de aquel
que porta la ruina a una mujer y la abandona sin conciencia de
culpa o de personal responsabilidad. No se habla de hombre fatal
para referirse al violador que arrebata a las mujeres su propia
dignidad y, con ella, la encadena a multiples consecuencias dra-
maticas. Tampoco se llama hombre fatal al que mata y asesina a
una mujer por pasion, celos, impulso destructivo, resentimiento
contra las mujeres o lo femenino y un largo etcétera. La mujer
fatal es un invento de varones sobre la peligrosidad de la sexuali-
dad femenina.

Sigue habiendo una doble moral sexual, segtin el género. So-
bre las mujeres, hay una dureza de juicio que tiende a condenar
en ellas los mismos comportamientos que en los hombres discul-
pa, y es ejercida todavia no sélo por los varones, sino también por
las mujeres. La imagen estereotipada de la mujer fatal, que tienta,
seduce y conduce al hombre a un destino tragico, permanece en
la literatura. Todo ello trasluce el ancestral temor a la sexualidad
de la mujer y el fantasma del peligro que encierra. Como perdura
un tipo de relaciones de los varones con las mujeres que, lejos de
considerarlas sus iguales, colegas, compaifieras, tiende a verlas,
inevitablemente, como potenciales madres o potenciales hijas. De
las primeras s6lo buscan recibir, de las segundas dar narcisista-
mente. Es decir, dar a cambio de la rotunda admiracién y depen-
dencia de la favorecida.

Este modelo, presente en la sociedad de nuestro pais, se agu-
diza cuando pasa al ambito clerical de la iglesia, que no se carac-
teriza precisamente por su disposicién para discutir racionalmen-
te los errores de su propio pasado (la tnica base sobre la que se
podria plantear un avance histérico) minimo, paralelo, al menos,
al que se produce en la sociedad civil. Para los varones eclesiasti-
cos, clérigos especialmente, s6lo son posibles estos dos modelos

99



MERCEDES NAVARRO

de relaciones entre los sexos. O la madre, dadora y cuidadora
permanente, objeto de fijacion psicolégica. O la hija, como mues-
tra el mismo lenguaje con el que los clérigos se dirigen a la mayo-
ria de las mujeres («hijas mias»; «dime, hija»; «muy bien, hija»;
«eso estd mal, hija»...), a las que miran por encima para ensenar-
les, mandarlas, aconsejarlas, controlar sus conciencias, dirigir sus
destinos o recibir sus asexuados (neutralizados, mejor) afectos.
Esto no pervive sin la complicidad de multitud de mujeres.

2.8. Lo que puede saber una mujer...

Los autores que estudian estas historias del Génesis suelen decir
que uno de los rasgos mds significativos de la corriente sapiencial
de estos textos es la sagacidad, la perspicacia, el impulso a la au-
toconservacion, la astucia (Morla, 1994: 65-66), tictica habitual
en algunos patriarcas y en todas las matriarcas que, buscando la
propia supervivencia, procuran, en mas de un caso, la salvacién
de sus clanes. En este caso, la mujer de Putifar tiene mucho en
comin con algunas de las estrategias de autoconservacién desple-
gadas en las matriarcas. Como bien dice un autor a este respecto,
no es sagacidad femenina, sino sagacidad sapiencial (ibid.: 66).

De todas las mujeres del Génesis, la mujer de Putifar es la que
peor prensa tiene. ¢Es buena o es mala? No es preciso entrar en
este juego, porque la misma pregunta habria que aplicarla a las
otras figuras. Este breve recorrido por la mis extrafa de entre
todas las mujeres del Génesis, no permite una pregunta tan sim-
plista. Las historias de estas mujeres son verosimiles porque dicen
algo de la vida, la realidad, la ambigiiedad en la que se desarrolla
nuestra existencia. Dicen sobre conflictos domésticos, relaciones,
deseos, intenciones, engafos, afectos... Y la perspectiva moral de
quien tiene hoy que batallar todos los dias es de tal complejidad
que una pregunta asi suena infantil e ingenua.

Estas, como tantas otras historias biblicas, piden una activa
implicacién de lectores y lectoras. Muestran una religiosidad de
lo ordinario elevada a categoria de teologia encarnada. Dios,
ausente o presente, pertenece a ellas. La ausencia o la presencia
de Dios depende de nuestro punto de vista, de nuestras interpre-
taciones. Que no sea nombrado no significa, sin mas, que no esté.
Que se le nombre tampoco es prueba de su presencia... El lector o
la lectora debe implicarse.

El Dios de las historias del libro del Génesis es el que impulsa
la vida, que deja que se desarrolle libre y autébnomamente, que se
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haga mas y mas compleja... El Dios de estas mujeres es, mds si
cabe, el de la vida cotidiana, que no ahorra a ninguna el riesgo de
vivir y entrar en los conflictos que el hecho de vivir acarrea. Un
Dios que confia en ellas y en su libertad e inteligencia.

III. TEXTO, MUJER Y TIEMPO

Este recorrido por las mujeres del Génesis de las que menos se
habla no puede terminar sin que tratemos de hacer una sintesis de
sus rasgos comunes. Porque es algo asi como lo obligado. O, en
todo caso, asi nos han ensefiado a pensar vy, asi, probablemente,
hemos aprendido a ocultar las diferencias en aras de la semejanza.
Y no digo que no haya sido un aprendizaje ttil para muchas tareas
del pensamiento; sin embargo, en la que nos ocupa ahora, me
parece mucho méas importante no perder de vista la tension entre
las dos perspectivas: tan iguales y tan distintas. Veamos; el prime-
ro y mas obvio rasgo comin es el género y, a causa del género,
estas mujeres comparten lo que su cultura (es decir, la cultura del
mundo de las historias, el mas antiguo y la cultura del mundo del
narrador, mas cercano por mads tardio en la redaccién) piensa
sobre el género femenino. Por eso advertimos los mismos o pare-
cidos problemas en relacién con la sexualidad, la maternidad, la
relacién con los varones. Pero, a la par, es preciso mirar con aten-
cién las diferencias que se introducen en estas historias sobre es-
tos mismos rasgos. Dina y la mujer de Putifar presentan rasgos
muy diferenciados. También se presenta diferente la forma en
que las hijas de Lot gestionan su sexualidad y la finalidad que
buscan con la gestién de la mujer de Putifar, a la que la descen-
dencia y su lugar en el clan nada parece importarle. Si las prime-
ras deseaban hijos, la segunda, simplemente, desea un hombre
atractivo y hermoso. Pero en los dos casos, ante la amenaza de
pérdida de su lugar en su sistema, las mujeres desarrollan estrate-
gias de engafio con los hombres referenciales de ese mismo siste-
ma. Las hijas de Lot engafian a su padre sumiéndolo en la incons-
ciencia; y la mujer de Putifar, a su marido. De este modo dejan al
descubierto la fragilidad de sus posiciones al necesitar del engafo
para no padecer.

Hemos advertido que en casi todas las historias es fundamen-
tal el verbo ver y los juegos de percepcion del narrador y los per-
sonajes. Dina quiere ver a las mujeres del pais, pero Siquén la ve
antes, y ella acaba imposibilitada, victima de la mirada posesiva
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de un hombre. Las hijas de los hombres son vistas por sus con-
quistadores, los hijos de los dioses. No sabemos qué veian ellas ni
c6mo. Y con la mujer de Putifar sabemos qué ocurre cuando una
mujer pone los ojos en un hombre hermoso y se despierta el deseo
sexual. Pero siempre nos queda la sospecha porque, a fin de cuen-
tas, todo estd mediado por la perspectiva, punto de vista ideol6gi-
co, del narrador que nos ha contado estas historias.

Comun es la relacion violencia y sexo, en perspectiva mascu-
lina. Las diferencias del acoso sexual de hombres a mujeres y de
mujeres a hombres son notables y ya han quedado apuntadas. Las
consecuencias también han quedado palpables. Cuando el narra-
dor de la historia de José dice que en la carcel Dios estaba con €l
ése refiere también a que ha sido salvado por la mujer de Putifar
(porque la cércel es el mal menor) de la situacién en que su im-
prudencia lo colocé?...

Rasgo compartido es la soledad de estas mujeres respecto a
otras mujeres. Las hijas de los hombres no son ya hijas de Eva. Las
hijas de Lot han perdido a su madre. Dina tiene una madre frus-
trada que ni siquiera la vincula a su historia. Y la mujer de Putifar
no tiene en la historia un ama, siquiera, con quien compartir sus
aventuras como aparece, en Occidente, en la literatura castellana
y en otras de los siglos posteriores. ¢Por qué no considera el na-
rrador necesarios, a la accién, otros personajes femeninos que
acompaiien a estas mujeres, que les sirvan siquiera de coro, como
hace con los personajes masculinos? ¢Dénde estdn las mujeres
silenciadas y omitidas's? éSe podria hablar de estas mujeres, de
los hombres, de sus historias sin las otras? ¢{Aceptaremos, sin mds,
el supuesto de que estin vy, total, para qué van a aparecer, si lo
importante es que estén?

El engafo y la supervivencia, los he ido sefialando abundan-
temente, aparecen en todas las historias comentadas. Pero con
diferencias. El engafio en la historia de Dina, no es el engafio de
Dina, sino de sus hermanos que sobreviven y lavan su honor en-
gafando a costa de la hermana. Las hijas de Lot engafian a su
padre para salir de una situacién desesperada. El engafo tiene
algo de creativo. La mujer de Putifar sobrevive también a base de
engafio. Pretende engafiar a su marido con el servidor favorito de

15. Hay quien invoca una justificacién narrativa en lo que llamamos la eco-
nomia del relato, pero esta razén también vale para los personajes masculinos, de
forma que en realidad no vale ni como explicacién ni menos como justificacién.
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éste. Pero de ella s6lo nos cuenta el narrador su deseo como mo-
tor de los hechos. Ahi si quedan claras y francas al lector y a José
sus intenciones. Lo demds es reaccion a las circunstancias.

Al compartir el género, estas mujeres lo que comparten en
realidad es un mismo problema: el género que se les opone de
diversas formas. Es la diversidad de respuestas al problema (cuan-
do se ha convertido en tal, en un problema) lo que, a su vez, las
diferencia a ellas, por un lado. Por otro, el narrador, como un
elemento mas del problema, también las diferencia o las asemeja
a su criterio, que no es el criterio de las mujeres (que ellas admiti-
rian para considerarse a si mismas iguales o diferentes de) que no
lo ha sido nunca.

{Donde se encuentra Dios? Si el lector y la lectora han segui-
do con atencion sus historias y las paginas precedentes de mi co-
mentario, habré descubierto que El esta también, por obra y gra-
cia, a pesar de todo, de este mismo narrador: en las orillas.
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TEOLOGIA DE LA LIBERACION Y GENERO:
ENSAYO CRITICO FEMINISTA

Ivone Gebara

Hablar de relacion entre teologia de la liberacion y género en
América Latina es, en primer lugar, referirnos al pasado o, al
menos, a los casi treinta afios pasados de produccidn teoldgica en
la perspectiva de la liberacién. En segundo lugar, es abordar una
problemadtica extremadamente actual, la del feminismo y de las
relaciones de género, que viene siendo trabajada de diferentes
formas y en las diversas 4reas del conocimiento y de las acciones
sociales y politicas. Y en tercer lugar, es intentar captar la posibi-
lidad de pensar las religiones y las elaboraciones teoldgicas a par-
tir de algunas de las cuestiones fundamentales planteadas por el
feminismo.

En un primer momento, quiero delimitar este texto a partir
de pardmetros surgidos de mi competencia personal y profesio-
nal, en mas de treinta anos de actividad. Me refiero a mi forma-
cién y actividad filoséfica y teoldgica en instituciones educativas
y en grupos populares, sobre todo del nordeste de Brasil. Estas
cuestiones me sitdan en los debates sobre el sentido de la vida
humana o mads precisamente el sentido que, mujeres y hombres
crean, reciben y cambian en el proceso cultural y social de sus
vidas. Percibo hasta qué punto las construcciones de sentido, en
relacién con diferentes comportamientos y actividades pueden
ser al mismo tiempo fuente de opresién y de liberacién. La misma
agua que mata la sed en un momento puede, en otro momento,
destruir la vida o disminuirla. Por esa razén, el trabajo de com-
prensién critica que tenemos de nosotras mismas, como una via
de acceso a la construccién de relaciones de mayor justicia, equi-
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dad y felicidad entre nosotras, es absolutamente imprescindible.
Nunca la reflexion filoséfica sobre el sentido de la vida fue tan
actual como hoy; sobre todo, porque la cultura capitalista ha re-
nunciado a la amistad con la sabiduria y ha tomado posesién del
saber como objeto de competicién y de compraventa. Y, mas alld
de eso, nunca las mujeres, en cantidad y calidad digna de hacer
notar, se acercaron con tanta seriedad a las cuestiones que afligen
al conjunto de la humanidad.

Este texto, como se verd, abordara la cuestion del género des-
de un enfoque limitado a mi competencia. Recuerdo que en mi
libro El rostro oculto del mal (Gebara, 2002) trabajé la cuestion
del género desde la perspectiva feminista, en la tentativa de com-
prender el mal femenino a partir de las identidades sociales y cul-
turales de las mujeres. A través del método fenomenoldgico que
privilegia la narracién en primera persona, quise mostrar no sélo
la diversidad de males, sino la diversidad de sujetos histdricos fe-
meninos que hacen y sufren aquello que llamamos mal, maldad o
simplemente sufrimiento. Quise igualmente captar las salidas que
encuentran las mujeres y algunas expresiones de sus gritos por Dios
o por entidades misteriosas que pudieran ayudarlas.

En este texto, reflexionaré mas especialmente sobre las razo-
nes filoséficas y sociales que justifican la necesidad de un aborda-
je del género en todas las ciencias, incluyendo la teologia. En este
punto la problemitica de la teologia de la liberacién tendrd un
lugar privilegiado. No haré un panorama histérico de la teologia
de la liberacién ni una sintesis de los trabajos de los pensadores
mds significativos en América Latina, sino apenas una reflexion
sobre algunos aspectos generales en relacién con la cuestion del
género. Cinco puntos formaran parte de la presente reflexion: 1.
El género como cuestién y como mediacién hermenéutica; I1. El
ser humano comprendiéndose a si mismo; III. El cristianismo, lo
femenino y el feminismoj; IV. La teologia de la liberacion, el femi-
nismo y la hermenéutica del género; V. Las condiciones posibles
para un nuevo discurso religioso inclusivo.

L. EL GENERO COMO CUESTION Y COMO MEDIACION HERMENEUTICA
La reflexion, a partir de las relaciones de género, tiene una histo-
ria y una trayectoria bastante compleja. La hermenéutica de géne-

ro, aplicada a las ciencias humanas y particularmente al estudio
de las religiones, es extremadamente vasta y complicada. Esta vie-
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ne desafiando el pensamiento humano del siglo xx1y participan-
do desde la fluctuacion de interpretaciones que caracterizan nues-
tro tiempo. Participa ademds de los abordajes transdisciplinarios
que vienen caracterizando las ciencias sociales y otras, desde el
final del siglo pasado. Como dice Edgar Morin (2000: 43), esta-
mos viviendo el desafio de «la ruptura cultural entre la cultura de
las humanidades y la cultura cientifica». Las fronteras del conoci-
miento ya no pueden ser claramente delimitadas. Cruzamos y
entrecruzamos conocimientos e interpretaciones intentando cap-
tar la extrema complejidad de todos los fendmenos. Asi, esta re-
flexion, no obstante, estd mas centrada en cuestiones filoséficas y
en cuestiones relativas a las ciencias de la religién, se ve navegan-
do por diferentes mares, y diferentes aguas se mezclan con mi
propia agua. La cuestion del género no es apenas de las ciencias
humanas o de las ciencias sociales, sino que es un abordaje que se
estd imponiendo a todos los niveles del llamado conocimiento
cientifico y de las actividades socio-politicas. Esto porque nos
damos cuenta de que el ser humano abstracto existe s6lo como
ideal o como suefio de una parte de la humanidad. Existimos
como mujeres y hombres en la realidad concreta de nuestras cul-
turas y de nuestras relaciones marcadas por diferentes condicio-
namientos e identidades.

Por eso es vilido siempre preguntar de nuevo: éPor qué hacer
andlisis a partir del género? La respuesta no es simple. Sabemos
que ser mujer o ser hombre no es solamente un dato biolégico.
Simone de Beauvoir recordaba en el libro El segundo sexo, que
los amateurs o los hombres ordinarios saben bien definir qué es
una mujer: «iEs un utero, un ovario, una hembra!» (Beauvoir,
1981). La palabra «<hembra», dice ella, en la boca de un hombre,
suena como un insulto. Decir hembra es confinar a la mujer a su
sexo bioldgico. Pero, {qué es ser hombre? Simone de Beauvoir
nos recuerda que decir a un hombre, usted es un «macho» es una
afirmacién de orgullo, de valorizacién, de admiracién. El hom-
bre no es limitado a su sexo, sino que encierra en si la humanidad,
la cultura, los valores. Ser hombre ya es un valor independiente-
mente de su actuar. Nos preguntamos: ¢por qué es asi y no de
otra manera? ¢por qué existen estas diferencias al nivel de una
ontologia histérica? épor qué estas diferencias provocaron tantas
opresiones y alienaciones? ¢por qué estas formas de dominacién
se encuentran en los diferentes sistemas religiosos transformados
en fuerzas que legitimaron la produccién y la manutencién de
relaciones injustas? Estas son algunas cuestiones clave que justifi-
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can un andlisis del género a partir de las filosofias y de las teologias
y, por tanto, también a partir de la teologia de la liberacion.

Probablemente, algunas personas dirfan que esta manera mas
grosera de tratar a las mujeres e imponer la soberania masculina,
hoy estd presente solamente en las camadas populares mis po-
bres, donde la falta de educacién llevaria a una deficiencia en el
trato entre las personas. Creen que la igualdad de género ya estd
presente en la mayoria de los paises, sobre todo en el llamado
Primer Mundo. E incluso piensan que el tratamiento inferior dado
a las mujeres es expresion del atraso cultural de algunos grupos,
particularmente oriundos de culturas orientales. Entre tanto, el
feminismo viene demostrando que no es exactamente asi. La ex-
clusion de las mujeres y su consideracién como inferiores a los
hombres continia presente en los medios cientificos y politicos
de forma sutil y dominante, asi como en Occidente y en especial
en los llamados paises desarrollados, aunque de formas diferentes
y menos explicitas. Basta que recordemos la inmensa dificultad
que tienen las mujeres de afirmar el derecho a su cuerpo, a su
individualidad, a la maternidad como opcién. Basta recordar, de
igual forma, la desconfianza que pesa sobre ellas en el ejercicio
del poder publico y especialmente del poder publico religioso. Es
claro que me estoy refiriendo al ejercicio del poder piblico en-
tendido a partir del esquema patriarcal y jerdrquico. Un nuevo
modelo democratico de ejercicio de poder ain estd en fase de
gestacion y no entra en la reflexion critica que estamos desarro-
llando.

¢Por qué las mujeres no podemos elegir quiénes somos y qué
queremos? ¢(Por qué siempre tuvimos y tenemos que conciliar
nuestro papel de «productoras» o «creadoras» con nuestro papel
de «reproductoras» y someter nuestra creatividad a las reglas pre-
establecidas? Y aun, {por qué el control de nuestros cuerpos tiene
que ser de los otros, de otro? épor qué nuestra autonomia tiene que
ser reglamentada muchas veces sin nuestra participacién? ¢por
qué nuestros cuerpos son blanco especifico de violencia en las
guerras mas sordidas? ¢por qué nuestras dudas y nuestras creen-
cias son reprimidas y silenciadas? Estas cuestiones son expresadas
o0 apenas vividas por mujeres de diferentes partes del mundo.

Es necesario, igualmente, recordar el lugar que las mujeres
pobres vienen ocupando en la sociedad de la economia globaliza-
da. La soci6loga alemana Christa Wichterich (1999) mostré las
trampas que las empresas multinacionales, con el aval del Fondo
Monetario Internacional, vienen empleando para explotar la
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mano de obra femenina, sobre todo en algunos paises capitalistas
emergentes. Se crea la ilusion de que la globalizacién abri6 espa-
cios para las mujeres, pero de hecho, son espacios de trabajo con
baja remuneracién y marcados por la inestabilidad, puesto que no
hay leyes laborales que amparen los contratos y ninguna organi-
zacion sindical es permitida. Continuamos expropiadas de nues-
tro cuerpo, de nuestra fuerza de trabajo y de nuestros derechos. Y
seguimos asi porque el modelo de poder disponible en esta socie-
dad favorece mds la beligerancia masculina, la competitividad
impuesta como ley, la eliminacién de los otros, de las otras y de
los diferentes, considerados como amenaza a la hegemonia del
modelo elitista en vigor.

Por ello, una reflexion feminista seria de los diferentes nive-
les de la actividad humana a partir del género se hace necesaria en
la medida en que optamos por avanzar en la construccion de rela-
ciones mds justas.

En ese sentido necesitamos comenzar a reflexionar a partir de
las bases que sustentan la actual produccién de la injusticia en las
relaciones humanas, especialmente cuando nos referimos a las re-
laciones entre lo femenino y lo masculino. Ademds, este comien-
zo tiene que llevarnos a una comprensiéon diferente de nosotros
mismos, de nuestros papeles en el mundo y de nuestra relaciéon
con los demis seres. De lograrlo, la antropologia se abriria hacia
una cosmologia y una ética que incluirian el cuidado y nuevas
formas de convivencia entre todos los seres (Gebara, 1998/2000).

Este esfuerzo de una nueva comprensién colectiva de noso-
tros mismos y de nuevas formas de convivencia debe estar pre-
sente como un proyecto politico colectivo, modificando gradual-
mente nuestras relaciones a través de los diferentes procesos
educativos presentes en nuestro medio.

II. EL SER HUMANO COMPRENDIENDOSE A S MISMO

Desde el principio, el género humano es diversificado. Desde el
inicio de la Historia, nos descubrimos como mujeres y hombres
en relaciéon con subjetividades. La androginia es un mito o un
simbolo de fusién interesante, pero sin consistencia real cuando
se trata de relaciones histéricas concretas. Este simbolo, en la
medida en que fuera utilizado, sin un anlisis critico de las rela-
ciones histéricas y culturales entre mujeres y hombres, puede
mantenernos en una alienacién de nuestra realidad concreta, en

111



IVONE GEBARA

el desconocimiento de las fuerzas culturales y sociales presentes
en la construccién de nuestras identidades.

En la Historia, ser mujer o ser hombre es la base de la cons-
truccién de nuestra identidad personal y social. Entre tanto, hoy,
esta expresion simple y obvia precisa ser elevada a una compleji-
dad mayor, debido a que generé estados de injusticia en las rela-
ciones humanas, casi insoportables. Por eso, al hablar de herme-
néutica del género, estamos introduciendo la realidad del género
como un instrumento de interpretacién de nuestras relaciones.
Somos género y esto quiere decir no sélo una realidad biolégica,
sino una construccion cultural de papeles, relaciones, expectati-
vas y formas de dominacién y de acogida de unos y otras. Hablar
del género significa superar la afirmacién universalista abstracta
en relacién con el ser humano, y afirmar identidades concretas en
continua relacién entre ellas. Lo que vivimos y lo que no pode-
mos vivir, cémo actuamos y cémo no podemos actuar, esti con-
dicionado por nuestra situacién cultural de género. Nuestro gé-
nero es nuestra identidad y nuestro limite. Nuestro género es
nuestra posibilidad social, nuestra historia, nuestra cultura y nues-
tra esperanza de cambio. Nuestro género es nuestra utopia y nues-
tra religion. La religion de género o el género en la religion es la
conciencia que reproducimos en nuestras creencias religiosas, las
mismas creencias sociales y culturales que caracterizan nuestra
convivencia histérica. La religién no es por si misma éticamente
superior a otras producciones humanas. Ella entra en la misma
dindmica de las fuerzas sociales aunque a través de mediaciones
psicolégicas y de poder méis complejas y sutiles.

A partir de la perspectiva del género, lo humano se torna
relacién historica, contextual, situada entre mujeres y hombres, y
no sélo el modelo humano genérico masculino. El género no es el
sexo genital, sino el conjunto de atribuciones simbdlicas y signifi-
caciones dadas al sexo de las personas. Estas atribuciones son
aprendidas, ensefadas y transmitidas culturalmente de genera-
cién en generacion. Estas atribuciones son igualmente revestidas
de connotaciones valorativas, de modos de afirmar jerarquias de
valor en las relaciones sociales.

La nocion del género nos lleva mas alld del sexo. No nos cierra
en el sexo como condicionante absoluto, nos muestra que, a partir
de la biologia, hicimos cultura, y en nuestra situacién, una cultura
sexista. Si hicimos esta cultura que de cierta forma nos aliené a
unas de otros y de nosotras mismas, podemos firme y lentamente
rehacerla, creando otras formas de relacién y de convivencia.
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Desde el punto de vista filos6fico, nosotras, las mujeres, esta-
mos afirmando categdricamente que la existencia del género es la
base histérica de nuestro ser que, en la realidad, es nuestro «deber
ser» o nuestro «devenir» o el ideal que nuestra cultura o nuestro
medio nos proponen, y que hasta nosotras mismas nos propone-
mos ser en los limites de nuestra historia. El género es, asi, la
particularidad del ser, la concrecion, la contextualidad histdrica
del ser. El «ser» es un concepto abstracto y en consecuencia una
abstraccién tedrica introducida por los filésofos. El «deber ser»,
ligado al género en cuanto forma de comportamiento esperado y
realizado, es, al contrario, concreto y nos introduce en pautas
sociales y culturales de comportamientos que pueden ser evalua-
dos, corregidos, transformados. Somos lo que nos dicen que pre-
cisamos ser, o aquello que nuestra cultura nos hace ser, o lo que
inventamos colectivamente en relacién con nosotras mismas. El
«ser» y el «deber ser» son a nuestra constitucién del género; o sea,
la constitucién de identidades femeninas e identidades masculi-
nas en relacién unas con las otras.

El género es, por tanto, la realidad concreta, la identidad pri-
mera de nuestra persona. A partir de ella, en lo concreto de la
historia, entramos en los diferentes procesos de socializacién, nos
aculturamos a nuestra propia cultura o a otras culturas. Como dice
la antrop6loga mexicana Marcela Lagarde (1996: 14): «Cada
persona aprende a identificarse con la cosmovision del género de
su mundo, hasta creer que esta cosmovisién pueda ser universal».

Aprendemos a estar en el mundo a partir de nuestro género,
de nuestra cultura, de la forma como fuimos socializadas, y estas
formas no son universales aunque las imaginemos como las més
adecuadas y correctas para nosotras y hasta para otros.

Estamos, pues, en régimen de historia y de cultura, asf como
en régimen provisional, y es ahi donde los «datos» de nuestra vida
cotidiana son lanzados, donde los juegos de la vida son armados y
jugados; es ahi donde nacen nuestros miedos y las formas de
controlarlos; donde nacen las creencias y las religiones; es ahi don-
de las injusticias y las dominaciones vienen a la luz del dia; y donde
nuestra extraordinaria creatividad se muestra en todos los campos.

A partir de esa situacién se puede decir que la cultura es un
conjunto articulado de concepciones del mundo y de la vida.
Estd marcada por la produccién de significados, de creencias, de
mitos, de valores, de concepciones sobre la vida y la muerte;
sobre las mujeres y los hombres, los nifos y las nifias, los ancia-
nos y las ancianas; sobre las plantas y los animales; sobre el cielo
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y la tierra; sobre los dioses y Dios. Estas concepciones creadas y
recibidas influencian desde nuestras primeras vivencias familia-
res hasta la organizacion de las politicas sociales, econémicas y
religiosas.

Todas las culturas tienen concepciones de cémo debe ser el
hombre y c6mo debe ser la mujer en las diferentes etapas de su
vida y de su relacion. Todas las culturas se refieren mas o menos
a lo trascendente y a las exigencias diferentes propuestas a muje-
res y hombres. Es justamente éste el nivel de la historia concreta
y, por consiguiente, de las contradicciones y de los conflictos del
género. Es éste el nivel donde los debates histdricos son posibles y
donde los comportamientos pueden ser modificados y transfor-
mados. Por eso hay que afirmar que es desde las culturas que se
hace filosofia, que se construyen las diferentes interpretaciones
de nosotras y de nosotros, y donde se pueden introducir cambios.

Una vez mds, el «ser en si mismo» no pasa de una abstraccién
de los filésofos en la tentativa de captar la sustancia dltima de
todo lo que existe. El ser en si mismo es del ambito de la metafi-
sica; esto es, mds alld de la materialidad fisica que nos caracteriza
y constituye. Heidegger (2003) ya decia que cuando se pregunta
por la metafisica la respuesta es devuelta a quien hace la pregun-
ta; o sea, para la persona histéricamente situada. La metafisica no
nos responde, sino que la respuesta o las respuestas sélo pueden
venir del ser particular que lanza la pregunta. Sélo de él o de ella
se puede hablar y s6lo €l o ella hablan de su propia condicién, de
su sufrimiento y de su esperanza.

De la misma forma, cuando se habla de la cuestion del géne-
ro, no hay un género humano genérico que responde, sino que
quienes responden son mujeres y hombres situados histéricamen-
te. Asi, lo que se capta, de hecho, es lo que aparece en los limites
y contradicciones de la existencia, de nuestra presencia en el mun-
do, de nuestros intentos de coexistencia. Lo que se percibe son las
cosas que nos resisten, que nos agreden, que se nos escapan, que
nos estimulan, que nos atraen. Este es el reino real de lo humano:
el reino de las relaciones sociales entre mujeres y hombres, y de
nuestras relaciones con el conjunto de la tierra y del universo.
Sé6lo en este nivel se pueden balbucear algunas palabras sobre la
compleja realidad de los seres humanos, mujeres y hombres, y
sobre su compleja relacién.

Por esta razon, éste es el inico lugar de las ciencias humanas
y de las religiones. Ahora bien, es justamente a partir de ese lugar
plural y complejo desde el que las ciencias humanas, hasta la se-
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gunda mitad del siglo xx, ignoraron de cierta forma la condicién
histérica del género, o mejor atin, ignoraron un género y afirma-
ron el otro. Reflexionaron a partir de lo humano masculino y en
él apenas incluyeron lo femenino como realidad subalterna o en-
teramente dependiente de lo masculino. No es que los hombres
no hayan hablado de las mujeres, pero hablaron de ellas como
seres dependientes de ellos mismos o seres préximos o hasta iden-
tificables con la naturaleza. Desde el punto de vista filoséfico, si
las mujeres son de la naturaleza, en tltima instancia no acceden al
estatuto de la plena individualidad, ni al de la plena conciencia,
tampoco al de la cultura por excelencia, ni al de aquellos que son
cultura. Ya aqui aparece una escisién en la comprension de los
seres humanos, expresiéon de la escisiéon cultural vivida, y en los
limites de la antropologia patriarcal.

Se sabe que la individualidad requiere el desarrollo de la
autoconciencia, asi como una distancia de la inmediatez de la vida
y de las funciones vitales, un camino de afirmacién a partir de
mediaciones concretas, que segln las creencias patriarcales las
mujeres no pueden alcanzar. La esencia de lo femenino para
estas creencias es compacta, no se distancia de su propia realidad
material bruta, no es capaz de trascendencia. Obedece a las leyes
de la naturaleza, que se refieren a la procreacién y la manuten-
cién de la especie como un destino escrito por la fuerza de la
naturaleza y, para algunos, por Dios. Por eso, los fildsofos de los
siglos XVl y XIX pensaban que hay una ética diferente para las
mujeres y para los hombres y que competia a ellos determinarla.
La ética femenina se mantiene en el interior de la casa y sirve
para la manutencién del mundo doméstico en funcién del mun-
do publico. La ética masculina, sin embargo, por su parte, tiene
que ver con la polis, con la ciudad y sus preocupaciones, con la
guerra y la paz, con las civilizaciones y las culturas. La mujer y su
género universal son estables en cuanto al eterno femenino, en
cuanto hembra, matriz reproductora y naturaleza. Ella repite, de
cierta forma, los ciclos de la naturaleza. Nada se crea de nuevo a
partir de ella a no ser la reproduccién bioldgica de la especie.
Por eso, ella no elegia un hombre, recibia el hombre que le da-
ban, vivia para él, procreaba para él; ella tampoco podia decidir
sobre los hijos e hijas que deseaba tener. Son los hombres los que
deciden por ella. El hombre es lo universal y lo particular al
mismo tiempo. El hombre crea la cultura y la historia porque
emerge de la naturaleza, impone su voluntad y su poder. El hom-
bre puede elegir, puede tornarse libre y, por tanto, ciudadano. El
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hombre es individuo; la mujer, especie que no necesita, por con-
siguiente, ser consciente de sus derechos individuales ni poseer-
los. Por esa razén, no habia derechos para las mujeres. Habia
derechos humanos que significaban derechos a partir del género
masculino. No habia pensamiento ético femenino en el dmbito
publico. Por ello, las mujeres que excepcionalmente destacaban
en tareas publicas seguian la pauta de la ética masculina vigente.
Se hablaba, entonces, de mujeres con cabeza de hombre o con
pulso de hierro. Esas excepciones eran asimiladas a los modelos
masculinos vigentes; por esa razén, muchas veces, esas mujeres
eran honradas y temidas. Habian conseguido, por sus hechos,
elevarse a la categoria masculina, categoria indicativa de un gra-
do superior en humanidad.

Este modelo de humanidad desde los valores masculinos llega
a Latinoamérica con la colonizacién y asume la hegemonia cultu-
ral, marginando las culturas indigenas originarias.

Por su parte, las mujeres aceptaron, salvo excepciones, este
«destino» por muchos siglos. Acogieron este exilio en relacion
con las grandes decisiones politicas como parte de su propia con-
dicién. Admitieron los padrones dominantes y mantuvieron su
reproduccién. En las diferentes culturas dominadas por el colo-
nialismo y el cristianismo, salvo raras excepciones, la regla mas-
culina siempre predominé y domind.

El despertar femenino colectivo comenz6 a acontecer lenta-
mente. Primero fueron las excepciones y ahora el nimero de ex-
cepciones viene amenazando la regla y exigiendo nuevas reglas
de comportamiento.

Los siglos xix y Xx fueron el escenario de este despertar colec-
tivo de diferentes formas, comenzando, entre otras, por el dere-
cho al sufragio. En la misma linea se inscribe la intensa lucha
feminista de las tltimas décadas por los derechos humanos feme-
ninos, asi como la lucha por la autonomia del cuerpo femenino
vinculada a la procreacién y al ejercicio de la sexualidad.

Por ese motivo, cuando hablamos del género, a partir del fe-
minismo, lo llevamos a cabo desde otro registro, otra filosofia,
otra comprensién de los seres humanos. Estamos saliendo de un
tipo de metafisica fija y naturalista impuesta a las mujeres, al ser-
vicio de los grandes ideales histéricos masculinos. No es preciso
que ellas continden en el hogar o sigan haciendo la voluntad de
los hombres para que el mundo permanezca girando como gira.
Pero, para que el mundo sea diferente o para que las relaciones
entre mujeres y hombres, hombres y mujeres, y mujeres y mujeres
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sean las pautas en una justicia de relaciones, se impone una nueva
comprension de los seres humanos.

Estamos poniendo en cuestién la ideologia masculina, y aqui
es preciso entender la ideologia en el sentido marxista del térmi-
no; o sea, como inversion de la realidad o comprensién invertida
de la realidad histérica no sélo en funcién de intereses de clase,
sino de intereses del género masculino. Estamos poniendo en cues-
tién las representaciones femeninas y masculinas producidas por
las ciencias occidentales en funcién de la reproduccién de los
modelos sociales que representan. Estamos poniendo en cuestion,
incluso, las representaciones religiosas de las identidades masculi-
nas y femeninas, asi como las formas de poder masculino y su
centralidad en diferentes culturas.

En ese sentido, todos los mecanismos sociales, todas las pro-
ducciones culturales estdn afectadas por esta distorsién y por esta
deformacion presente en la propia comprension del ser humano.
No estamos buscando hipétesis explicativas de esta deformacién
antropoldgica. Simplemente estamos constatando su existencia y
buscando caminos para superarla.

El hecho de que mas de la mitad de la humanidad se encuen-
tre en esta situacion de alienacién y marginacion de la cultura y
del poder publico tiene consecuencias en la propia estructura del
conocimiento humano y en la propia constitucién de las ciencias
y de las creencias. Los diferentes discursos que expresan la auto-
conciencia de la especie humana aparecen, entonces, como limi-
tados y distorsionados con respecto de la realidad histérica, de
los seres concretos; o sea, de las mujeres y de los hombres histéri-
camente situados.

El discurso cientifico masculino de autoconciencia de la espe-
cie se torna no s6lo limitado, sino marcado por la falsedad, pues-
to que encierra una percepcién distorsionada y limitada de las
relaciones humanas. Enarbola la universalidad, pero en la reali-
dad afirma y al mismo tiempo disimula su particularidad. Lo mis-
mo se puede afirmar en relacién con los sistemas teoldgicos. A
partir de ahi, la critica feminista a las ciencias humanas y a las
ciencias en general afirma algunos elementos y tareas fundamen-
tales que deben tocar todo conocimiento:

— critica el universalismo de las ciencias;

— propone la superacién del idealismo masculino presente
en las elaboraciones filoséficas, asimilando a la mujer a la natura-
leza y al hombre y a la cultura;

— introduce el relativismo cultural en su positividad; esto es,
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afirma las diferentes formas culturales de interpretar el mundo
como necesarias a la vida del planeta y, al mismo tiempo, las
afirma como posibles de evaluacidn critica;

— promueve una ética plural en la que los sujetos reflexionen
a partir de su propia realidad y lleguen a decisiones a favor del
bien comun;

— reivindica la diversidad y la diferencia de cara a la afirma-
cién de una calidad de vida para todos;

— reivindica lo cotidiano de las mujeres y de los hombres
como aproximacién primera para cualquier pensamiento llama-
do cientifico;

— afirma la interdependencia entre todas las cosas y todos los
niveles de nuestra existencia y, en consecuencia, entre la comple-
jidad de las ciencias y la importancia de la transdisciplinariedad;

— afirma, asimismo, la interdependencia entre todo lo que
existe abriéndose asi hacia una justicia que es también una eco-
justicia.

Las religiones oficiales —y en particular el cristianismo— no
quedaron fuera de la exclusion del género femenino en relacién
con el poder y los privilegios masculinos. Dios y dioses tuvieron
su poder asimilado a lo masculino. Las excepciones femeninas, o
fueron incorporadas y cooptadas por lo masculino, o simplemen-
te fueron destronadas del Olimpo de la Historia real de las rela-
ciones entre dioses y diosas.

Si nos referimos basicamente al cristianismo occidental como
nos fue legado en este enmaranado de culturas afro, indigenas,
latinas y tantas otras que caracterizan el continente iberoamerica-
no, podremos captar la complejidad de esta problemdtica. El
Occidente masculino impuso su ciencia, sus creencias y sus for-
mas de dominacién. Adn es suya la hegemonia de los diferentes
poderes que transitan entre nosotros, aunque se pueden observar
ya grandes fisuras en la mayoria de sus instituciones.

III. EL CRISTIANISMO, LO FEMENINO Y EL FEMINISMO

La tradicién cristiana se presenté como una tradicién que busca-
ba establecer la justicia en las relaciones humanas. Se crey6 que,
al venir de un Dios encarnado en la carne humana, tenia como
objetivo restaurar relaciones, curar los corazones partidos, pro-
mover la misericordia y la compasién, instaurar la justicia y la
equidad. Desde la tradicién mds primitiva se crefa que por sus
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propias fuerzas la humanidad no lograria restaurar las relaciones
entre si y con Dios. Dios, entonces, se compadece de los humanos
y les propone una nueva alianza de salvacién. Jests de Nazaret,
considerado y proclamado el hijo tnico de Dios, nacido de la
virgen Marfa, era la encarnacién de Dios venido para sacar la
humanidad de la perdicién o de la oscuridad del pecado. Co-
mienza su misién en medio de los pobres, cura sus heridas, restau-
ra su salud, se enfrenta a los poderes dominantes que impedian el
surgimiento de la justicia y, finalmente, por sus acciones de vida
es perseguido, crucificado y muerto. Resucita al tercer dia, con-
forme a las Escrituras, y se afirma que esa resurreccion indica la
vida continua de Dios en medio de la humanidad mas alld de
todas las formas de muerte. Esta es en grandes lineas la base de las
creencias del «<movimiento de Jesiis» y, después, de las comunida-
des cristianas primitivas. La nueva creencia tuvo consecuencias
para el Imperio romano y mds alld de éste. Fue asimilada a dife-
rentes proyectos politicos e inspiradora de minorias que busca-
ban restaurar el derecho y la justicia. Sin embargo, esa justicia fue
casi siempre comprendida y afirmada en relacién con la cultura
dominante eminentemente patriarcal. La desconfianza con res-
pecto a las mujeres parece haber sido una constante. Baste recor-
dar las posturas de los Padres de la Iglesia, tanto griegos como
latinos, que no vacilaban en denunciar la usura y la acumulacién
de bienes, pero mantenian una interpretacién negativa de las
mujeres. Sin duda, a pesar de ello, no se puede dejar de reconocer
el caricter civilizatorio del cristianismo y la inmensa contribu-
cién en humanizacién que fue capaz de generar. Sin embargo,
como el otro lado de la misma moneda, generé también formas
de violencia, comportamientos de dependencia y dominacion,
moralismos nocivos, exclusiones injustas. La historia, cualquiera
que sea, estd siempre marcada por la ambivalencia y por la ambi-
giiedad.

En la misma linea, no se puede negar la importancia del cris-
tianismo en América Latina y todas las formas de liberacién y
opresion que gener6 o reforzé. Su complicidad con los regimenes
de colonizacién y dominacién, asi como los movimientos de libe-
racién revela las maltiples interpretaciones de que fue objeto a lo
largo de la Historia. Por eso, no se puede entender el cristianismo
como un fenémeno en si mismoj; es decir, separado de la cultura
que lo porta, que lo transmite y lo hace vivir. Tenemos que reco-
nocer la realidad de los sistemas religiosos como sistemas cultura-
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les dependientes de los poderes establecidos y de las subjetivida-
des que los contienen e interpretan.

En la realidad, por ejemplo, no podemos recuperar las verda-
deras intenciones de Jests de Nazaret, a quien se atribuyen los
origenes de lo que hoy llamamos cristianismo. Aun la lectura de
los textos mds préximos del tiempo de Jests, no nos proporciona
certezas respecto de muchos problemas de su tiempo, ni claridad
total de las posiciones que él asumié. Nos movemos siempre al
nivel de las interpretaciones, y éstas estin condicionadas por la
vida y por los valores de quienes interpretan desde sus variadas
culturas y situaciones. No obstante, podemos recuperar, a través
de los documentos y de la historia escrita en los siglos del cristia-
nismo, algunos aspectos de las creencias y de las relaciones vivi-
das por los que reivindicaban el titulo de cristianos. Igualmente,
podemos captar algo de lo que fue introducido en diferentes cul-
turas como expresion de lo trascendente, de lo divino, del Ser
superior y percibir que la expresién histérica de las creencias fue
casi exclusivamente masculina. Y lo masculino era, a su vez, con-
siderado mds préximo a lo espiritual y, en consecuencia, mas apto
para representar lo divino. Esta base antropoldgica no era propia
del cristianismo, sino de las diversas culturas antiguas, en las que,
y a partir de ellas, fue interpretado y transmitido.

La teologia cristiana vivi6é una contradiccién ontolégica del
género absolutamente interesante. Si por un lado los filésofos te6-
logos de la Antigiiedad y de la Edad Media afirmaban filosé6fica-
mente que Dios, el Ser en si, eminentemente espiritual, no tenia
sexo, en realidad lo expresaban masculinamente sexuado en la
historia humana. En la Historia, considerada como un relato de
hechos masculinos, Dios pasé a ser imagen y semejanza de los
hombres y de sus acciones. Esa proyeccién es perfectamente com-
prensible a partir de la psicologia social y de la psicologia de las
religiones. Por ello, captarla nuevamente a partir de aproxima-
ciones feministas del género nos revela aspectos nuevos y desa-
fiantes.

Los te6logos hablaban de la grandeza sin limites de Dios en
sus teorfas, pero en la historia lo limitaban a una figura masculi-
na, Jests de Nazaret, considerado rostro de Dios en la Historia y,
por consiguiente, excluian a las mujeres del derecho de cualquier
representacién de la divinidad. Muchas fueron las consecuencias
de esta asimilacién de lo humano a lo masculino divinizado. Esta
asimilacién no s6lo marginé a las mujeres, sino que se la presen-
taron a ellas como la mas verdadera en relacién con otras creen-
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cias religiosas. Se justificaron persecuciones religiosas, tribunales
religiosos como la Inquisicion, la quema de brujas, y la condena-
cién de todas las personas que osaron pensar de formas diferentes
de la institucién.

El cristianismo, mds all4 de eso, se presenté en la historia de
varios pueblos como religiéon masculina, con discipulos y poder
masculino. La superioridad masculina se confirmaba en el pro-
yecto de expansion del cristianismo y llegaba a modificar com-
portamientos culturales més igualitarios. Se repite ahi el mismo
esquema filoséfico cultural de dominacién antropoldgica que de-
sarrollé anteriormente. El ser femenino debe conformarse, servir,
obedecer, cuidar de lo masculino. La cabeza femenina debe cu-
brirse para hacer resaltar la masculina. Lo masculino es el rostro y
la representacién histérica de Dios. Por esta razén, es preciso
mantener, en el interior de la religién, la misma visién antropol6-
gica jerdrquica entre los sexos para dar consistencia espiritual a la
cultura masculina dominante. A partir de alli, se puede entender
no s6lo el dominio religioso sobre los cuerpos y las conciencias de
las mujeres, dominio ejercido por las diferentes iglesias cristianas,
sino el mantenimiento del ejercicio del poder llamado «sagrado»
como un ejercicio eminentemente masculino.

La teologia de la liberacién que se desarrollé a partir de los
afos setenta, en América Latina, no percibié de forma critica las
trabas y las contradicciones de género presentes en la antropologia
cristiana. En el trabajo teoldgico rescaté especialmente una dimen-
sién ética importantisima del cristianismo; o sea, pensar el mundo
de las relaciones humanas a partir de los pobres. Sin embargo, lo
hizo sin analizar criticamente los fundamentos filoséficos cristia-
nos basados en una antropologia dualista y sexista. Podriamos
incluso aceptar que este trabajo no fue posible histéricamente en
la época, aunque ya en 1979 las Naciones Unidas habian propues-
to una «Convencién contra toda forma de discriminacién contra
las mujeres», y diversos grupos feministas ya estaban organizados
y actuaban en diferentes paises, incluso de América Latina. En esa
Convencidn, los paises miembros reconocen que histéricamente
las mujeres fueron sojuzgadas, discriminadas y oprimidas. Pero el
reconocimiento de esta violencia sistemdtica contra las mujeres no
fue ni siquiera recordado en las publicaciones teolégicas de este
periodo. La asimetria del poder masculino y femenino en la socie-
dad y en las iglesias, asi como las cuestiones relativas a la ética
sexual, tampoco fueron objeto de reflexién por parte de los teélo-
gos; sobre todo, por los cldsicos de la teologia de la liberacion.
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Estos problemas nunca fueron considerados importantes o rele-
vantes. La atencién de los hombres de la iglesia estaba volcada
hacia otro tipo de problematica, de forma que hablar o pensar en
las cuestiones planteadas por las mujeres corria el riesgo de desvio
de los objetivos propuestos. Entre tanto, si hoy este reconocimien-
to se da al menos verbalmente por parte de algunos te6logos, con-
tinda adn sin hacerse un trabajo serio sobre la obra de muchos pen-
sadores cristianos de América Latina. Todo indica que éste es un
largo proceso cultural que no se resuelve s6lo a través de un docu-
mento o de la presién de los movimientos de mujeres, bastante
activos en América Latina. Hay una problematica de fondo del
cristianismo que parece resistir las criticas feministas. Esta proble-
madtica tiene que ver con las bases filoséficas a partir de las cuales
el cristianismo de los tres primeros siglos fue comprendido, bases
que perduran hasta hoy. Dios, el Ser absoluto, el creador y libera-
dor de su pueblo, es entendido como el principio del orden y de la
estabilidad. Histéricamente este principio es traducido y vivido,
especialmente, a partir de lo masculino, considerado como el prin-
cipio del orden social. Patriarcal viene de patri y arché, dos pala-
bras griegas que indican lo masculino como centro y principio de
la organizacién social. Esta interpretacién de base continda pre-
sente en la teologia de la liberacién a pesar de los esfuerzos para
ajustarse a la problematica y a los desafios del mundo contempo-
raneo.

El feminismo, dentro de las iglesias cristianas de América La-
tina, se inicié de forma mds organizada en la década de los ochen-
ta. El concepto de género se tornd, en el campo de la teologia
feminista, un instrumento, entre otros, de interpretacién y com-
prensién de las relaciones humanas, especialmente a partir de la
década de los noventa. Antes se trabajaba el feminismo como cri-
tica de la sociedad dominada por lo masculino, principalmente en
las diferentes interpretaciones de la vida cristiana. Los andlisis
sobre el patriarcado, la oposicién entre naturaleza y cultura, las
relaciones entre el idealismo religioso y la historia, la cuestion de
las relaciones entre la vida de trabajo de las mujeres y la clase so-
cial, el tema de las mujeres ligado a las diferentes etnias, las rela-
ciones entre lo ptblico masculino y lo privado femenino, estaban
ya presentes. En la década de los noventa, el concepto de género,
de procedencia anglosajona, se adelant6 a todas estas aproxima-
ciones interpretativas de las relaciones humanas como una nueva
clave de comprension. Se pasé a leer la Biblia a partir de la 6ptica
del género. Esto significaba percibir la formacién cultural de los
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diferentes grupos y personajes implicados en las narraciones bibli-
cas, intentando descubrir la comprensién que se presentaba de la
relacién entre mujeres y hombres. La accién de las mujeres fue
«des-ocultada» como lo habian sido en los afios setenta las relacio-
nes de clase presentes en la Biblia. Su participacién escondida en
la historia de los acontecimientos salvificos fue puesta en eviden-
cia. De repente se comenz6 a vislumbrar a las mujeres en la Biblia
y su accion de liderazgo y proteccién de la vida del pueblo. Un
proceso interesante comenzé a darse en muchas biblistas. Se iden-
tificaron los nombres femeninos en la Biblia; se narraron las his-
torias de mujeres y, a partir de interpretaciones, fueron valoradas
las acciones y los sentimientos femeninos. El liderazgo de las
mujeres en la formacién de las primeras comunidades cristianas
fue puesto en evidencia como argumento importante para afirmar
la posibilidad del ejercicio del poder femenino en las actuales co-
munidades cristianas. Comenzaron a aparecer muchos comenta-
rios biblicos con la finalidad de reinterpretar los textos de forma
inclusiva y, sobre todo, enfatizindose la relacién entre mujeres y
hombres en la construccién de la vida social y de las comunidades
cristianas. Se iniciaba asf el contrabalance del exceso de figuras
masculinas que dominaban la historia biblica. Mediante este pro-
cedimiento, se afirmaba que las mujeres estaban presentes de for-
ma activa en toda la construccién histérica y cultural de los pue-
blos presentes en la Biblia, aunque habian sido ocultadas por la
fuerza del sistema patriarcal y por las interpretaciones eclesidsticas
de tantos siglos.

Las te6logas, a su vez, promovieron un proceso critico de
lectura de las imédgenes tradicionales de Dios, presentes en el cris-
tianismo, y pasaron a incluir lo femenino como imagen de lo Sa-
grado. Fueron apareciendo ensayos de reflexién cristoldgica fe-
minista; sin embargo, el fundamento antropolégico tradicional
aln aparecia en la mayoria de los ensayos publicados. Mds all4 de
eso, especialmente en el mundo catdlico, se realizaron muchos es-
tudios sobre las misticas europeas y su accion e influencia en la
espiritualidad de la época. En nuestro continente, se estudi6 par-
ticularmente la vida y la obra de sor Juana Inés de la Cruz, reli-
giosa mexicana del siglo xvi, poetisa y literata, considerada por
muchas la patrona de las feministas de América Latina.

Se crefa que a partir de la interpretacion del género, que per-
mitia la aparicién publica de las mujeres, podria emerger un cris-
tianismo mds igualitario e influir en las relaciones sociales mas
amplias.
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Es dificil estimar los efectos y las consecuencias histéricas de
estas iniciativas al mismo tiempo numerosas y complejas. Entre
tanto, se puede constatar que disminuye la fiebre de revelar la
presencia de las mujeres en los espacios de la Biblia. Esta ya no es,
en general, una preocupacién prioritaria de las estudiosas de la
Biblia. La gran mayoria percibe que la lucha por interpretaciones
diferentes ha sido hecha en espacios institucionales, donde la do-
minacién masculina contintia bastante presente. Perciben que la
Biblia, por la fuerza de la dominacién religiosa masculina de tan-
tos siglos, se habia convertido en cierta forma en propiedad pri-
vada de la institucién masculina. Por eso todas las tentativas de
nuevas interpretaciones acaban casi siempre confrontadas con las
de la oficialidad de las iglesias y no tienen la fuerza suficiente para
que sean asumidas como nuevas interpretaciones oficiales de la
comunidad cristiana. Sin duda, el trabajo de mostrar que son po-
sibles otra lectura y otra interpretacién abre, en algunas personas
y grupos, una distancia critica frente a las interpretaciones oficia-
les. Lo mismo sucede en relacién con las nuevas interpretaciones
teoldgicas feministas con respecto a la ética sexual, la mariologia
y la cristologia. Muchas veces son aceptadas como novedades, pero
sin condiciones para tener una acogida real en el seno de la comu-
nidad cristiana dominada por la institucionalidad masculina.

Las mujeres cristianas estdn, en América Latina, atn lejos de
lograr una postura colectiva de confrontacién con el poder de las
instituciones religiosas. Las intelectuales o las que piensan el fe-
némeno cristiano en sus diferentes expresiones sociales tienen
poca fuerza en el dmbito de las instituciones religiosas oficiales.
Contintian actuando en los diferentes canales de comunicacion,
organizaciones no gubernamentales, movimientos sociales. Esta
actuaciéon méas amplia ha posibilitado una pluralidad de ambien-
tes sociales. Quieren respetar el pluralismo de interpretaciones
religiosas aunque se busque una ética social que sea capaz de res-
petar la diversidad y el bien comun. Se busca esta ética junto con
diferentes grupos de la sociedad civil preocupados por la implan-
tacion de relaciones de justicia en los diferentes campos de la vida
social. La ética cristiana parece extrapolar los limites de las insti-
tuciones religiosas y entrar en didlogo con otras realidades y com-
prensiones del mundo. Muchas mujeres intelectuales ya no se sien-
ten parte integrante de las instituciones religiosas oficiales que
contindan dominando a las masas con sus contenidos tradiciona-
les apenas revestidos de un barniz mas adecuado a la época ac-
tual. Desde el punto de vista religioso institucional, las conquistas
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feministas fueron pocas; es decir, los espacios ocupados por las
mujeres en las iglesias no fueron modificados sustancialmente.
Continuamos siendo mayoritariamente consumidoras de la reli-
gion patriarcal y servidoras de sus proyectos. Mientras tanto, aqui
y all4, aumentan los grupos de mujeres que se organizan de forma
auténoma y pasan a ser criticas de la institucion a la que pertene-
cen a medias. Muchas lideres populares femeninas, asi como mu-
chas lideres intelectuales, viven una compleja relaciéon de perte-
nencia a sus diferentes comunidades cristianas. Sienten que
pertenecen al mismo tiempo a varios grupos de forma que su pre-
ocupacion y accion directa en las comunidades cristianas institu-
cionales son mis o menos puntuales. Mas alld de eso, perciben
cada vez mas que no se puede hacer una andlisis del género sin
feminismo. S6lo el anilisis del género podria debilitar nuevamen-
te las legitimas reivindicaciones de las mujeres en la sociedad y en
las iglesias y contemporizar conflictos con afirmaciones obvias en
relacién con los papeles masculino y femenino.

Si llevaramos hasta sus tltimas consecuencias una lectura fe-
minista a partir de la hermenéutica del género, estariamos intro-
duciendo una especie de nuevo «cisma» en la historia del cristia-
nismo. Pero este cisma no nos llevard a constituir una nueva iglesia
con jerarquias propias y nuevos dogmas. Es un cisma de caracte-
risticas marcadamente diferente de los anteriores que conocié la
historia del cristianismo. Es un cisma que toca las bases, los ci-
mientos, las raices que sustentan el modelo jerarquico antropolé-
gico y cosmolégico en vigor.

El feminismo realiza la critica de las representaciones mascu-
linas de la trascendencia y arranca el velo de las supuestas apro-
piaciones que el mundo patriarcal tiene en relacién con el ser de
Dios y de sus llamados representantes. El feminismo lleva a cabo
la critica de los dogmas cristianos revelando su temporalidad y su
parcialidad. Intenta devolver el cristianismo a la historia, sacin-
dolo del mundo metafisico donde se incrusté y del que parece no
querer salir.

Muchas de nosotras estamos convencidas de que el cristianis-
mo es parte de uno de los mds extraordinarios legados que la
humanidad cre6 para si misma. Creemos que los valores que en él
fueron puestos, en medio de la mezcla de cizafia y trigo de nues-
tras vidas e historias colectivas, deben ser continuamente rescata-
dos, pues tocan lo mds profundo del corazén humano. Son esos
valores los que pueden encontrar un camino de didlogo con otras
tradiciones religiosas y crear nuevas formas de percepcion de la
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dimension religiosa de la vida, mas alld de los esquemas metafisi-
cos que las caracterizaron.

El feminismo critico insiste mds en la vivencia de los valores
relacionales presentes en la tradicion cristiana y menos en la filo-
sofia o en la metafisica que proporcioné una forma histérica pa-
triarcal y dogmatica al cristianismo y que constituye parte de nues-
tra cultura.

Necesitariamos pensar nuevamente nuestras herencias religio-
sas y ver en qué medida son adecuadas a nuestros suefios de justi-
cia y de libertad, de respeto y dignidad para todas las mujeres y
los hombres. Estamos dispuestas a desarrollar, en nosotras mis-
mas y en las generaciones futuras, métodos de educacién de nues-
tra interioridad, de respeto a los otros, de fidelidad a las relacio-
nes. El amor a si mismo y al préjimo, base de la interpretacion
cristiana de las relaciones humanas, debe volver a habitar nuestra
interioridad como un imperativo bésico para la convivencia so-
cial. Este principio ético no es una prerrogativa particular de nin-
guna fe religiosa, sino la base de la construccion de relaciones
capaces de crear justicia, paz y dignidad.

En esa perspectiva, quiero recordar la reflexién desarrollada
por la filésofa espanola Celia Amor6s en el libro Hacia una criti-
ca de la razén patriarcal (1985).

Para nosotras, dice ella, una lectura del género a partir del
feminismo no quiere dar soluciones a todos los problemas relati-
vos al complicado mundo de las relaciones humanas. No quere-
mos ser una solucién facil para los problemas del mundo. Para
Celia Amorés no llegamos a esta paranoia. Lo que buscamos es
hacer oir nuestro grito de alerta para que no se nos trate mas
«como mujeres», a partir de un esquema preestablecido que nos
disminuye y autodefine. De la misma forma, no queremos tratar
a los indigenas como indigenas, a los negros como negros ni a los
viejos como viejos; es decir, a partir de esquemas y teorias prees-
tablecidas. Queremos dejar que las personas se expresen, traten
de crear y recrear sus identidades y a partir de ahi dialogar,
considerando nuestras diferencias y semejanzas. El desafio es
grande, pero ésta parece ser la utopia de un feminismo que no
desea cerrarse en si mismo y osa querer sofiar y vivir, en un
mundo donde mujeres y hombres quieran juntos recrear y amar
siempre el mundo de nuevo, desde su historicidad y desde sus
relaciones mutuas.
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IV. LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION, EL FEMINISMO
Y LA HERMENEUTICA DEL GENERO

La teologia de la liberacién es, sin duda, una de las corrientes de
pensamiento mds significativa dentro de la teologia moderna del
siglo xx, en América Latina. Me refiero en este texto a América
Latina aunque el término «teologia de la liberacién» se haya ex-
pandido hacia las nuevas teologias que, a partir de la década de
los setenta se desarrollaron en Asia, en Africa y en medio de las
minorfas étnicas norteamericanas. La Asociacién Ecuménica de
Teblogos del Tercer Mundo (ASSET), fundada en 1976, fue esce-
nario de muchos encuentros en los que el didlogo sobre los diferen-
tes matices de la liberacién provocaron el aumento de la concien-
cia en relacion con la diversidad de significados y la complejidad
de este término. Es verdad que el término «liberacién» remite a
una liberacién de situaciones y estructuras opresivas en la que hay
siempre, dependiendo de los grupos y contextos, la eleccion de
un aspecto en detrimento de otros. Ningin grupo puede hacer
frente, sobre todo al nivel de la praxis, de todas las luchas en
favor de la justicia. Sin embargo, habra siempre diferencias signi-
ficativas en la comprensién y en las acciones que se enfrentan a
las diferentes situaciones de opresién. Por esta razén, siempre se
habl6 de teologias de la liberacién, en plural, inclusive en rela-
cién con las diferentes tendencias que existen en el territorio lati-
noamericano.

El contexto histérico, politico y social de los afios setenta fue
propicio para el nacimiento de una nueva interpretaciéon de la
historia latinoamericana, asi como para la elaboracion de dife-
rentes teorias explicativas de las causas de la pobreza sistémica en
esta region. El énfasis en las estructuras econémicas y en los ana-
lisis de clase fue una de las caracteristicas de estas elaboraciones.
En este contexto, algunos pensadores redefinen el papel social
del cristianismo a partir de la opcién por los pobres como opcién
de la fe; redimensionan también el papel de la Iglesia y en parti-
cular de las comunidades eclesiales populares. A grandes rasgos,
ésta fue la base de la teologia de la liberacion desarrollada, sobre
todo, por intelectuales clérigos y algunos laicos de la Iglesia cat6-
lica. Sin duda, la participacién de otras iglesias cristianas fue sig-
nificativa, pero dado el caricter catélico de la mayor parte del
continente, la teologia de la liberaciéon tuvo un rostro publico
especialmente catélico. Es bueno recordar que esa riqueza de pen-
samiento se desarrolla en tiempos de dictaduras militares y que
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amplios sectores de la Iglesia catélica no sélo ofrecieron locales
para acoger perseguidos politicos, sino que fueron lugares de ayu-
da, consuelo, resistencia y esperanza para las comunidades popu-
lares. La fe cristiana, interpretada a partir de la justicia social y de
la construccién del reino de Dios, encontraba un contexto histd-
rico favorable para su desarrollo.

Mis alla de la consideracion de la importancia y del valor del
movimiento de liberacién como movimiento de protesta contra
las injusticias econdmicas, sociales y politicas, hay que analizar
sus limites internos y externos. En este apartado, analizaré s6lo
algunos aspectos relacionados con el feminismo y, més especial-
mente, con las teologias feministas (Fabella y Amba, 1988) en
continuidad con las ideas desarrolladas anteriormente.

Quisiera recordar nuevamente que de una manera general
siempre se hablé de teologias de la liberacién, en una tentativa de
contextualizar las formas de opresién y los ensayos de respuesta
dados a las diferentes situaciones. En este particular, algunos te6-
ricos de la liberacién consideraron la teologia feminista como una
variante mds, una expresién o un desdoblamiento de la perspecti-
va mayor de la teologia de la liberacién (Gebara, 2000). Por algtin
tiempo, muchas mujeres se sintieron en una situacién mas o menos
confortable como representantes de una forma de opresién espe-
cifica dentro del conjunto de las opresiones producidas, sobre todo
por el sistema capitalista vigente. Se sintieron participantes de los
encuentros promovidos por los te6logos aunque su situacién haya
sido tenida siempre menos en cuenta. En la medida de lo posible,
algtin espacio les fue dado en las reuniones internacionales, aun-
que se notaba el poco interés de los te6logos con respecto a su
contribucién tedrica. Mientras tanto, con el pasar de los afios, un
ntimero de mujeres, tal vez mds influenciadas por las teorias y
practicas feministas no religiosas, comenzé a percibir la creciente
distancia entre sus nuevas convicciones y las bases de sustentacion
de las teologias de la liberacién. Si bien era verdad que el compro-
miso con la justicia social unia todas las luchas de liberacién, tam-
bién lo era que la conciencia en relacién con el lugar de las mujeres
en la divisién social del trabajo, con el crecimiento de la pobreza
del continente, con la comprensién de su identidad, con su lugar
subalterno en las iglesias cristianas, dejé de manifiesto la enorme
diferencia que habia entre ellas y sus compafieros.

El anilisis de la opresién social y econémica operado por las
teologias masculinas de la liberacién de América Latina se torna-
ba una especie de concepto universal, de categoria mayor que
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ocultaba las particularidades concretas vividas por las mujeres. La
referencia a los sufrimientos y a las experiencias especificas de los
pobres comenz6 a aparecer, hasta cierto punto, genérica para un
buen nimero de mujeres (Vuola, 2001). Asi, algunas mujeres no
se sintieron ya contempladas e incluidas en los anélisis propuestos
por los teélogos y cientificos sociales de la linea de la liberacion.
Percibieron incluso la contradiccién, sobre todo tedrica, entre las
bases tradicionales de la antropologia y teologia cristianas y los
nuevos desafios lanzados por la historia y por el feminismo en
particular. El malestar creciente generé ambigiiedades cada vez
mayores y tensiones notables en los encuentros de teologia. Era
cada vez mas dificil acoger el esquema dogmadtico y metafisico de
las iglesias cristianas frente a problemas concretos que tenian que
ver con la supervivencia material de las mujeres pobres y la super-
vivencia eclesial de las mujeres de clase media (Ress, 2002). Era
igualmente dificil y constrefiido percibir el real desinterés de los
tedlogos en relacién con las relevantes cuestiones planteadas por
las tedlogas y por las cientificas sociales, asi como los avances
concretos de liberacion femenina en el escenario de América La-
tina. La ignorancia de la mayoria con respecto a los movimientos
feministas, las teorfas feministas y las conquistas politicas de las
mujeres era sorprendente.

Pareci6 abrirse una nueva divisién dentro de las comunidades
cristianas y de la comunidad de intelectuales. Sin duda, ésta fue
formulada por las intelectuales, aunque algunas lideres de los
movimientos populares de mujeres experimentasen la misma pro-
blemadtica. Los temas relativos al ejercicio del poder en las igle-
sias, a la toma de decision en las comunidades fueron puntos neu-
ralgicos en la generacion de conflictos. De la misma forma, las
cuestiones teoldgicas en torno de las imdgenes de Dios, del con-
cepto de Dios, de las diferentes ensenanzas religiosas recibidas
comenzaron a ser discutidas con ahinco en diferentes grupos fe-
ministas. Igualmente la cristologia de la liberacién, aquella que se
desarrollaba a partir del Jesus histrico y de su compromiso con
los pobres, también pasaba por la criba de las nuevas identidades
femeninas y de su lugar publico en la sociedad y en las iglesias.
Los contenidos relativos a la sexualidad, al control de la natali-
dad, a la discriminacién y legalizacion del aborto fueron, asimis-
mo, objeto de reflexién de algunas teélogas, y provocaron con-
flictos y escisiones en la comunidad cristiana.

La introduccién de la hermenéutica del género, a partir de los
anilisis feministas, llevé a varios grupos de mujeres a sentirse al
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margen de las formulaciones tradicionales del cristianismo. Se
agruparon en torno a la perspectiva ética y a los valores capaces
de construir la comunidad humana, pero apartindose de todas
las formulaciones que marcaran la superioridad femenina. Algu-
nas mujeres se atrevieron a comenzar una critica al pensamiento
teoldgico de la liberacién, sobre todo, en la medida en que no se
referfa a las cuestiones concretas planteadas por las mujeres. Es
necesario recordar una vez mas que los te6logos de la liberacién
no se preocuparon y no se preocupan adn por el sujeto social
femenino, ni por las cuestiones de la sexualidad y de la procrea-
cién. La revolucién social buscada en nombre del reino de Dios
parecia y parece ignorar las condiciones concretas vividas por las
mujeres. Se hablaba de los pobres en general, de las criaturas ham-
brientas, de los campesinos y los obreros y, principalmente, del
pecado social presente en el sistema capitalista injusto. La teolo-
gia de la liberacién, como la tradicién patriarcal anterior, oculta-
ba también las cuestiones mds contundentes que tocaban el cuer-
po femenino. No se daba cuenta de las opresiones y de la
dominacién particular que atravesaban nuestros cuerpos en los
diferentes 4mbitos de la vida ptblica y privada. Cuando algunos
advertian uno u otro aspecto, lo reducian a un problema de orden
familiar u originado por el sistema social vigente. El sistema pa-
triarcal, los varones, los te6logos mismos, las estructuras y conte-
nidos religiosos no eran reconocidos como responsables del man-
tenimiento de la opresién de las mujeres.

Las razones de esa ausencia de posicionamiento de los tedlo-
gos en relacion con las cuestiones edificadas por las mujeres son
mucho més complejas que la afirmacién de la falta de interés,
como afirmé anteriormente. Hay, como recordé, una estructura
de sustentacién de las teologias cristianas que excluye lo femeni-
no que conlleva una contradiccién de sentido en la medida en
que se buscan solamente modificaciones dentro del mismo siste-
ma. Intentaré esbozar una alternativa a este respecto, en el dltimo
apartado de esta reflexion.

Los te6logos hombres tuvieron muchas dificultades en acep-
tar las criticas feministas a su pensamiento. Aunque este compor-
tamiento sea comprensible, esta dificultad revela que el feminis-
mo tocd puntos neurdlgicos de las relaciones entre hombres y
mujeres.

Por un asunto de justicia, es bueno recordar que algunos te6-
logos hablaron de la importancia de lo femenino, pero lo coloca-
ron como categoria universal presente en lo humano masculino y
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femenino. En ese femenino identificaban la intuicién y toda la
dimension del cuidado hacia las personas y la naturaleza. Habla-
ron de las relaciones entre lo masculino y lo femenino, en cada
ser humano; de los arquetipos que representan; de los desequili-
brios; y, en general, de las salidas posibles. Enfatizaron, especial-
mente, el desequilibrio ecoldgico subsiguiente al desequilibrio
entre lo masculino y lo femenino en la cultura vigente.

Si, por un lado, reconocemos de hecho este paso como im-
portante, por otro, percibimos su limite cuando se trata de cues-
tiones concretas relativas a los cuerpos de las mujeres que viven
en situacion de abandono econémico, social y de violencia. Hay
una fuga de las situaciones de violencia concreta cuando se trata
de los cuerpos femeninos, de sexualidades abusadas y violentadas
de diferentes maneras. Hay un silencio que puede ser mas o me-
nos cémplice de las estructuras de violencia del género vigentes
en nuestra sociedad.

Se vuelve, nuevamente, al punto bésico de la contradiccién
entre nuestras teorfas y practicas, y de las dificultades de enfren-
tarnos de forma concreta y contextualizada a las cuestiones rela-
tivas a los géneros.

V. LAS CONDICIONES POSIBLES
PARA UN NUEVO DISCURSO RELIGIOSO INCLUSIVO

En la teologia de la liberacién de los aios 1970-1990 era comtin
que se dijera que todos los asuntos tienen que ver con la fe que
profesamos y, como consecuencia, con la teologia. En ese senti-
do, toda la problematica complejidad humana tendria una rela-
cién con nuestra fe religiosa. Se solia realizar teologia de las rea-
lidades terrestres; o sea, la teologia o la vision religiosa de este o
aquel problema contextual. El te6logo, en América Latina, pare-
cfa entender de casi todo. En ese sentido, los te6logos podian
pensar sobre teologia y economia, teologia y psicologia, teologia
y ciertas expresiones culturales, teologia y educacién, y asf sucesi-
vamente. Es como si nuestras convicciones religiosas se expresa-
ran en el complejo conjunto de nuestra existencia y pudieran
orientarla o dirigirla. Siempre hay un problema, un cuestiona-
miento que plantear desde la experiencia cristiana. Estas afirma-
ciones son verdaderas en parte, puesto que muchos cristianos tien-
den a buscar una coherencia de vida en todos los niveles de la
actividad social. Sin embargo, hay que reconocer que el debate
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con la problemadtica social a partir de la fe obedece ademis a las
orientaciones ideoldgicas y politicas de los diferentes grupos so-
ciales. Hay y siempre hubo un pluralismo de interpretaciones en
relacién con las acciones conformes a la fe cristiana.

En esta misma linea se crefa también que bastaba abrir espa-
cios en la teologia tradicional o en la teologia de la liberacién
para los asuntos femeninos, como una varilla mas del amplio aba-
nico de la liberacion, para que el problema estuviera resuelto.
Como recordé anteriormente, algunos teélogos llegaron a afir-
mar la teologia feminista como una variante o una subdivisién de
la teologia de la liberacién. Nos damos cuenta de que no puede
ser asi. La realidad histérica y las reivindicaciones del feminismo
son mdas complejas y amplias. No cabemos en la misma estructura
patriarcal, tampoco en la misma antropologia sexista ni en las
cosmovisiones tradicionales.

Hoy, tenemos que volver a afirmar que la fe y los valores no
existen en si mismos, sino a través de las mediaciones histéricas
que escogemos. Nuevamente es necesario aceptar que los conflic-
tos de posiciones e interpretaciones a partir de la fe se muestran
siempre candentes en la historia humana porque en realidad tie-
nen que ver con nuestras relaciones y conflictos cotidianos. Mas
alla de estas discusiones, y a través de ellas, las instituciones reli-
giosas, desde sus poderes constituidos, controlaron siempre las
diferentes maneras de ser de los fieles. Hoy, aunque se manten-
gan vivos fuertes resquicios de esa época, estamos inaugurando
otros tiempos.

El feminismo, la ecologia, las nuevas hipétesis sobre el origen
del universo, los avances cientificos en las diferentes areas del
conocimiento, los distintos movimientos sociales, el desgaste de
las instituciones religiosas, nos abren hacia una nueva forma de
pensar y vivir aquello que tradicionalmente llamamos religion.

El problema hoy es pensar nuevamente qué son las conviccio-
nes religiosas y, en particular, qué es la teologia cristiana a la luz
del feminismo y de otras aproximaciones criticas al mundo pa-
triarcal. No basta simplemente preguntar qué dice la tradicion
cristiana de este o aquel problema. El mero formular esta pregun-
ta significa crear nuevamente la ilusién en cuanto a las posibilida-
des de respuesta desde la tradicién, creer que la tradicion es esta-
tica y por encima de las contingencias histéricas; e incluso,
significa afirmar que la tradicién tiene siempre respuestas dispo-
nibles para nuestro tiempo y nuestro espacio.

Se nos exige una comprensién diferente de las tradiciones re-
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ligiosas. Esta, a mi modo de ver, deberia intentar una acogida de
las tradiciones religiosas no como dogmas para ser repetidos o
como batles inagotables de donde se puedan sacar siempre res-
puestas para nuestras preguntas. Las tradiciones son nuestra cul-
tura pasada, que nos lanzd, sin duda, hacia el presente en el que
hoy vivimos. Sin embargo, la voz del presente es decisiva. Somos
nosotros quienes interpretamos, en nuestros dias, las tradiciones
y decimos que expresan esto o aquello. Desde las tradiciones guar-
damos intuiciones, sabidurias, ejemplos de vida que nos ayudan a
llevar adelante la vida y las convicciones que tenemos.

Por eso, una vez mads, es necesario aceptar la complejidad del
momento presente y los desafios que nos lanza. En este momento
hist6rico percibimos que las tradiciones religiosas, tal como nos
fueron legadas, sufren un inmenso desgaste de sentido. Su pers-
pectiva inicial, situada y fechada, parece haber sido desvirtuada,
y dificilmente conseguiremos restaurar a partir de ella nuestras
nuevas utopias de convivencia.

Nuestras imagenes de Dios como un ser poderoso mas alla de
todos los seres, pero con referencia a los poderes establecidos,
vienen siendo cuestionadas por diferentes grupos. Las institucio-
nes religiosas han dado pruebas de decadencia moral y de compli-
cidad con la destruccién de diferentes formas de vida. Verifica-
mos asi el crecimiento de las religiones de masas y también una
disminucidn, tal vez al mismo ritmo, del sentido religioso de la
vida; es decir, del respeto a la unién de todos los seres entre si.
Este es un fenémeno particular de nuestros tiempos.

Es cierto que no podemos ignorar las tradiciones religiosas
antiguas y hacer cuenta de que nunca existieron. Ellas habitan nues-
tro cuerpo y nuestra historia de diferentes maneras. Mientras tan-
to, existen medios para intentar rescatar las profundas ensefianzas
éticas, las sabidurias de las diferentes tradiciones sin reproducir las
cosmovisiones patriarcales y los conflictos histéricos que las vie-
ron nacer. Podemos, a partir del buen sentido y de nuestra capa-
cidad de didlogo con estas tradiciones, rescatar los aspectos que
nos pueden ayudar mejor en la construccién de la comunidad
humana. A partir de ahi, rescatamos también el espiritu de las
religiones. Religion viene de la palabra latina religare y significa la
capacidad y la necesidad de ligar las cosas y las personas entre si.
En otros términos, la religién sirve para la construccién de la co-
munidad humana, para el respeto y la unién entre todas las formas
de vida. La religién tiene que ver con una sana y respetuosa con-
vivencia entra las personas, los grupos y los ecosistemas.
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Desde esta perspectiva, no hay que buscar una teologia cris-
tiana en el sentido tradicional que respete a las mujeres, a los
indigenas, a los marginados y a otras categorias. Si hay que buscar
un sentido de vida comiin que nos haga percibir la importancia de
los diferentes grupos para el mantenimiento de la propia vida.
Hay que buscar, a partir de la tradicién de Jests de Nazaret, y de
otras y otros, y conforme a una interpretacion ético-humanista, la
forma de que siga circulando la savia del respeto a cada ser y a
cada grupo. No necesitamos aferrarnos al conjunto de nuestra
tradicion, sino sélo enfatizar los elementos positivos que nos unen
a otras tradiciones en la construccién de la comunidad humana.

Las religiones cesarfan asi de ser divisiones o facciones ordena-
das por Dios, o por sus fundadores, segtin las cuales nos orientamos
en la vida. Las religiones serfan un arte de vivir, una construccién
de sentido historico al cual nos adherimos porque aqui estamos,
unidas y unidos por el cordén umbilical comun de toda la vida.

Suspiramos por algo diferente al «orden» desordenado e in-
justo en el cual vivimos. Y, si suspiramos por algo diferente, es
porque lo que estd ahi actualmente es incapaz de nutrir nuestra
vida. Para que este suspiro o esta utopia penetre atin mds en nues-
tras venas humanas, es necesario aceptar que se impone como
necesidad vital la muerte o la transformacién de las antiguas for-
mas religiosas o de las teologias. No se pone remiendo viejo en
pafio nuevo, afirmaba la tradicién de Jesus. El tejido nuevo, aun-
que se haya originado del viejo, no puede continuar siendo una
simple repeticion de lo viejo. Si asi fuera, el desgarrén serd dema-
siado grande y la perdicion del conjunto se vera acelerada. Ade-
mds, certificarfamos ante nosotras mismas nuestra incapacidad
creativa, en lo que se refiere a la explicitacién y la vivencia colec-
tiva de los valores méas fundamentales de nuestra existencia. Las
religiones, en cuanto formas de conexién, en cuanto sabidurias
de vida, en cuanto orientaciones positivas del espiritu humano,
no desaparecerdn. Mientras tanto, los sistemas religiosos que se
convirtieron en pseudoreligiones, si deben dar lugar a algo dife-
rente, que sea capaz de alimentar nuestro amor y nuestra esperan-
za. Los sistemas religiosos que nutren divisiones y jerarquias si
pueden y deben desaparecer. Sus instrumentos podrian ser trans-
formados en arados, palas y azadas para remover la tierra huma-
na y plantarla de nuevo. Sus riquezas materiales podrian ser casa
y pan para los pobres.

Una reflexién feminista a partir de la hermenéutica del géne-
ro y de otras mediaciones hermenéuticas nos lleva a percibir la
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necesidad urgente de reordenar el propio sentido de la existencia
humana y los valores que permiten el desarrollo de nuestras vidas
con respeto y equidad.

VI. CONCLUSION

La afirmacién de la necesidad de anilisis, a partir de una herme-
néutica de género y la critica a las teologias vigentes nos llevaran
a un camino hacia el futuro més alla de las religiones instituciona-
les como estdn organizadas en nuestro presente. Al mostrar las
contradicciones internas de la antropologia y la teologia cristiana
en cuanto a sus representaciones simbolicas, contenidos practicos
y ejercicio concreto del poder religioso pusieron de manifiesto la
imposibilidad de esas formaciones culturales patriarcales de ge-
nerar relaciones de justicia y equidad entre los géneros.

La cuestion del género desde el feminismo nos remitio asi a la
raiz de una concepcion jerarquica del ser humano, a partir de la
cual el cristianismo, en sus diferentes expresiones histdricas, se
organiz6. Cuestionar esa concepcién es también cuestionar las
representaciones tradicionales de lo divino y su expresién histéri-
ca. De la criba critica, introducida por el feminismo y por la me-
diacién del género, sobrevive la ética cristiana basada en la nece-
sidad del amor a si mismo y al préjimo. Este amor, traducido en
la construccion de las relaciones de justicia y cuidado, se torna
fuente de creacién de las relaciones humanas que permitan una
sociedad donde todas las personas y todos los seres tengan cabi-
da. Esta ética, en realidad, guarda sus marcas en la historia de los
pueblos influenciados por el cristianismo. Pero ella no es la tGnica
expresion de la sabiduria ética humana. Otras aproximaciones,
enraizando aspectos y coloridos culturales diferentes, componen
la gran sinfonfa que expresa una nueva comprensién del ser hu-
mano, igualmente femenino y masculino. Esta sinfonifa ya estd
siendo compuesta por diferentes grupos tejidos de diferentes tra-
diciones. Sus primeros acordes, aunque tenues, ya pueden oirse
en muchos lugares e igualmente en el territorio latinoamericano.
No se puede prever el éxito de esa nueva composicién colectiva.
Pero su importancia es capital en el nuevo contexto internacional
de las religiones, en las que los fundamentalismos vienen operan-
do retrocesos significativos, sobre todo en relacién con los avan-
ces del feminismo internacional. Precisamos desarrollar un nuevo
orden nacional e internacional de las religiones de igual forma
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que muchos grupos luchan por un nuevo orden econémico, so-
cial y politico internacional. Las religiones, una vez mds, no estan
exentas de las contradicciones sociales y no pueden afirmarse
como instituciones inmunes a las transformaciones de la historia.
Este es el gran desafio de este nuevo siglo. Responder a él es, en
cierta forma, escribir una nueva pagina de nuestra historia comtn
o dar un paso creativo, historico y utépico al mismo tiempo, en la
larga tradicién humana de construccién de relaciones de justicia y
ternura.

[Traduccién: Graciela Pujol]
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VOCES DE NEPANTLA.
LAS TEOLOGIAS LATINAS/HISPANAS
EN LOS ESTADOS UNIDOS

Daisy L.Machado

I. LAS LATINAS/HISPANAS EN LOS ESTADOS UNIDOS

Hablar de las latinas/hispanas en los Estados Unidos, conlleva a
presentar una serie de aclaraciones o explicaciones que ayuden al
lector a captar toda la complejidad de este tema. Algunas pregun-
tas que se deben contestar son: ¢qué es una hispana o latina? ¢cudl
es la tarea teoldgica de esta comunidad de mujeres? épor qué se
hablan de estas voces femeninas como voces de nepantla? icuiles
han sido sus portavoces principales?

Comenzamos definiendo el término «latina». El censo del afio
2000 dice que, actualmente, en los Estados Unidos viven cerca de
35 millones de personas denominadas «hispanas» por el gobierno.
«Hispana» es, en realidad, un término genérico que se comenz6 a
utilizar en el censo federal a fines de la década de los setenta para
diferenciar a aquellas personas nacidas dentro o fuera de los Esta-
dos Unidos con raices en México, Centro, Sur América y el Cari-
be de lengua espanola. Al usarse esta categoria artificial, se crea
también toda una realidad socio-étnica racial, y se usa esa identi-
dad artificial promoviendo asi la marginacién de un gran sector
de la poblacién de los Estados Unidos, el cual queda categorizado
como minoria.

La realidad es que no existen «hispanos» en ningtn otro pais
del mundo més que en los Estados Unidos. Cuando una mexicana
o peruana o cubana o chilena llega a los Estados Unidos, se le
categoriza de «hispana», y como resultado, ante los ojos de la cul-
tura dominante, pierde su identidad nacional y cultural. Ahora
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ella o él es «hispana o hispano» y como tal es vista por la sociedad
dominante anglosajona como parte de una gran masa hispana ca-
talogada de modo estereotipado: «Los que no hablan inglés, los
que viven en pobreza, los que no obtienen altos niveles de educa-
cién, los que trabajan en la agricultura, los que son de tez trigue-
fia, ojos café y pelo negro». No importa que un mexicano coma
tortillas y un venezolano coma arepas; no importa que el domini-
cano baile merengue y el cubano baile salsa; no importa que ten-
ga los ojos claros y el pelo rubio; no importa que sea médico o
profesor de universidad. La categoria de «hispano» o «hispana» es
una categoria artificial y opresiva, pues le roba a la persona todo
su sabor cultural y nacional, incorpordndola en los margenes de
la sociedad norteamericana. Y si esa persona es mujer, entonces
como hispana es doble minoria: primero por ser hispana y segun-
do por ser mujer. De la misma manera si ese hispano o hispana
tiene ademds raices negras, se complica atin més la situacién, pues
su marginalidad no solamente es por su etnicidad, sino también
por su raza y por el color negro de su piel.

Como reaccién a esta designacion de superior a inferior —lo
cual demuestra grandes desigualdades estructurales y sociales—
muchos hispanos han tomado la decisién de autonombrarse y asi
ejercer su autonomia. Como resultado han surgido los nombres
«chicanos o chicanas» que son los méxico-americanos de Califor-
nia. Los tejanos son los méxico-americanos de Texas, que viven
en esa zona geografica mucho antes de la llegada de los norteame-
ricanos, a principios del siglo X1x. Y muchos otros, con raices por
todas las Américas, han decidido autonominarse «latinos o lati-
nas». En cierta medida, este empuje de autonominarse, sea usan-
do el nombre latino o latina, chicano o chicana, es un acto sub-
versivo que rechaza un nombramiento artificial que les fue
impuesto.

Es dentro de esta realidad —racial, politica, cultural, econ6-
mica— donde surgen las teologias latinas. Estas teologias repre-
sentan las voces de las mujeres latinas/hispanas en los Estados
Unidos, que dan expresion a sus ideas sobre Dios, el ser humano,
la Biblia, la familia, la comunidad, lo cotidiano, la justicia, la po-
breza, la liberacién, el sistema patriarcal, la igualdad entre muje-
res y hombres: teologia en conjunto. Se trata de una expresién
autoctona. Estas expresiones no hablan de la realidad fuera de las
fronteras norteamericanas, aunque se sientan muy conectadas con
sus paises natales y como parte de los movimientos pro-justicia
que existen en todas las Américas. Sin embargo, las mujeres reco-
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nocen también que por ser latinas/hispanas viven una nueva y
particular realidad como mexicanas o cubanas o salvadorefias o
puertorriquefias. Como latinas/hispanas viven experiencias que
las ayudan a dar forma a su quehacer teolégico; ademas, les sir-
ven de base para los temas teoldégicos que ellas analizan, como
raza y género, exilio, didspora, inmigrante, identidad, frontera,
etc. Podemos comparar las teologias latinas en los Estados Unidos
con un gran y hermoso mosaico compuesto de una variedad de
metodologias, temas y enfoques. No hay una sola voz ni una sola
perspectiva, sino que cada te6loga hace su aportacién para crear el
mosaico cuyos temas centrales son la justicia y la liberacion.

Las mujeres reconocen que hablan como minoria, que sus
voces salen del margen; por eso decimos que sus voces son de
nepantla. Esta palabra de la lengua indigena mexicana nahuatl
significa «la tierra del medio», no pertenecen ni a un lado ni al
otro. De la misma manera las voces teoldgicas de las latinas/his-
panas no representan a las feministas norteamericanas ni a las
womanists afro-americanas, pero tampoco representan las voces
feministas de las Américas. Ellas, que viven en ese nepantla, ha-
blan de la experiencia vivida de ser y no ser, de pertenecer y no
pertenecer. Y usando esa realidad como su marco teérico, las lati-
nas/hispanas producen teologias en comiin, que se van constru-
yendo, en sus comunidades, sobre las reflexiones y vivencias de
otras latinas/hispanas: es una teorfa encarnada.

II. VOCES TEOLOGICAS LATINAS/HISPANAS: LAS CATOLICAS

Se puede decir que la aportacion de las te6logas latinas/hispanas
es un evento muy nuevo en el mundo teolégico estadounidense.

Actualmente, en las 240 escuelas teolégicas o seminarios acre-
ditados en los Estados Unidos, hay un total de 3.000 personas
funcionando como docentes. De ese niimero solamente 10 son
latinas/hispanas. Podemos hacer un analisis de lo que significan
estos nimeros, pero lo que queremos sefialar es que la participa-
cion en la produccién teoldgica por parte de las latinas/hispanas
es muy nueva dentro de la academia y apenas ahora estd comen-
zando a tomar impulso.

De estas mujeres que ejercen su labor de profesoras dentro de
la teologfa, el grupo se divide en catdlicas y protestantes (evangé-
licas). Las voces catdlicas principales son Ada Maria Isasi-Diaz
(cubana), Marfa Pilar Aquino (mexicana) y Ana Maria Pineda (sal-
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vadorefia). Antes que el grupo de mujeres protestantes, surgieron
las mujeres catdlicas latinas/hispanas quienes, por disponer de més
tiempo como profesoras y escritoras, fueron las pioneras que con-
tribuyeron al quehacer teoldgico latino. Cada una de las catdlicas
ha hecho contribuciones muy valiosas y reconocidas. Lo intere-
sante es ver coémo cada mujer ha tenido su enfoque particular al
desarrollar su teologfa.

Ada Maria Isasi-Diaz, nacida en La Habana, sale de su pais y lle-
ga, en 1960, a los Estados Unidos, a la edad de dieciocho afios.
En enero de 1967, sale para Lima, donde vive como misionera
durante tres afios. Ella comenta que las experiencias que vivié en
Pert la marcaron de forma excepcional, porque su experiencia
con los pobres de Lima la llevé a entender que la justicia es la
esencia del mensaje evangélico, y la justicia cobra gran importan-
cia en sus luchas y quehaceres cotidianos.

A principios de 19785, Isasi-Diaz se unié a la lucha de las mu-
jeres contra el sexismo en la Iglesia catélica, después de haber asis-
tido a la I Conferencia para la Ordenacién de las Mujeres en De-
troit, Michigan. Isasi-Diaz explica que a través de este trabajo pudo
comprender mejor los vinculos que existen entre el sexismo, el
prejuicio étnico-racial, la opresién econémica y el clasismo.

Comenzo sus estudios teolégicos en el Union Theological Se-
minary, en la ciudad de Nueva York, en 1983. En 1990, obtuvo
el doctorado en teologia con la especialidad en ética cristiana.
Fueron sus estudios y su participacién en el movimiento de teolo-
gia feminista los que la hicieron ver la necesidad de empezar a
desarrollar una teologia desde la perspectiva de las latinas/hispa-
nas que viven en los Estados Unidos. Isasi-Diaz comenzé asi a
laborar como tedloga-activista y a elaborar una teologia que ella
llama «mujerista».

En 1991, comenzo a trabajar en la Escuela de Teologiay en la
Escuela Graduada de la Universidad de Drew, en Nueva Jersey,
donde todavia ejerce como profesora de ética.

Isasi-Diaz publica su primer libro en 1988, titulado Hispanic
Women: Prophetic Voice in The Church, que fue publicado por la
casa luterana Fortress Press, en 1992. Este fue el primer libro de
teologia elaborado desde la perspectiva de las latinas/hispanas, en
los Estados Unidos; en él destaca la relevancia de las creencias y
précticas religiosas de las mujeres como componentes esenciales
de la teologia latina/hispana. En la lucha. Elaborating a Mujerista
Theology es su segundo libro publicado en 1993. En este libro,
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Isasi-Diaz presenta una exposiciéon més detallada del método de
la teologia «mujerista», el cual reconoce e insiste en que las lati-
nas/hispanas son mds que capaces para explicar sus creencias reli-
giosas. En 1996 se publica la antologia Hispanic/Latino Theolo-
gy: Challenge and Promise, editada por Isasi-Diaz y Fernando
Segovia (biblista), la cual contintia siendo, en los Estados Unidos,
la primera coleccion de voces teoldgicas latinas, catdlicas y pro-
testantes.

Ademas de sus libros, Isasi-Diaz también ha escrito numero-
sos articulos. Uno de los més recientes —en el afio 2001— es
«The New Mestizaje/Mulatez: Reconceptualizing Difference», en
A Dream Unfinished. Theological Reflections on America from the
Margins, editado por Fernando Segovia y Eleazar Ferndndez. En
este articulo, Isasi-Diaz analiza el uso y el desarrollo en la teolo-
gia latina/hispana del concepto de «mestizaje-mulatez». Desarro-
lla esta idea insistiendo en una nueva manera de conceptualizar
las diferencias. Isasi-Diaz dice que en lugar de ver las diferencias
como lo que separa a las personas y las pone a competir, es decir,
las enfrenta mutuamente, deben concebirse estas diferencias como
no-esenciales, sino como fronteras que hacen las relaciones posi-
bles. Isasi-Diaz afirma que a propdsito se escoge insistir en las
diferencias en vez de en las similitudes, que generalmente son
mds amplias y abundantes.

Maria Pilar Aquino nacié en Ixtlan del Rio, Nayarit, México, en
un hogar campesino. En 1956, sus padres participaron en el pro-
grama econémico conocido como el Bracero Program, que co-
menz6 durante la segunda guerra, para traer mano de obra mexi-
cana a los Estados Unidos. Aquino explica que su contacto con las
hermanas religiosas, que comienza cuando era una nifa de once
anos, le dio la oportunidad de relacionarse con mujeres educadas,
con un sentido de misién para con los pobres y los marginados.
Ella era catequista y recuerda que salia con las hermanas a los
ejidos en la frontera de Sonora, y estas mujeres le sirvieron de
modelo para aprender a trabajar con los pobres, a organizar coo-
perativas, a alfabetizar, a impartir estudios biblicos sobre la
mujer. Estas religiosas usaban su educacién para mejorar la vida
de otras personas, lo que fue de gran atraccién para Aquino.

En 1974, Aquino ingresa en el convento de la Sociedad de las
Hermanas Auxiliadoras, donde participé como hermana religio-
sa hasta 1983. En los afios 1976 y 1977 se siente profundamente
impactada por los movimientos de cambio social que se daban en
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Centroamérica. Se sentia particularmente solidaria de los movi-
mientos de El Salvador y Nicaragua, y comenzaba a ver con mais
claridad que las mujeres tenfan pocas oportunidades para repre-
sentar papeles que les permitieran tomar decisiones en sus vidas
personales y en la sociedad en general. Aquino empezaba a ver
que a las mujeres, aunque representaban papeles prominentes en
el trabajo, no se les daba espacio para tomar decisiones, para ocu-
par posiciones de verdadero liderazgo. Motivada por las coman-
dantes de la revolucién nicaragiiense y otras compafieras que iban
al frente de batalla, Aquino comenzé a cobrar conciencia de la
posibilidad de que la mujer saliera de los papeles que le otorgaba
la sociedad patriarcal. Se siente motivada y va entendiendo que la
mujer puede ser actor de su propia realidad; que puede desempe-
flar un papel activo y no pasivo; que la mujer es capaz de cambiar
su realidad. Esta concientizacién se dio en la prictica, en la viven-
cia con otras mujeres comprometidas en la liberacién y la justicia,
lo cual representaba para Aquino una actividad de compromiso.

En 1984, Aquino termina su licenciatura en teologia, en el
Instituto Teoldgico de Estudios Superiores (ITES) de la ciudad de
México. En 1991, recibi6 el doctorado en teologia, en la Univer-
sidad Pontificia de Salamanca. En mayo del afio 2000, Aquino
recibi6 un doctorado en teologia honoris causa, en la Universidad
de Helsinki. En 1997 recibi6 el premio «Virgilio Elizondo», otor-
gado por la Asociacién de Tedlogos Hispanos en los Estados Uni-
dos (ACHTUS) por su contribucién a la teologia latina/hispana.
Actualmente, Aquino es profesora asociada de teologia y estudios
religiosos, en San Diego University, en California.

Aquino publica su primer libro en 1988, Aportes para una
teologia desde la mujer; en 1992, su segundo libro, Nuestro cla-
mor por la vida. Teologia latinoamericana desde la perspectiva de
la mujer, el cual se tradujo al inglés, Our Cry for Life. Feminist
Theology from Latin America y se publicé en 1993. El libro fue
traducido también al portugués y publicado en 1996, Nosso cla-
mor pela vida. Teologia latino americana a partir da perspectiva
da mulher. Aquino continda su produccién intelectual con el li-
bro La teologia, la Iglesia y la mujer en América Latina (1994), el
cual es traducido al portugués en 1997. En 1998 escribe, con Elsa
Tamez, Teologia feminista latinoamericana. En ese mismo afo,
coeditado con Ana Maria Tepedino, Aquino publica en la Aso-
ciacién Ecuménica de Tedlogos del Tercer Mundo (EATWOT)
Entre la indignacion y la esperanza. Teologia feminista latino-
americana; y en el ano 2000, con Daisy L. Machado y Jeanette
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Rodriguez, la antologia Religion, Feminism, and Justice: Founda-
tions of Latina Feminist Theology, que es la primera coleccion de
ensayos por feministas latinas/hispanas, catélicas y protestantes,
en los Estados Unidos. Desde 1980, en que publica su primer
articulo «Presencia de la mujer en la tradicién profética», hasta
hoy, Aquino ha publicado, en inglés y en espafiol, mis de 35
ensayos o capitulos de libros y mas de 50 articulos para dicciona-
rios y enciclopedias teolégicas.

Nouestra tercera te6loga latina/hispana es Ana Maria Pineda, que
naci6 en El Salvador y viajo, a los tres afos, con sus padres a la
ciudad de San Francisco. Su formacién se da en un hogar catélico
practicante. En 1963, en su adolescencia, toma la decisiéon de
ingresar en la comunidad religiosa de las Madres de la Misericor-
dia, a la cual todavia pertenece. Pineda se cria en el barrio latino/
hispano de San Francisco, conocido como «La Misién», donde
sirve a su comunidad como maestra en la escuela secundaria (pre-
paratoria) de la parroquia de San Pedro. En 1987, Pineda recibe
la maestria en teologia del Catholic Theological Union, en Chica-
go; y 1992 recibe el doctorado en teologia en la Universidad Pon-
tificia de Salamanca. Pineda fue presidenta de la Asociacién de
Teoblogos Hispanos en los Estados Unidos (ACHTUS) (2000-
2001). Actualmente es profesora asociada de religién en la Santa
Clara University, en Santa Clara, California, donde es también
directora del Programa de Ministerios Pastorales. Pineda es co-
editora, con Robert Schreiter, de la antologia Dialogue Rejoi-
ned: Theology and Ministry in the United States Hispanic Reality,
publicada en el 19935, y ha escrito también mas de 10 articulos; el
mas reciente se titula «Ministerio sin fronteras» en la antologia
Camino a Emmais: Compartiendo el ministerio de Jesiis (2002),
editado por Isasi-Diaz, Tim Matovina y Nina Torres-Vidal.

Si hacemos un anilisis de estas tres te6logas, encontramos
que las tres vienen de hogares catélicos practicantes, donde la fe
era ingrediente clave para el diario vivir. También hallamos que,
aunque comparten la experiencia de ser latina/hispana, de vivir
fuera de su suelo natal, cada una de estas mujeres le da un matiz
particular a la produccién teoldgica de las latinas/hispanas.

Isasi-Diaz, que articula la teologia «mujerista», usa una meto-
dologfa con un enfoque antropoldgico-cultural: entrevista a mu-
jeres de la base y se une a sus comunidades para convivir con ellas
y para aprender de ellas. Isasi-Diaz utiliza la sabiduria que estas

143



DAISY L. MACHADO

mujeres han logrado, por medio de sus experiencias, como lati-
nas/hispanas marginadas en el pafs mas rico del mundo. Ella las
escucha y va interpretando lo que recibe de las mujeres para crear
los conceptos bésicos de la teologia «mujerista»: la importancia
de lo cotidiano, de la vida compartida, de la justicia, de la vida
como lucha. Isasi-Diaz reflexiona, asimismo, sobre las conexio-
nes que existen entre el sexismo y el racismo, particularmente
c6mo este racismo impacta en las comunidades étnicas estadouni-
denses, con un enfoque principal en la comunidad latina/hispana.
En sus mds recientes escritos, Isasi-Diaz ha dado bastante relieve
al concepto de «diferencia», particularmente usado por el grupo
anglosajon dominante para crear categorias racistas y despectivas
de la comunidad latina/hispana. Por eso, afirma que al hablar de
diferencia, el grupo mayoritario, a propdsito, escoge insistir en
las diferencias en vez de en las similitudes, las cuales son general-
mente mds amplias y conducen a la colaboracién. Aquino sigue
otro camino que Isasi-Diaz y no usa como método en sus trabajos
el andlisis antropoldgico-cultural, sino que hace un andlisis eco-
némico y politico. Ella, mas que Isasi-Diaz, ha mantenido y nutri-
do sus conexiones con las feministas latinoamericanas. Aunque
Isasi-Diaz lleva cinco afios dando clases en el Seminario de Ma-
tanzas, en Cuba, Aquino se autoidentifica mas con las latinoame-
ricanas, y continia colaborando para esta audiencia escribiendo
mds en espafiol que en inglés. Isasi-Diaz, mas que Aquino, utiliza
su contexto de latina/hispana como base de reflexion teoldgica y
escribe mds en inglés, asi mantiene un didlogo continuo y abierto
con las feministas norteamericanas y con las womanists afro-ame-
ricanas. Aquino es, ademds, mds critica de los sistemas politicos
que contribuyen a la opresion y pobreza de la mujer latina/hispa-
na y latinoamericana que Isasi-Diaz, lo que hace que su trabajo
sea mds sociolégico y politico.

Otro punto de disimilitud es el nombre que Isasi-Diaz y Aqui-
no escogen para autodefinirse. Isasi-Diaz se llama «te6loga muje-
rista» mientras que Aquino se llama «te6loga feminista». Aunque
ambas tienen la misma meta de desenmascarar el sexismo y la
injusticia que debilitan la vida de la mujer, cada tedloga ve su
camino como distintivo. Se puede decir que Isasi-Diaz utiliza un
andlisis micro, enfocado en las mujeres, en sus comunidades y en
la produccién teoldgica que nace de esa vivencia. Aquino utiliza
un andlisis macro, que mira con ojo critico las estructuras, sean
religiosas, econémicas o politicas, para nutrir e informar su tra-
bajo teoldgico.
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Finalmente, encontramos otra disimilitud entre Isasi-Diaz y
Aquino: la importancia que le dan a la frontera. Aquino, quizas
porque naci6é en México y le es mas intima la realidad fronteriza
entre los Estados Unidos y México, toma mds en cuenta la reali-
dad del inmigrante y la frontera. Asi, ha realizado estudios sobre
las remesas que los millones de inmigrantes latinos/hispanos en-
vian a sus familiares; dinero que actualmente le sirve a muchos
paises latinoamericanos como fuente de ingreso nacional. Su ana-
lisis vuelve a darse sobre el nivel macro cuando examina cémo los
empleos de bajo ingreso de latinas y latinos sirven para dar vida a
comunidades que viven aiin en una gran pobreza y desesperanza.
No digo que Isasi-Diaz ignore totalmente esta realidad fronteriza,
pero no es tema dominante en sus escritos ni en sus reflexiones
teoldgicas.

Pineda trae otro matiz muy suyo a las producciones teoldgi-
cas de las latinas/hispanas. La primera caracteristica distintiva del
trabajo de Pineda es su conexién mds personal con la Iglesia cat6-
lica. Su activismo y critica de la Iglesia no son tan agudos ni tan
obvios como los de Isasi-Diaz y Aquino. Esto no quiere decir que
Pineda no desee ni promueva cambios en la Iglesia catdlica, sino
que lo hace con un estilo menos tajante que sus dos colegas. Pine-
da, fundamentalmente, es una te6loga pastoral. Asi ha enfocado
sus escritos y su labor como maestra en la realidad pastoral de la
comunidad latina/hispana, ha dirigido proyectos para la educa-
cién pastoral de laicos catélicos y ha sido muy activa, en el ambi-
to nacional, en proyectos protestantes-cat6licos para mejorar,
apoyar y expandir la educacién teoldgica para latinas y latinos.
Su participacién en comités y organizaciones nacionales que es-
tan enfocados hacia la educacion teolégica ha dado a la comuni-
dad latina/hispana una voz representativa de la que de otra mane-
ra hubiera carecido.

Al hacer de la educacion teoldgica su objetivo principal, Pine-
da tiene como enfoque e interés la teologia prictica. También ha
hecho bastante énfasis en la religién popular, prestando atencién
especial a la Virgen de Guadalupe. Precisamente sobre la Virgen
de Guadalupe, ella imparte una clase en la universidad en la que
incorpora una obra teatral sobre el encuentro de Juan Diego y la
Virgen. Esta obra, presentada por el «Teatro Corazén» de una de
las parroquias latinas/hispanas, en Santa Clara, emplea 80 jéve-
nes, adultos, nifios y ancianos de la comunidad para dar vida a
esta historia tan significativa para la comunidad mexicana en es-
pecial, y también para los otros latinos/hispanos. Usando los sim-
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bolos, la musica y la misma fe del pueblo, Pineda hace del con-
cepto académico llamado «religién popular» una realidad palpa-
ble que cobra significado personal e inmediato para sus estudian-
tes y la comunidad.

Como es de esperar, el movimiento va creciendo y expan-
diéndose para incluir nuevas voces y perspectivas. A este grupo
de tedlogas pioneras catélicas, se han afiadido otras mujeres. Mi-
chelle Gonzalez, cubano-americana, quien terminé el doctorado
en teologia en el aflo 2001, en Graduate Theological Union, en
California. En su primer libro sobre sor Juana Inés de la Cruz,
publicado en 2003, habla de la estética teoldgica en los escritos
de sor Juana; es decir, de la belleza en la teologia. A ella se une
Nancy Pineda-Madrid, que estd finalizando su disertacién, una
tejana de El Paso, Texas, que estd elaborando lo que ella llama
una «epistemologia chicana» en la que analiza las raices de la opre-
sion de la latina/hispana. Poco a poco va creciendo el niimero de
latinas/hispanas con doctorados en teologia, y entre este grupo
pequeno, las catélicas contintian siendo el nimero mayor.

1. VOCES TEOLOGICAS LATINAS/HISPANAS: LAS PROTESTANTES

Quedaria incompleto este ensayo si no se incluyera a las teélogas
latinas/hispanas protestantes (o evangélicas). Estas mujeres repre-
sentan otra realidad religiosa en los Estados Unidos; de hecho,
estudios recientes demuestran que del 20 al 30 % de las latinas/
hispanas son protestantes. Actualmente, las iglesias protestantes
latinas/hispanas, igual que sucede en Latinoamérica, van crecien-
do y son una expresion del cristianismo que no se puede ignorar.
Las latinas/hispanas que han nacido o se han criado en los Estados
Unidos se refieren a si mismas como «protestantes», mientras que
las que vienen de Latinoamérica usan el nombre «evangélica» para
autodenominarse. Las voces de las latinas/hispanas protestantes
mdés conocidas son las de Daisy L. Machado (cubana), Elizabeth
Conde-Frazier y Loida I. Martell-Otero (ambas puertorriquefias,
nacidas en Nueva York).

Daisy L. Machado, nacida en Camagiiey, Cuba, viajé a los Esta-
dos Unidos con sus padres cuando tenia tres afios. La salida de sus
padres se produjo poco antes de la revolucién cubana. Se crio en
la ciudad de Nueva York. Obtuvo su maestria en Trabajo Social,
en 1978, en la Escuela de Trabajo Social Hunter College, en Nue-
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va York; la maestria en «Divinidades», en el Union Theological
Seminary, en Nueva York (1981), y en 1996 obtuvo el doctorado
en historia del cristianismo, en la Divinity School, de la Universi-
dad de Chicago. En 1981, Machado fue la primera latina/hispana
ordenada ministerialmente por la denominacién protestante co-
nocida como la Iglesia Cristiana (Discipulos de Cristo) y fue mi-
nistro de congregaciones latinas/hispanas en Connecticut, en
Nueva York, en Gary, Indiana, en Houston y en Fort Worth,
Texas. Autora de mds de diez ensayos o capitulos de libros, Ma-
chado ha publicado también tres de sus sermones, el primero en
una coleccién de sermones escritos por mujeres, «A Powerful
Gospel», en And Blessed is She. Sermons by Women editado por
David Farmer y Edwina Hunter (1990), y el més reciente titulado
«Abre mis ojos a la dignidad de la mujer hispana» en la antologia
Mds voces. Reflexiones teoldgicas de la Iglesia hispana, editada
por Luis Pedraja (2002). Es también coeditora, con Marfa Pilar
Aquino y Jeanette Rodriguez, de la antologia Religion, Feminism,
and Justice. Foundations of Latina Feminist Theology (2002). Su
segundo libro se titula Of Borders and Margins. Hispanic Disci-
ples in the Southwest, 1888-1942 (2003), en el que analiza c6mo
la ideologia del «destino manifiesto», del imperio y de los mitos
nacionales de mediados a finales del siglo xix, con su contenido
de racismo y marginacioén, influyeron en la teologia misionera de
la Iglesia Cristiana (Discipulos de Cristo) en su trabajo pastoral
con mexicanos en Texas. Machado fue la primera directora de la
organizacién nacional Hispanic Theological Initiative (1996-
1999) creada para promover la educacion teolégica de latinas y
latinos mediante becas doctorales, un programa de tutoria, talle-
resy la creacion de redes de apoyo entre estudiantes de doctorado
en todo el pafs. Actualmente, Machado es profesora asociada de
historia del cristianismo y estudios latinos en la Brite Divinity
School, en Fort Worth, Texas, donde fue la primera latina/hispa-
na miembro de la facultad.

Elizabeth Conde-Frazier nacié en el condado de Brooklyn, Nueva
York, de padres puertorriquefios. Fue maestra bilingiie en escue-
las piblicas de Nueva York durante tres afios antes de comenzar
sus estudios teolégicos pastorales. Obtuvo la maestria en «Divini-
dades», en el Eastern Baptist Seminary, en Filadelfia, en 1982.
Ese mismo afio Conde-Frazier fue ordenada ministerialmente,
siendo la primera latina/hispana ordenada en la denominacién
protestante conocida como Iglesias Bautistas Americanas. Tras

147



DAISY L. MACHADO

haber participado en la pastoral de las congregaciones latinas/
hispanas en Nueva York y Connecticut, en 1988 acept6 la direc-
cién del programa «Hispanic and Latin American Ministries», en
la Andover Newton Theological School, en Newton, Massachu-
setts. En 1998, Conde-Frazier obtuvo el doctorado en teologia y
educacién religiosa, en el Boston College, y en 1999 pasé a la
facultad de Claremont School of Theology, en California, donde
es profesora asistente de educacién religiosa. Autora de més de
10 ensayos o capitulos de libros, Conde-Frazier ha escrito sobre
una variedad de temas en torno a la educacion religiosa, la espiri-
tualidad, la mujer protestante y la Iglesia. Su ensayo «Hispanic
Protestant Spirituality», en la antologia Teologia en conjunto. A
Collaborative Hispanic Protestant Theology (1997), coeditada por
Loida I. Martell-Otero y José D. Rodriguez, examina el modo en
que los protestantes latinos entienden el papel del Espiritu Santo
dentro de sus experiencias religiosas. En su primer libro, Hispa-
nic Bible Institutes: Mission, Pedagogy and Theology (2003), ana-
liza los institutos biblicos protestantes, que constituyen escuelas
surgidas en las comunidades latinas/hispanas para proveer una
educacién teoldgica paralela a la que ofrecen los seminarios o
escuelas teoldgicas.

La tercera voz latina/hispana protestante es la de Loida I. Marte-
[I-Otero, nacida en el condado de Manhatan, Nueva York, de
padres puertorriquefios. Martell-Otero se traslada a Puerto Rico
a la edad de catorce afios y vive en la isla hasta los treinta afios,
momento en el que regresa a Nueva York. Pertenece a la tercera
generacion protestante de la denominacién Iglesias Bautistas
Americanas. Después de obtener el doctorado en medicina vete-
rinaria (1979), en 1990 recibe la maestria en «Divinidades», en
la Andover Newton Theological School. En ese mismo afo es
ordenada ministerialmente y comienza su labor pastoral en con-
gregaciones latinas/hispanas en Nueva York. En el ano 2000 ob-
tuvo el grado de maestria en filosofia en la Fordham University,
de Nueva York. Actualmente esta finalizando su disertacién para
el doctorado en teologia en torno a la elaboracién de una sote-
riologia latina/hispana. Otero-Martell es coeditora, con José D.
Rodriguez, de la antologia Teologia en conjunto. A Collaborati-
ve Hispanic Protestant Theology (1997), la primera coleccién de
ensayos escritos por teélogos y tedlogas protestantes latinos y
latinas. La antologia recoge una ensayo de Martell-Otero titula-
do «The Ongoing Challenge of Hispanic Theology», en el que
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analiza los retos a los que se enfrenta la Iglesia protestante latina
en los Estados Unidos.

Al igual que las te6logas catdlicas, estas te6logas protestantes
provienen de hogares practicantes. La madre de Machado fue
predicadora y pastora en Cuba. El padre de Martell-Otero es pas-
tor. Las te6logas protestantes representan el quehacer teolégico
de las latinas/hispanas, desde una nueva perspectiva que nace de
sus experiencias como ministros ordenados y que refleja la com-
plejidad de ser mujeres ordenadas. Esta experiencia pastoral ha
nutrido el desarrollo de sus teologias y constituye el marco de sus
reflexiones. Estas mujeres aportan también al gran mosaico teol6-
gico latino/hispano unos elementos muy distintivos, como son: el
carismatico, en el que la experiencia religiosa es interpretada des-
de la 6ptica del Espiritu Santo; el concepto de «dones espiritua-
les» que constituyen un complemento del ministerio latino/hispa-
no protestante; la importancia de la Biblia para la fe y la practica
de la latina/hispana protestante; el papel clave que representa la
predicacidn, es decir, el impacto de la mujer latina/hispana en el
pulpito.

También es importante aclarar que entre el grupo de telogas
protestantes existe una variedad de autodefiniciones. Por ejem-
plo, Machado se considera una feminista latina/hispana y cree
que las teologias de la liberacién han contribuido al desarrollo de
su propia éptica teoldgica, critica del racismo, del sexismo y de
las estructuras econémicas. Conde-Frazier y Martell-Otero no se
consideran feministas ni «mujeristas», sino que reclaman la meto-
dologia liberadora propia del evangelio que comienza con un lla-
mado a la salvacién integral del ser humano. A pesar de estas
notas distintivas, son mujeres, Machado y Conde-Frazier en par-
ticular, que comparten la realidad de vivir en dos mundos, son
mujeres de nepantla, que no son aceptadas por la sociedad domi-
nante norteamericana, que las cataloga «hispanas», pero tampoco
pertenecen a Cuba ni a Puerto Rico, porque no se criaron alli.
Esta realidad se ha manifestado en su trabajo teolégico, especial-
mente en los escritos de Machado, quien procura interpretar ese
nepantla y hacer de ello una realidad que produzca dignidad y
solidaridad con los que viven marginados.

A estas voces protestantes se les unen las de Leticia Guardio-
la, mexicana, que estd terminando su disertacién para el doctora-
do en Biblia (Nuevo Testamento), y Nora Lozano, mexicana, que
asimismo est4 finalizando su disertacion para el doctorado en teo-
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logia. Guardiola trabaja sobre el tema de mestizaje en el Nuevo
Testamento, y Lozano analiza las categorias teoldgicas surgidas
en la teologia latina/hispana protestante.

IV. ANTICIPANDO EL FUTURO

Verdaderamente, las teologias latinas/hispanas que han surgido
en los tltimos quince afos, han aportado una nueva e importante
perspectiva al quehacer teoldgico de toda la comunidad latina en
los Estados Unidos. Este grupo de teélogas ha colocado las bases
para la construccién de una teologia latina/hispana llena de ri-
queza y variedad, que ird cambiando y amplidndose para dar voz
a las nuevas generaciones que surjan. Estas mujeres, que trabajan
en conjunto, cruzan fronteras religiosas y culturales sin importar-
les que sean catdlicas o protestantes, pues colaboran y producen
una teologia que contintia elevando el papel de la mujer en la
Iglesia universal y en la sociedad y que sigue pregonando la justi-
cia y la esperanza. Como dice Isasi-Diaz, «la vida es lucha». Cada
una de estas mujeres se ha entregado a la lucha de la vida.
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REFLEXIONES SOBRE EL ECOFEMINISMO
EN AMERICA LATINA

Mary Judith Ress

No hay duda de que estamos viviendo en tiempos de crisis. Nos
damos cuenta de que hemos destruido nuestros ecosistemas hasta
tal punto que estdn muriendo frente a nuestros propios ojos. Infor-
me tras informe, los bi6logos, los fisicos y los ecologistas nos entre-
gan datos alarmantes sobre el deterioro acelerado del planeta.

Una respuesta a esta crisis es el ecofeminismo!. La intuicién
fundamental del ecofeminismo es la conviccién de que la opre-
si6n de la mujer y la destruccion del planeta vienen del mismo
sistema patriarcal —de «poder sobre»— que niega la unién pri-
mordial de todo el cosmos. El ecofeminismo invita a redescubrir
quiénes somos como especie humana. Invita a reubicarnos dentro
del tejido de la comunidad de vida de la tierra como una respues-
ta para detener la destruccion del planeta. Propone un nuevo pa-
radigma, una nueva cosmovisién que esté mas en armonia con los
ecosistemas del planeta y con las fuerzas del universo. En sintesis,
el ecofeminismo propone una nueva perspectiva para percibir la
realidad.

Para mi, el ecofeminismo es una palabra nueva para una sabi-
durfa muy antigua, una sabiduria que todavia duerme dentro de
nuestros huesos y memorias genéticas. Es el descubrimiento o,
mejor dicho, el despertar paulatino de que no somos los «duefos
del universo», sino una parte mas del gran tejido de la vida. Los

1. El término «ecofeminismo» fue utilizado por primera vez en 1976 por la
fil6sofa francesa Frangoise D’Eaubonne. Tiene sus raices en la ecologia profunda
y del feminismo critico o radical (Miles y Shiva, 1993, 13).
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elementos de nuestros cuerpos fueron formados en aquella pri-
mera gran explosién cuando naci6 el universo hace 15.000 millo-
nes de afios. Estabas tii y estaba yo en esta inimaginable gran
fulguracién primordial; estaban los dinosaurios, las ballenas, los
péjaros, las hormigas, los drboles: todo; todo lo que estard, estaba
presente en este primer momento sagrado.

El ecofeminismo desafia fuertemente los conceptos androcén-
tricos y antropocéntricos de la teologia cristiana tradicional. Las
ecofeministas preguntan si el cristianismo puede ser suficiente-
mente flexible para cambiar sus conceptos antropoldgicos tanto
del ser humano como de Dios. Preguntan, ademas, si pueden cam-
biar su cosmologia desde un deus ex machina fuera del universo,
pero «con control» de todo lo que pasa en él, hacia un sentido de
lo Sagrado inmanente, un gran misterio que, cOmo NoOsotros y
nosotras, esta en continua evolucién.

La metafora del ecofeminismo es el cuerpo: formamos parte
de un solo cuerpo sagrado. Las ecofeministas estan convencidas
de que estamos frente a un nuevo momento de revelacién; una
revelacion donde la conciencia humana despierta a la grandeza y
la experiencia sagrada que son los ciclos y los procesos del planeta.

{Qué puede ser mds evidente que el hecho de que todo estd
conectado? ¢Qué puede ser mis evidente que nuestro parentesco
con todo lo que ha sido, es, y serd? ¢Cémo es posible que haya-
mos olvidado lo que nuestros ancestros sabian intuitivamente?
Porque en una época de nuestro desarrollo como especie, desa-
rrollamos una manera de pensar y actuar que nos ha hecho creer
que estabamos separados de las otras especies de la tierra. Y no
solamente separados de, sino con un absoluto poder sobre las de-
mds especies. Mds atn, que la tierra era nuestra para dominarla y
someterla. Solamente en las dltimas décadas hemos podido poner
nombre a esta desviacién. Su nombre es el patriarcado: un siste-
ma que califica todo en términos de dominacién y subordinacién,
arriba o abajo, bueno o malo, superior o inferior.

La opresion de la mujer y la destruccion del planeta no son
dos fenémenos aislados, sino dos formas de la misma violencia.
Los dos vienen de una aberrante necesidad de controlar lo que es
diferente, lo que no entendemos. De ser fuentes de vida, tanto la
tierra como la mujer nos hemos convertido en recursos. Pero, en
la actualidad, las ecofeministas somos cada vez mas conscientes
de que nuestra inhabilidad para reconocer que somos parte de la
comunidad de la tierra nos lleva al eco-suicidio de vastos sectores
del planeta y al suicidio de nuestra propia especie. Es como si
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finalmente estuviésemos despertindonos de un suefio muy largo,
recordando quiénes somos realmente.

Las ecofeministas se juntan con todos y todas aquellas que
buscan una cosmovisién mas holistica que reconoce y celebra el
tejido de la vida. Diversidad, si; celebramos la diversidad, pero
reconocemos nuestro parentesco fundamental.

L. EL ECOFEMINISMO EN AMERICA LATINA

El interés por el ecofeminismo comienza en América Latina en la
década de los noventa. No es un movimiento todavia, pero hay
una creciente atraccién por sus propdésitos, sobre todo, en el con-
texto de las mujeres (religiosas, agentes pastorales) que trabajan
en sectores populares.

Dos de las tedlogas feministas mas destacadas de América
Latina —FElsa Tamez (1993/1994) e Ivone Gebara (1993: 44-
48)— califican el ecofeminismo como la tercera fase de la teolo-
gia feminista en América Latina. Tamez dice de esta fase:

El desafio es muy radical pues implica reinventar toda la teologia
cristiana. Hay incomodidad en releer los grandes temas teol6gicos como
la cristologia, la Trinidad y la eclesiologia por su androcentrismo. Se re-
conoce que las implicaciones de la reconstrucciéon van més all4 de la orto-
doxia (Tamez, 1993/1994).

Sin lugar a dudas, Ivone Gebara, te6loga feminista brasilefa,
es la méas conocida ecofeminista en América Latina. Ha inspirado
a cientos de mujeres con su vision de un «ecofeminismo holisti-
co». En su libro sobre el ecofeminismo, Gebara escribe:

Al adoptar una perspectiva ecofeminista, que es una combinacién de
feminismo y ecologia holistica, lo que ha cambiado es mi punto de vista:
mi forma de mirar el mundo, las personas, y los acontecimientos. He
abandonado mi visiéon del mundo exclusivamente antropocéntrica y an-
drocéntrica. He comenzado, entonces, a sentir la vida dentro de mi de
una forma diferente. Con el ecofeminismo he comenzado a ver més clara-
mente cOmo nuestro cuerpo, mi cuerpo, y los cuerpos de mis vecinos son
afectados no sélo por el desempleo y la dura economia, sino también por
los dafiinos efectos que el sistema de explotacién industrial les impone.
He comenzado a ver mds claramente c6mo la exclusién de los pobres esta
ligada a la destruccion de sus tierras, a las fuerzas que no les dan otra
alternativa que la de moverse de un lugar a otro en un exilio incesante, al
racismo, y a la creciente militarizacién de sus paises. Para defender el
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injusto monopolio de una minorfa, los paises pobres se han militarizado
mds intensamente: se arman para matar a sus propios pobres. He llegado
a ver cudnto encaja todo esto con la inherente l6gica del sistema patriar-
cal —especialmente en su forma contemporanea— de la cual podemos
hablar como «globalizacién econémica», que es un orden global, o mejor
dicho un «desorden global» (Gebara, 1999: iv).

Mi ecofeminismo es un disparo a través de la firme conviccion de
que la belleza es importante para sanar a las personas. Puede ser que la
belleza de los sonidos, de los colores, de las palabras, de las caras, de la
comida y la bebida, o de los abrazos [...] Yo siento que el ecofeminismo
nace de la vida diaria, en el diario compartir entre personas, basura en las
calles, malos olores, la ausencia de alcantarillados y de agua potable, mala
nutricién, y atencién médica inadecuada. El tema ecofeminista nace de la
falta de recoleccion municipal de basura, de la multiplicacion de ratas,
cucarachas, y mosquitos, y de las heridas en la piel de los nifios. Esto es
cierto porque normalmente son las mujeres las que tienen que enfrentar-
se a los problemas de la supervivencia diaria: mantener limpia la casa y
alimentar y lavar a los nifios [...] Esta no es una nueva ideologfa. Al con-
trario, es una percepcién diferente de la realidad que comienza precisa-
mente del injusto sistema en el que nos encontramos y que busca sobre-
ponerlo para darle felicidad a todos y a todo [...] A pesar de nuestra falta
de claridad y de la amplia tentativa de nuestras acciones, yo propongo
examinar el amplio tema del ecofeminismo desde una perspectiva filoso-
fica y relacionado a la experiencia religiosa cristiana [...] Mi tarea serd
apuntar a la posibilidad de reinterpretar algunos elementos claves dentro
de la tradicién cristiana con el propésito de reconstruir el cuerpo de la
Tierra, el cuerpo humano, y nuestra relacién con todos los cuerpos vi-
vientes (Gebara, 1999: vii).

En 1994, la revista chilena Con-spirando. Revista Latinoame-
ricana del ecofeminismo, espiritualidad y teologia, de la cual soy
miembro fundadora, publicé todo un nimero sobre el tema del
ecofeminismo. En su editorial se afirma:

Nos parece que estamos necesitando nuevas formas de entender
nuestro lugar en el mundo —resituarnos— para desde ahi «re-te-
jer» nuestra vida cotidiana, una trama de relaciones que organiza a
nuestras sociedades, nuestra manera de producir la cultura que
habitamos. Visualizamos en el ecofeminismo —o en los ecofemi-
nismos— una corriente de energia de cambio politico cultural que
nos pone en movimiento, agita nuestras mentes, reanima nuestras
intuiciones, desata nuestras preguntas (Con-spirando, 1993: 1).

En un niimero sobre el ecofeminismo de la revista Con-spiran-

do, Rosa Dominga Trapasso, religiosa de la Congregacién Misio-
nera de Maryknoll, que ha vivido més de treinta afios en Perti y es
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cofundadora de Talitha Cumi, Circulo de Feministas Cristianas,
escribe el articulo de fondo. Ella sefala lo siguiente:

El feminismo y la ecologia no son movimientos aislados que han sur-
gido casualmente en nuestros tiempos. Ecologia y feminismo son mds
bien movimientos concordantes. Yo me atrevo a pensar que el feminismo
necesariamente tuvo que evolucionar hacia el ecofeminismo al poner en
evidencia las vinculaciones de todas las formas de opresion y violencia,
desde la opresion en el interior de la familia hasta la destruccion del pla-
neta [...] Al denunciar el androcentrismo y el antropocentrismo de la so-
ciedad patriarcal, y al oponerse a todas las manifestaciones de domina-
cioén de las mujeres y la naturaleza, el ecofeminismo apunta hacia la
liberacion humana y la armonizacién entre la humanidad y la naturaleza.
Por eso, el mensaje del ecofeminismo afirma que la bisqueda de relacio-
nes igualitarias y armoniosas entre las personas contribuye a establecer
relaciones saludables y armoniosas con la naturaleza. En el mismo senti-
do, cuando nos oponemos a las violaciones de la naturaleza, estamos opo-
niéndonos a la mentalidad patriarcal que permite la violacién de las mu-
jeres (Trapasso, 1993: 2-6).

Trapasso nos advierte de que el ecofeminismo es mucho mas
que ponerse a favor de la conservacién de los recursos. Para ella,
es un proceso hacia una sociedad que rompe con el antropocen-
trismo y donde nos reubicamos entre todos los elementos de la
creacién. No serd un camino fécil. Es realmente una politica de
resistencia, una lucha por el bienestar del planeta y por la trans-
formacién de todas las relaciones sociales.

IL. INVESTIGACION SOBRE EL ECOFEMINISMO EN AMERICA LATINA

Durante los tltimos dos anos he investigado la evolucién del eco-
feminismo dentro de los circulos de mujeres, con los cuales estoy
vinculando, acd en América Latina.

Este proyecto surgié de una sospecha, pues en este momento
de nuestra historia humana, un creciente nimero de mujeres esta
experimentando un giro en nuestra manera de entendernos y de
entender nuestro lugar en el universo; estamos —casi sin darnos
cuenta— re-dibujando nuestras cosmovisiones. Quizas es un sim-
ple «recordar quiénes somos» después de vivir bajo el peso del
sistema patriarcal durante tantos siglos. Desde esta sospecha na-
ci6 la inspiracién de tratar de documentar este cambio de cosmo-
vision dentro del «universo» donde yo estoy ubicada, es decir, en
el mundo del quehacer de la teologia feminista en América Lati-
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na. Empecé este proyecto en el ano 2000, como parte de mis estu-
dios doctorales en teologia feminista, con la siguiente hipotesis:

En América Latina, un creciente nimero de mujeres que, motivadas
por su fe, fueron activistas en las luchas de sus pueblos en las décadas de
los setenta y ochenta y que se sentian identificadas con la teologia de la
liberacién y sus pricticas, hoy se estan autodefiniendo como «ecofeminis-
tas». Esto es evidente en la manera en que ellas se perciben a si mismas en
su relacion con la tierra y con el cosmos; en la manera en que estan re-
nombrando o reimaginando a Dios; en lo que creen acerca de la muerte y
la resurreccién; y en los cambios en sus posturas éticas y practicas espiri-
tuales.

Para poder documentar esta hipétesis, decidi entrevistar a 12
mujeres latinoamericanas que estdn haciendo teologia desde una
perspectiva feminista. La mayoria ha sido militante de los movi-
mientos de la teologia de la liberacion en sus respectivos paises.
Considero que escogi un grupo representativo cuyo compromiso,
basado en la fe cristiana hacia los pobres y oprimidos, es obvio,
pero que hoy son parte de una nueva prictica y teoria que yo la
llamaria «ecofeminista». Mi propdsito era levantar sus voces, sus
caminatas teoldgicas y espirituales para enriquecer el pensamien-
to teoldgico latinoamericano. Pienso que son algunas de las «<nue-
vas voces» que escucharemos dentro de la teologia latinoamerica-
na en los afios que vienen:

Agamedilza Sales de Oliveira (Manaus, Brasil). Nacida en
1950. Catodlica, educadora y biblista feminista, fundadora del
movimiento feminista Maria Sem Vergonha.

Marcia Moya (Quito, Ecuador). Nacida en 1965. Catdlica,
docente, biblista y te6loga feminista, acompafiamiento a grupos
de mujeres. Libros: Propuesta pedagégica de Jestis (1999); Rever-
decerd: Poemas ecofeministas (2002).

Coca Trillini (Buenos Aires, Argentina). Nacida en 1951.
Catélica, docente, biblista popular, te6loga feminista, escritora.
Coordinadora del grupo «Catdlicas por el derecho de decidir en
América Latina». Libros: éQué son las Comunidades Eclesiales de
Base en la Argentina? (1993); De la pirdmide al arco iris. Cuader-
no de trabajo sobre mujer y Biblia (1995).

Sandra Duarte (Sao Paulo, Brasil). Nacida en 1966. Actual-
mente no pertenece a ninguna iglesia. Docente de la Facultad de
Filosofia y Ciencias de la Religién de la Universidad Metodista de
Sao Paulo. Titulo de su tesis doctoral: Teo(a)logia, Etica e Espiri-
tualidade Ecofeminista: Una andlise do Discurso (1999).
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Fanny Geymonat-Pantelis (La Paz, Bolivia). Nacida en 1940,
en Uruguay. Metodista, teéloga feminista, coordinadora nacio-
nal del colectivo «Género y Teologia». Titulo de su tesis doctoral:
Nombrando a Dios en los Andes (2002).

Sandra Raquew (Joao Pessoa, Brasil). Nacida en 1973. Evan-
gélica, periodista, forma parte de «Chimalman», un colectivo de
te6logas feministas en el nordeste.

Graciela Pujol (Montevideo, Uruguay). Nacida en 1950.
Catolica, arquitecta, educadora popular, editora. Fundadora del
grupo ecofeminista «Caleidoscopio».

Alcira Agreda (Santa Cruz, Bolivia). Nacida en 1955. Catdli-
ca, biblista y te6loga feminista. Docente en la Universidad Cat6-
lica de Santa Cruz y en el Instituto Superior de Teologia Andina.

Clara Luz Ajo (Matanzas, Cuba). Nacida en 1949. Anglica-
na, docente en la facultad del Seminario Teolégico Evangélico en
Matanzas. Titulo de su tesis doctoral: El cuerpo en la fiesta de lo
Sagrado (1992).

Doris Murioz (Santiago, Chile). Nacida en 1958. Catdlica,
tedloga ecofeminista y educadora popular. Coordinadora de «Ca-
pacitar-Chile».

Gladis Parentelli (Caracas, Venezuela). Nacida en 1935, en
Uruguay. Periodista y documentalista, larga trayectoria como fe-
minista catélica en América Latina.

Silvia Regina da Lima (San José, Costa Rica). Nacida en
1962, en Brasil. Catolica, biblista y te6loga feminista negra. Do-
cente en la Universidad Biblica Latinoamericana. Libros: El terri-
torio de frontera. Una lectura de Marcos 7: 24-30 (2001).

Escogi a estas 12 porque la mayoria de ellas se identifica con
el ecofeminismo, aunque con sus propios matices. Algunas se de-
claran abiertamente ecofeministas; otras prefieren asegurar que
les atrae el ecofeminismo en algunas de sus afirmaciones, pero
cuestionan otras; y al menos una, aunque se mantiene en didlogo
con el ecofeminismo, no se identifica como ecofeminista. El gru-
po de entrevistadas representa a una variedad de paises (algunas
han nacido en un pais, pero han vivido por afios en otro), edades
e iglesias. Al mismo tiempo, hay entre ellas una gran diversidad
de experiencias, personalidades y puntos de vista. Sin embargo,
todas trabajan con grupos de mujeres populares. Todas recono-
cen, también, la influencia del pensamiento de Ivonne Gebara en
su quehacer teoldgico.

En cuanto a la teologia de la liberacién, aunque todas las en-
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trevistadas reconocen la influencia de esta teologia en sus vidas y
en su propia trayectoria teoldgica, la mayoria manifiestan cierta
frustracién con los te6logos de la liberacion y algunas hablan de
un estancamiento teolégico. Todas estdn de acuerdo en que, en
general, la teologia de la liberacién estd entrampada en muchos
conceptos teoldgicos que siguen siendo antropocéntricos y an-
drocéntricos.

Cuando terminé las entrevistas, pedi a todas las entrevistadas
que juntas leyeran sus historias®.. Cuando son leidas en su conjun-
to, se ve claramente que estas mujeres estin haciendo teologia
desde sus propias experiencias de ser mujeres enraizadas en las
luchas y las inquietudes del mundo contemporidneo de América
Latina.

Para terminar el proceso, todas nos reunimos con Ivone Ge-
bara durante una semana, en abril del ano 2002, en Santiago de
Chile, donde reflexionamos sobre nuestros «textos sagrados». Al
leer las entrevistas, experimentamos un «haberse encontrado con
nosotras mismas», como dijo una de las entrevistadas. Juntas, y
con mucha confianza, explordbamos nuestras rupturas en rela-
cién con la institucionalidad, el cambio en nuestras cosmovisio-
nes, la manera en que estamos re-dibujando lo Sagrado en nues-
tras vidas. Dialogamos con el ecofeminismo y reconocemos que
existe un miedo de ser encerradas, una vez mds, en un concepto
rigido, lo que rechazamos tajantemente. Consideramos que el eco-
feminismo nos invita a revisar nuestros simbolos de lo Sagrado y
pensar el mundo con otros esquemas mentales y con una nueva
cosmologia.

Pero, sobre todo, hemos insistido en la importancia de recu-
perar el cuerpo —y especificamente la genitalidad— como nues-
tro locus teoldgico y asociarlo con la espiritualidad. Todas reco-
nocimos que histéricamente las mujeres hemos recibido el
mensaje que nuestros cuerpos no eran para el placer; al contrario,
eran fuentes de tentacién, pertenecian al submundo, al infierno.
Asi, hemos incorporado cédigos que implican normas de conduc-
tas corporales, en donde se considera que la genitalidad proviene
del mundo oscuro. Descubrimos que tenemos que deconstruir y
luego construir desde nuestra propia experiencia de la sexualidad
otra mirada mds sanadora sobre nuestros cuerpos, sobre nuestra
corporalidad. En efecto, nuestra reflexién teoldgica genera la

2. Lasentrevistas estan publicadas en Lluvia para florecer: Entrevistas sobre
el ecofeminismo en América Latina: Ress, 2002.
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bisqueda de relaciones de justicia desde nuestra sexualidad-geni-
talidad femenina que hasta hoy ha quedado fuera de la reflexion
teoldgica patriarcal, un producto de un silenciamiento colectivo.
Principalmente, buscamos una espiritualidad sanadora. El proce-
so de sanacién colectiva, en donde se propicia el conocimiento
del cuerpo, depende de cambios mas radicales y fundamentales
en nuestras vidas, que tienen relacién con las estructuras socio-
culturales, pero también con un nivel de conocimiento profundo
de nosotras mismas. Gran tarea, pero la asumimos con gusto.

I1II. CAMBIO DE CONCIENCIA

Después de analizar estas entrevistas se concluye que hay, en las
mujeres entrevistadas, un cambio de conciencia evidente en la
manera que conciben al ser humano, por tanto, un cambio en su
antropologia; en su cosmologia (evidente en las imigenes que
utilizan para nombrar lo Sagrado); y en su epistemologia (sus
fuentes del conocimiento). A su vez, estin compaginando estos
cambios con sus creencias éticas y sus practicas espirituales. Ana-
lizaremos estos cambios con mds detalle, basindonos en lo que
describen las entrevistadas®.

1. éQuién soy? Del propésito del ser humano

En lo que se refiere al propdsito del ser humano, se nota clara-
mente una evolucién por parte de las entrevistadas, segtn la cual
hay un sentido de ellas mismas como un «yo» individual o un ego
separado de los demas. Ellas expresan en varias maneras que for-
man parte de algo mucho més grande que su propio ser indivi-
dual. Hablan de su «ser ecoldégico» que se identifica con el cos-
mos, con la materialidad del universo. Expresan de diferentes
maneras que forman parte del resto de la comunidad de la vida,
de la naturaleza en si, que pertenecen a una realidad mucho mis
grande que su propio cuerpo actual. Agamedilza dice:

Fui criada en contacto con la naturaleza. Yo soy parte de ella. Estoy
encantada con ella. Me hace bien el contacto con el agua, el viento, la
tierra. Amo los pdjaros, las flores; converso con la luna, las estrellas... Y
para mi, lo divino esta ahi.

3. Todas las citas son tomadas de las entrevistas originales que hice con las
mujeres en el afio 2000 (Ress, 2002).
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O como menciona Marcia:

Tardé mucho tiempo en romper la idea de que el ser humano es un
ser superior, pero al leer el segundo relato del Génesis se presenta la crea-
cién del ser humano como el comienzo de un largo proceso. La especie
humana sélo es distinta como distintas son las aves del leopardo, y cada
quien tiene su responsabilidad en este cosmos, y esa responsabilidad es
vivir en armonia. Ser responsable no es dominar ni explotar porque la
misma naturaleza irfa en contra nuestro.

O como resume Coca:

No somos ni mds ni menos que otros seres de este planeta, que tene-
mos las mismas normas que tienen los vegetales y los animales, lo que
pasa es que nos autopensamos y autorreflexionamos.

Sandra Duarte nos ofrece otra intuicién sobre el propdsito
del ser humano:

Es un ser en trdnsito y, por lo tanto, nunca estard terminado. Estd
siempre construyendo y reconstruyendo, inventando y reinventando.
Pienso que somos personas que estamos cambiado constantemente, por
eso, no podemos cerrarnos en lo que sea, en tradiciones, en religiones, en
paradigmas. Somos seres en transicién porque en todo momento estamos
construyendo nuestras relaciones afectivas, nuestras relaciones con lo
Sagrado, nuestras relaciones con el trabajo, nuestras ideas... El problema
es que todo el tiempo buscamos un «producto final» y no hay un produc-
to final de la vida, sino un vivenciar el proceso de la vida misma.

Y Fanny expresa algo similar:

Considero que la humanidad esta conformada por seres inacabados,
que somos parte del proceso de la continua creacién de una energia pre-
sente y sabia trascendental, y de la dimensién humana que siempre anhela
y busca con esperanza una vida mas abundante, plena, armoniosa y justa,
lo cual abarca tanto a lo humano como a la naturaleza. Somos parte del
ecosistema planetario dinimicamente interrelacionados. Los humanos
somos parte de todo ello, no para usufructo y destruccion, sino que tene-
mos responsabilidad por la vida y de enmendar el proceso creador que se
nos ha confiado, y que nosotros hemos dividido y compartimentado, en
forma piramidal, donde unos pueblos, instituciones, clases, iglesias, géne-
ros humanos, someten a otros para tener mayor fuerza dominadora.

Sandra Raquew responde desde su propia realidad como «una
flor» del nordeste de Brasil:
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Me siento muy marcada por ser mujer nacida en esta realidad, por
este espacio pequefio vivido. Tenemos un sentimiento fuerte de la dimen-
sién de lo Sagrado, un profundo respeto por las fuerzas de la naturaleza,
o lo que yo llamaria la «ancestralidad». Por ejemplo, mi vida tiene una
eternidad como fuente de vida conectada a través de la vida de mi madre,
de mi padre, de lo que fue el pueblo donde vivi; ademads siento que yo
también voy a dejar algo para este pueblo, voy a transmitir algo... Tam-
bién siento que soy una persona humana y divina que tiene toda una
complejidad de misterio que se va a revelar con el tiempo. Pienso siempre
que soy un espacio de corporalidad y de eternidad.

Alcira responde también a esta pregunta, basidndose en su pro-
pia historia como mujer campesina e indigena:

Por mucho tiempo, no podia describir quién era por la falsa humil-
dad aprendida. S6lo pude describir con claridad mi ser, mi existencia mas
profunda a partir de mi proceso de reconstruccién de mis origenes como
persona y como mujer campesina. Soy valiosa por mi misma: en relacién
y solidaridad con los y las demads, con la naturaleza, con la energia divina.
Manifestar lo que estoy diciendo de mi misma, no me ha sido facil, es
fruto de una larga experiencia de busqueda y vivencia en las dimensiones
existenciales de mi ser mujer. Par mi, decir quién soy tiene que ver con la
calidad de vida humana en todas sus dimensiones, con mi espiritualidad,
con la mistica, con mis suefios y trabajo. En realidad es la realizacion
plena como persona, y que se merece toda persona en cualquier lugar.
Esta vision de la persona en su integridad, es antigua en los pueblos origi-
narios... Me encanté descubrir que soy persona valiosa, dentro de este
ecosistema, pero no soy superior a los otros seres de la creacién.

Un espacio donde Alcira profundizé su sentido sobre quién
era, fue la cocina y la alimentacién:

Ahf aprendi a descubrirme y a descubrir al otro. Ahi aprendi a descu-
brir mi ecologia interna, y coémo cuidarla, nutrirla, protegerla, para poder
cuidar, nutrir, proteger la ecologia externa. Luego, confirmé la realidad
de ser una persona coherente, en su esencia més profunda desde adentro
hacia fuera. Y cémo las personas dependemos de la creacion y la creacion
de las personas. Asi, la papa, el arroz, las verduras, dependen de mi 'y yo
dependo de ellas. En eso vivimos una relacién de reciprocidad constante.

Doris dice:

Cuando descubri que era un ser humano corporal fue una revela-
cién. Eso fue un gran acontecimiento justamente porque vengo de una
experiencia donde lo que pasa con el cuerpo no cuenta. Recuperar el
cuerpo fue el primer paso. Segundo, recuperar el sentido del cuerpo como
energia integrada. Descubro que todo lo que pasa con mis sentimientos,
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mis pensamientos, mis relaciones me afectan en mi cuerpo. Que mis rela-
ciones de poder pasan por mi estémago, mis resentimientos pasan por
mis mamas, que enfermo mi cuerpo cuando no he sido capaz de canalizar
mas sanamente mis emociones, porque bloqueo la energia natural. Es
decir, todo lo que pasa a la tierra le pasa a mi cuerpo: me afectan todos
los elementos, son parte de mi cuerpo; cualquier cosa que pase con ellos
me pasa a mi; no es cuestién de si quiero o no quiero que haya aire lim-
pio, se trata de mi vida. Entonces, mi idea de quiénes somos tiene mucho
mas que ver con esta interconexion e interdependencia.

Para Silvia, no se puede separar el concepto del ser humano
con su batalla reciente contra el cancer:

Hoy me contemplo como una mujer en construccion. La experiencia
que he vivido estos tltimos meses con mi cancer, fue como replantearme
toda mi vida, revisar todo. Para mi, esa experiencia me hizo como nacer
de nuevo. Ahi, en el hospital, donde me hacian quimioterapia, me encon-
tré con personas que estaban haciendo quimioterapia como yo, personas
que mes a mes yo las veia peor. Un sefior que caminaba un poco al otro
mes estaba en silla de ruedas. Y ahora, la Gltima vez que lo vi estaba muy
mal, creo que debe tener maximo cuarenta y seis o cuarenta y siete afios.
Empiezo a preguntarme qué es la vida, por qué yo puedo vivir y otros no.
Y cuando intento contestar esta pregunta, estoy segura de que es porque
yo quiero vivir y porque descubro esta fuente de vida dentro de mi mis-
ma. De hecho, yo me voy alimentando de esa fuente. Mi cuerpo, en mu-
chos momentos, me hablé de que algo no iba bien, que buscara otro rit-
mo de vida, que hiciera las cosas de otro modo y yo no lo escuché, el
cancer fue su grito maximo. Pienso que eso es lo que pasa, porque esta-
mos en un universo que esta en una desarmonia muy grande. El neolibe-
ralismo es una prueba de eso, es todo lo que es la no-vida, la no-armonia.
Yo creo que nuestro cuerpo también entra en eso. El cuerpo enfermo
para mi fue un llamado a cuidar el universo o la tierra enferma porque
realmente la recuperacion de mi cuerpo depende también de los autobu-
ses que van soltando humo y contaminando la ciudad de San José. Por lo
tanto, para mi, el ser humano es esa totalidad en comunién con otros
seres humanos y con el universo. Es esa totalidad de energia y de fuerza,
y en la medida que logramos ponernos en comunién con esas otras fuer-
zas del universo, renovamos la vida en nosotros mismos e irradiamos tam-
bién mds vida a los demas.

2. Los nombres o imdgenes de lo Sagrado
En cuanto a los nombres o imigenes de lo Sagrado, habia un
rechazo total del Dios Padre como imagen viable hoy para lo

Sagrado. M4s aiin, esta imagen era vista por las mujeres como la
fuente de nuestra profunda crisis actual. En cambio, se ve clara-
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mente un cambio en sus intuiciones sobre nuestros origenes y
nuestro destino (cosmologia). Las imdgenes de lo Sagrado de las
entrevistadas estan cambiando desde una divinidad afuera y arri-
ba del universo, hacia un sentido de algo adentro pero a la vez
mads alld —algunas lo describen como una relacién que mantiene
todo junto, como en un gran abrazo—. Algunos de los nombres
que utilizaban para describir lo Sagrado fueron: energia, presen-
cia, sabiduria, matriz, complementariedad, memoria, espacio in-
tuitivo, gran realidad, abrazo, fuente de vida. Todas insistieron
que ellas experimentan esta realidad en lugar de poder definirla.

Para Aga, el descubrimiento de la existencia de la gran madre
la ayudé a encontrar el principio femenino en lo divino:

La ausencia de lo femenino no sagrado se manifest6 cuando busqué
respuesta a mi salud, mis desamores, las ausencias, los conflictos, los de-
seos... ¢a quién dirigirme? ¢A Dios? Dios era hombre, ¢qué sabia él de mi
vida de mujer? La tnica salida para lo femenino era a través de Marfa.
Pero Marfa era la madre de Jests. Estaba muy lejos de mi, écémo hablar
a Maria de mis deseos sexuales, de mis amores, si Marfa era virgen, pura,
y no amé a un hombre? Y asi me fui convirtiendo en una mujer que ve lo
Sagrado en las personas, en la naturaleza, en las relaciones.

Para Marcia, Dios es

la vida que se renueva, se transforma, que resiste a la guerra, a la
contaminacién, a todas las maneras de violencia; la vida que nace con
mas fuerza, sin importar las situaciones que le amenacen. Para mi, Dios
no es un ser todopoderoso, sino que es algo que va mds alld de lo impen-
sable; es decir, necesita ser descubierto en cada momento de nuestra exis-
tencia y es alli donde se da el misterio humano-divino, porque tanto Dios
como la humanidad somos un «misterio». Dios es el impulso para mi
cuerpo, es la fuerza de mis pensamientos, es el soporte de mis sentimien-
tos, es la energia de todo lo que estoy creando. Para mi, Dios es toda la
vitalidad que encuentro tanto en las personas como en la naturaleza.

Para algunas mujeres, ha sido dificil describir lo Sagrado en
sus vidas. Coca dice:

El contacto con la naturaleza, el contacto con otras personas, el con-
tacto con la ternura y el contacto con el dolor, me hablan de una existen-
cia superior, de una existencia diferente, de una existencia que nos cir-
cunda y al mismo tiempo tiene algo que ver con que una esta en un lugar
porque una decidié, pero también porque una no decide, hay como un
flujo... Siento a Dios en muchas partes; el sentido de que si esta ahi, esta
en la naturaleza. En ese momento est en ese atardecer, en ese momento
de una relacién, en la confidencia con alguien, en alguien que esti su-
friendo...
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Para Sandra Duarte, la memoria es el simbolo principal de lo
Sagrado.

«dCudles son las motivaciones que te hacen llegar a lo sagrado?» Bue-
no, son tus preguntas, son tus deseos. Y, cuando me siento acd en mi
salita, y tomo un vinito, con velas escuchando alguna musica, ése es mi
momento sagrado porque es en ese momento que si tengo alguna angus-
tia o algtin deseo o lo que sea, en ese momento con mis memorias siento
que es un momento en que encuentro lo que busco. Es un momento que
me permite sentirme entera. Creo que la caracteristica de lo Sagrado es
algo muy atemporal por tanto no pienso en términos de presente, pasado
o futuro, solamente sé que no es algo solamente del presente, es algo que
me hace sentirme entera, y por eso es muy importante.

Fanny expresa:

Muchas veces, en momentos cruciales, algo sucede que me habla una
vez més de una presencia sabia, de un espiritu de la vida protector y con-
solador que nutre y alienta la vida y la impulsa, mostrandonos que el
horizonte esta siempre abierto... Es como una espiral, la de la hermenéu-
tica feminista de la liberacién, centrada en una energia, sabiduria, presen-
cia amorosa, siempre abierta y transformadora. Es seguridad, es confian-
za, es aliento a ser parte de esa espiral energética. Una metéifora para
Dios, que me encanta, es la de matriz o Gtero, porque es donde se gesta,
anida, nutre, desarrolla y madura la vida, donde hay proteccion, calor,
pero no te posee ni retiene, sino que llegado el momento te libera para que
sigas tu propia caminata. Es una metdfora que me gusta tanto para Dios,
como para la comunidad de la fe.

Para Sandra Raquew, Dios es alguien que trasciende, alguien
en el que hay una relacién de complementariedad, dimensiones
que nos tocan y pertenecen intimamente:

Es como un espacio muy intuitivo que se manifiesta dia a dia. Dios ya
no es algo individualizado, subjetivado. Es algo grande, es la fuerza que
me hace existir. Estd muy presente en las experiencias colectivas como las
vivencias que ocurren en nuestros grupos. Pienso también en las brujas de
la Edad Media. Pienso que ellas como nosotras hemos tenido vivencias
colectivas de lo Sagrado y hemos saboreado la fuerza del misterio de lo
Sagrado.

Graciela comenta:

Yo siento a Dios muy cercano... Digo Dios, por utilizar una palabra,
pero siento que Dios o esa realidad mayor est4 aqui y ahora, que es una
presencia fuerte. Yo lo siento como una experiencia de interioridad, pero
también, y sobre todo, lo siento presente en el encuentro con las demads
personas, como una relacién.
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Alcira expresa:

Al nombrar a Dios como Madre, amigo/amiga, amante me resulta
mas cercano y real. Pero me siento mas a gusto, mas comoda y honesta,
nombrando a lo Sagrado como fuente de vida, de energia de ternura, que
estd dentro y brota de cada persona. Todo ello, lo encuentro en la amis-
tad, en el compartir, en el servicio solidario, en las celebraciones en los
arboles, en el agua, en los alimentos, en las luchas cotidianas por la justi-
cia... Me gusta mucho comprender, sentir y ver lo Sagrado desde la expe-
riencia de la fuente de energia. Es una imagen mucho mds abierta. Ade-
mas, es una energia que estd ahi, estd dentro de mi, esta en los arboles,
estd en los animales, estd en las relaciones, en la manera de amar, servir,
comprometerse. Esta energia que es lo Sagrado, se encuentra y se experi-
menta, a través de muchos simbolos y nombres, ritos y mitos, en relacién
con las personas. A esa energia la nombro energia divina o energia sagra-
da. Es circular, es como una corriente que fluye e infunde vida, hace
brotar, crecer, y nutre la vida no sélo de las personas, sino de todos los
ecosistemas.

Para Clara Luz:

Yo me siento dentro de una envoltura sagrada, pienso que eso que
llamamos sagrado esta en todos y todas nosotras y, al mismo tiempo, estd
en todo, nos rodea, nos penetra y nos envuelve como una madre amoro-
sa. Somos parte de esa envoltura sagrada divina que estd también dentro
de nosotras. Mis imagenes estain muy relacionadas con la naturaleza. Me
gusta pensar que lo Sagrado esté hasta en el aire que respiro, en la belleza
de la naturaleza, en el mar, en las flores, en los pdjaros. Pero también el
amor, la amistad, la solidaridad son sentimientos que cuando se muestran
en la realidad de mi vida y en las luchas de mi pueblo, me hacen sentir
muy fuertemente la presencia del misterio divino... Creo que esta cosmo-
visién que he ido desarrollando a través de todos estos aios me ayudé
mucho a entender las experiencias de expresiones religiosas de origen
africano y al mismo tiempo me llevaron a abrir mi percepcién de lo Sa-
grado y a sentir que esa vivencia es tan fuerte y profunda que va mucho
mads alld de cualquier concepto, dogma o definicién.

Doris dice:

Hoy no puedo hablar de mi experiencia de lo Sagrado, sin hablar de
mi experiencia humana, mi experiencia de afectos, mi experiencia sexual, mi
experiencia de espiritualidad dentro del cosmos. Tiene que ver con sen-
tirme parte de una inmensidad que me conmueve, que soy parte de eso y
que yo me doy cuenta de la maravilla [...] no necesito intermediarios.
Creo que mi experiencia de lo Sagrado se ha ido ampliando, hacia lo mas
cercano, mi cuerpo, y hacia lo mas lejano, el cosmos, pero descubriendo
que todo esta relacionado. Me identifica plenamente la idea de pan-en-
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teismo o de que en todo estd Dios o lo Sagrado y de que todas nuestras
experiencias de Dios son parciales y obedecen a un contexto.

Y Gladys nos hace recordar que «en todas las cosmologias
antiguas las creadoras eran diosas, mujeres. Después esas creado-
ras engendraban un hijo y compartian con él su poder, eran pare-
ja». Para Silvia:

He descubierto un Dios como alguien que estd muy profundamente
en mi ser, que me ama, pero que también estd mas alla de mi, o sea que no
se agota en m{ misma, y que estd mds alld de mi. Es la vida, la bondad, la
energia positiva que se manifiesta en los demds, que se manifiesta en la
naturaleza y que también tiene una historia de manifestacién. La historia
del cristianismo es una historia de manifestacién pero que no se agota en
si misma, podria haber muchas historias mas de salvacién, la historia de
salvacion no se agota en una sola. Para mi, la experiencia comunitaria es
una experiencia increiblemente fuerte de manifestacién de Dios [...] Tam-
bién tengo experiencias con las religiones afro donde he aprendido a con-
templar, a descubrir, a celebrar a Dios en la naturaleza. Por ejemplo, el
rio no es solamente rio, es rio, pero es mas que rio, el rio guarda ahi
fuerzas, energias. Eso no es magia, no es hechizo. Es entrar en contacto
con las fuerzas que estan alli en la naturaleza.

Ademais de sus simbolos y descripciones de lo Sagrado en sus
vidas, los cambios en sus cosmologias fueron muy evidentes en lo
que expresaban respecto a sus creencias sobre la muerte. La ma-
yoria no separa la muerte de la vida; son parte del mismo ciclo.
Hablan de regresar a la energia primordial, a la bondad original
desde donde han venido. Muchas reflejaban una gran paz cuando
describian su deseo de regresar a la matriz de la vida: el ser disuel-
to otra vez en la tierra es como un «regresar a casa». Todas expre-
saron que vamos a regresar a la tierra y que perdemos nuestros
egos individuales al regresar al «gran ser» desde donde nacimos.
Algunas (Sandra Raquew, Sandra Duarte y Silvia) hablaban de su
fuerte conexioén con los ancestros: este sentido de la «ancestrali-
dad» tiene que ver con los vinculos que mantienen con aquellos
que se han ido antes, pero que estin todavia presentes en nuestras
memorias, en nuestros genes, en nuestra conciencia colectiva.
Forman parte de nuestro clan, de nuestro linaje.

3. El cuerpo como fuente de todo conocimiento
Quizds, el cambio mds llamativo fue dentro del campo de la episte-

mologia. Para las entrevistadas, el cuerpo y la experiencia corporal
son la fuente de todo conocimiento sobre el placer y el dolor, el
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locus desde donde se decide sobre el bien y el mal. Que el cuerpo
es central como fuente de nuestro conocimiento fue una de las
conclusiones més significativas del taller. Pero no el cuerpo asexua-
do, sino el cuerpo genital, y desde alli hemos comenzado a hablar
de la genitalidad femenina y de Dios. En palabras de Gebara:

El Dios patriarcal controlé las politicas de los imperios y control6 los
cuerpos hacia los imperios. Dividié los cuerpos en clases, en colores, en
géneros y en partes mas nobles y menos nobles. La cabeza domina. El
género masculino domina. La genitalidad masculina impera. La tradicién
patriarcal mostré la grandeza del pensamiento y la pequefiez del sexo, la
sordidez de la genitalidad y sobre todo la genitalidad femenina. Y cuanto
mas la opuso a la grandeza y a los vuelos del espiritu, mis la tornaba
objeto del deseo prohibido, objeto de codicia, objeto de guerra, objeto de
violacién permitida. A fuerza de negarla y esconderla permitia que su
energia oculta se manifestase como pecado y, a partir de ahi, pudiese
reprimirla con més rigor y vigor. [...] Fue preciso que nos hicieran creer
en el dualismo «constitutivo» de nuestros cuerpos, en la inmundicia de
nuestra genitalidad, para que ellos pudiesen dominar, herir, corromper,
violar y, finalmente, también construir civilizaciones. Nuestro «eros» do-
minado construy6 una civilizacién de represién y nos hizo capaces de
vivir la ilusién de la libertad, en mayor o menor complicidad con todas
estas formas de opresion (Gebara, en Ress, 2002: 13).

El rescate de nuestra genitalidad fue algo inédito mientras
estuvimos juntas. A través de nuestra palabra colectiva, todas sen-
tiamos que habfamos dado un paso clave en el proceso de trans-
formacién de nuestra cultura patriarcal, un paso para rescatar
nuestros valores y nuestra autoestima. Eso fue, sin lugar a dudas,
el paso mis significativo de esta investigacion.

Sin embargo, el rescate del cuerpo como locus desde el que
hacemos nuestra teologia y nuestra ética no se concentra exclusi-
vamente sobre «mi» cuerpo. Justo con nuestra creciente compren-
sién sobre quiénes somos, nuestro sentido de las fronteras de nues-
tros propios cuerpos se diluyen. Somos, al final, conjuntos de
energia que en este momento de la historia llamamos Ivone o
Judy o Doris —algo que nos da un sentido muy profundo de
comunién con todo lo que ha existido y existira.

4. Una nueva ética
En cuanto a la ética, las entrevistadas exigen una nueva ética ba-

sada en las experiencias de sus propios cuerpos, con toda su larga
historia, su sabiduria y deseos. Toda decision ética debe empezar
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con el cuerpo. Y justo porque se basan en la experiencia de una,
son decisiones contextualizadas. No son absolutas, o basadas en
leyes universales. Una ética ecofeminista tiene que darse cuenta
de que formamos parte de un cuerpo més grande y por eso tene-
mos que considerar las consecuencias para todo el cuerpo cuando
tomamos nuestras decisiones. Esto, entonces, es una norma clave.
Las ecofeministas enfatizan los espacios comunitarios donde el
escuchar, la experiencia y la sabiduria del grupo son de mucha
importancia para proporcionar un contexto para la toma de deci-
siones. Una ética ecofeminista estd comprometida con una visién
mds integral de la vida; entonces, cualquiera decision debe tener
en cuenta la promocién de relaciones mds igualitarias no sola-
mente dentro de la comunidad humana, sino con toda la comuni-
dad de la vida. Aga dice:

Creo que debemos comenzar por el cuerpo, por el respeto a la liber-
tad de las personas, por el derecho a la eleccién de como se desea vivir,
desde que los derechos humanos estén asegurados para todos y todas. No
me gustan mucho las reglas, las normas. Claro que necesitamos tener
reglas de convivencia. Es mediante la convivencia con las personas, la
convivencia con la naturaleza y con mi cuerpo que construyo mi ética.

Una de las reflexiones mas profundas sobre la diferencia en-
tre la ética y la moral viene de Marcia:

La moral establece una ideologia de comportamiento, qué es correc-
to, y lo incorrecto, que responde a cédigos preestablecidos, en nuestro
caso por una sociedad patriarcal y capitalista. La moral tiene la caracteris-
tica prohibitiva y juzga lo que est4 bien y mal; normalmente no permite a
la persona crecer en su responsabilidad. Por ser moralistas nos tomamos
atribuciones para juzgar el comportamiento de los y las demads sin tener
en cuenta la realidad de cada persona. Segtn la moral de la sociedad
vigente, las personas que cumplen con las normas establecidas son consi-
deradas buenas personas, pero para mi esto, muchas veces, refleja un con-
formismo, una hipocresia y una falta de criterios propios. En cuanto a la
ética, la misma vida exige respeto y responsabilidad de cada una y de
todas. Para mi, la ética estd acompafada de una espiritualidad, que ex-
presamos en nuestras actitudes cotidianas. Tiene que ver mucho con nues-
tra cosmovisién y el modo que percibimos la vida en toda su amplitud. La
ética no depende como tal de ciertas ideologias, o religién, o de cédigos
preestablecidos, sino mas bien de asumir responsablemente mi ubicacion
en el cosmos. Es mucho més prioritaria la ética que la moral. Al referirme
a la visién ecofeminista, comienzo con constatar que a la humanidad nos
separaron del cosmos, porque nos inculcaron que somos seres superiores,
lo que significa que somos la especie que domina a las otras especies, y
dentro de nuestra especie humana los varones deben dominar a las muje-
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res, de una raza sobre otras razas, y dentro del cristianismo fue confirma-
do en una doctrina fundamentada en una interpretacién de ciertos textos
biblicos. El gran aporte seria tomar como punto de partida el cuerpo de la
mujer, dentro del cuerpo de la naturaleza, como el espacio vital que crea,
que defiende, que resiste, que celebra y desde luego rescatar los cuerpos
tanto de la mujer como el de la naturaleza. Lo esencial del ecofeminista es
la lucha por defender y crear nuevas alternativas de vida. El ecofeminis-
mo lleva a una dimension de igualdad entre hombres y mujeres y con las
demis especies. El ecofeminismo nos lleva a recrearnos en una nueva
espiritualidad, que no insiste en prohibiciones sino en invitar a cada cual
aportar desde su diversidad de ser. Pero todo esto requiere de un proceso,
porque la moral nos hizo seres pasivos.

Para Coca:

Hay dos ejes muy fuertes en la construccién de una ética diferente.
Uno es la cuestion del cuerpo: hay que partir del cuerpo, de la memoria
que el cuerpo tiene, que el cuerpo habla. Este es uno de los ejes. Y el otro
eje es que, a partir del cuerpo, hacemos nuestras decisiones éticas. Sin
embargo, muchas veces una decisién que para mi puede ser una decisién
muy buena a lo mejor para vos es la peor de las decisiones. Esto es tacha-
do de relativismo. Pero estoy convencida de que las mujeres estamos ca-
pacitadas para tomar decisiones éticas sobre nuestra vida, y de que tene-
mos derecho a tomar esas decisiones éticas que involucran la historia, las
consecuencias, las busquedas, los valores de cada una. Este camino no se
puede universalizar con normas determinantes y absolutas y para todo el
mundo igual. Uno de los temas muy dificiles de sistematizar es la ética
ecofeminista porque nos piden definiciones determinantes y justificables,
y quieren que escribamos escalas de como ordenar las cosas. Y justamente
es lo que yo no quiero hacer.

Sandra Raquew reflexiona sobre la ética, concentrdndola en
el tema del aborto:

Es muy interesante porque cuando empecé en mi grupo de teologia
feminista, en la primera reunién tuvimos que hablar del aborto; y des-
pués la vivencia del grupo hizo posible tener una visién amplia sobre la
esterilizacion y el aborto en el contexto de la mujer en Latinoamérica.
Nos hemos dado cuenta que no es la tinica medida para todas las mujeres,
no la hay, realmente. Y el grupo hizo posible la comprensién de la propia
dindmica de la sociedad que es castigadora con las mujeres, y por eso no
es posible creer que el aborto es algo liberalizado, porque la situacion del
aborto es generalizada, pero esta comprension solamente fue comprendi-
da con la experiencia del grupo. No fue la Iglesia, no fue la escuela, no
fue la universidad, no fue el espacio de trabajo. Al contrario, justo son
estas instancias que exigen una ética tan fuerte para nosotras las mujeres.
Y solamente fue posible llegar a la amplitud del cuestionamiento de esta
actitud en el grupo; por tanto, creo que el espacio para entender que la
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ética es un ejercicio colectivo también. La propia construccion de la ética,
de los valores, tiene que pasar por una experiencia colectiva. Juntas, po-
daemos pensar las cosas, considerando otros factores sociales, por ejem-
plo. Asi es que tenemos que tomar en cuenta la situacién actual de cada
una y todas las mujeres sin dejar de mirar hacia el pasado, el contexto
histérico y asi tener una comprensiéon mas madura sobre cémo nosotras
elegimos nuestra vida.

Graciela pone el debate de la ética en nuestra bisqueda de la
libertad:

Para mi, la ética es fundamental, porque toca un punto esencial de la
teologia tradicional que es la libertad. La religiosidad dogmatica es pri-
mordial para el mantenimiento de la opresién porque niega —particular-
mente a las mujeres— la capacidad de tomar decisiones éticas. Subrayo la
importancia de la ética como la necesidad de replantear el significado de
la libertad y de romper con la teologia de la culpa y del pecado. De ahi, la
necesidad de construir una nueva ética y de hacerlo desde las mujeres,
porque es desde esta experiencia de opresién que hemos vivido durante
tantos siglos que se puede repensar de nuevo. Entonces, reubicar la liber-
tad, no en el sentido liberal de sujetos auténomos individuales, sino desde
la creacién de relaciones nuevas. Creo que lo estamos haciendo despaci-
to, no se trata de violentar nada. Es en ese camino donde yo me ubico; yo
creo que tengo el don de poder analizar, criticar y denunciar algunas
formas de opresién, especialmente la religiosa, y también la capacidad de
poder construir desde alli. Y éste es el camino en el que yo entiendo que
puedo ayudar a otras. Este es el pedido que yo recibo de otras mujeres.
Para poder deconstruir, es fundamental partir de la critica de la moral
cristiana para repensar, entonces, qué significa la libertad y poder asumir
el pluralismo, la diversidad; sobre todo, desde la experiencia. La ética se
construye desde la experiencia contextualizada. Debemos preguntarnos
qué experiencia estd detras de cada afirmacién ética. Cada persona es una
expresion diferente de la libertad, por eso es necesario reafirmar un sen-
tido holistico que armonice la afirmacién de la singularidad, y la integra-
cién a la totalidad. Y no sélo circunscrito a lo humano, sino que con el
cosmos nos hemos de relacionar de esa manera. Y es alli donde se entrete-
je la libertad, en esta interrelacion. Libertad, no en el sentido libertad del
término, «mi derecho termina donde empieza el del vecino», sino en esta
relacién. Las mujeres, especialmente, tenemos que afirmar nuestra singu-
laridad, y por eso necesitamos hacer un trabajo de autoestima, de au-
toafirmacién, de descubrimiento de los propios valores.

Para Doris, el desafio es recuperar el poder y la autonomia

para que las mujeres y todas las personas tomen sus propias deci-
siones en un contexto més integral:
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Cada vez més nos damos cuenta de que las cosas estdn relacionadas
no sélo con las demds personas, sino también con el entorno y que las
decisiones que se tomen en todos los niveles afectan a los y las demas. El
desafio de la propuesta ecofeminista es justamente promover un enfoque
mas integral de la vida, de tal forma que cualquier decisién sea tomada
pensando en promover relaciones mas equitativas y menos dominadoras
de los débiles o de los que no tienen voz, como la tierra y los demds seres.
Dentro de esta integralidad, creo que hay que tomar en cuenta lo que nos
dice el cuerpo para que a partir de alli lo «conversemos» con las personas
en quienes confiamos. Tiene que ver con el concepto de «poder con»
otras/otros, no «sobre» o fuera de mi, porque écémo podria decidir por
mi una persona que no sé6lo no tiene mi experiencia, sino que la descalifi-
ca a priori? Para mi eso es una clave que yo he asumido. Si yo voy a tomar
decisiones o a compartir mis experiencias mas profundas, lo hago con
personas que ni siquiera me aconsejan, sino que me hacen preguntas,
porque finalmente lo que prevalece es el respeto a mis propias decisiones.
Entonces ¢qué es lo que hacemos? Nos escuchamos, te pregunto, te ayu-
do a hacer claridad, pero td tomas la decisién porque es tu historia; ta
sabes lo que ha pasado en tu cuerpo; ta sabes lo que has vivido antes, s6lo
ta puedes decidir. Por esto, mi desafio es construir espacios donde las
mujeres, si quieren, compartan el poder que tienen de tomar las decisio-
nes con sus parejas, pero que ellas decidan y no que otros decidan por
ellas. Pienso que en el trabajo con mujeres es fundamental que haya espa-
cios donde ellas puedan darse cuenta de que «su» problema tiene que ver
con los problemas de «las mujeres», que no es casual, y que tal vez juntas
podemos resolver y entender mejor lo que nos pasa. Si tenemos la capaci-
dad de devolver a las personas su poder de decidir en conciencia, esto las
transforma profundamente, y la decision ética ya no estard en el poder de
algunos que deciden fuera o sobre ellas, sino mis bien cémo todos o
todas vamos haciéndonos parte y por esto responsables de nuestras vidas;
nos vamos haciendo adultos. No somos nifias o chicas que necesitemos
que otras personas decidan por nosotras. En esto, creo que el respeto es
lo mas importante. Desde la perspectiva ecofeminista, cualquier decision
tiene repercusiones: de qué me alimento, dénde vivo, como me movilizo,
tan simple pero tan cotidiano como qué detergente uso, cudnto detergen-
te uso, qué ropa uso, qué energia uso y cémo, etcétera. Creo que €éste es
un momento de conexién profunda con nosotras mismas, con el gran
entorno y también una forma de desapego, de tomar distancias y de rup-
turas con ciertas cosas.

Para Alcira, la ética es:

Una experiencia que se da en la vida cotidiana, tiene que ver con la
vida misma en todas sus dimensiones, no con una estructura, normas, €
instituciones, sino con las maneras de relacionar, de vivir a Dios, de ser,
hacer y actuar, con las actitudes, con la justicia, con la ecologia, con la
manera de vivir en la casa, en la comunidad y en la sociedad. Esta mirada
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me hace posible sentirme mas persona con la capacidad de elegir y decidir
por mi misma y ser responsable de aquellas decisiones que hago, a partir
de mi conciencia, de mi capacidad, de mi compromiso, de mis opciones y
creatividad en solidaridad con toda la humanidad. La ética vivida desde
esta perspectiva, me posibilita el ser mas humana, mds digna, més perso-
na, mas honesta y coherente; mas integra conmigo misma y con mi entor-
no. Todo ello nace y se vivencia desde la casa, para luego socializarlo en
todo los 4mbitos que nos toca vivir. Segiin mi modo de vivir, la ética no es
estdtica, sino dindmica; por tanto, se puede revisar, repensar, cuestionar
y reelaborarla, potenciando los elementos que nos permitan, una nueva
manera de sentir, vivir, actuar, en todas las dimensiones de la vida y en
todos los 4mbitos, de una manera coherente y comprometida. Desde ahi
podemos cuestionar las normas, los mandatos, las instituciones y las so-
ciedades que hablan de una ética, desencarnada lejos de las realidades
vividas por la mayoria del pueblo, dejando al cuerpo prisionero de culpa.
Siento que el tema ético es muy importante y tiene mucho sentido a partir
de mi cuerpo de mujer, porque hasta hace poco tiempo atrés, la ética
oficial definfa y define actualmente el comportamiento del cuerpo de las
mujeres, expresada en el control sobre nuestro cuerpo de mujeres desde
una ética androcéntrica y patriarcal, que es castigadora, incoherente e
impuesta. Esta ética reprime y estereotipa la sexualidad de la mujer, la
afectividad, la capacidad de apropiacién de nuestro cuerpo y de nuestro
sentir. No nos permite decidir, elegir por nosotras mismas. Vivir la ética
a partir de nuestros cuerpos de mujer y varén nos posibilita y nos permite
valorar nuestros cuerpos, nuestro ser personas como un espacio sagrado
en todas las dimensiones. En este sentido, el tema ético, impuesto por las
instituciones oficiales, ha golpeado nuestros cuerpos de mujeres desde el
enfoque de la sexualidad y el moralismo morboso todavia vigente en nues-
tras iglesias y en las sociedades. Esta ética castigadora viene de afuera, de
arriba, es dualista porque va afirmando entre lo bueno y lo malo, entre lo
puro e impuro. Por eso, hacer y replantear la ética a partir de nuestra
perspectiva y de nuestro cuerpo de mujer nos capacita y posibilita para
ser sefioras de nosotras mismas y de nuestros propios cuerpos, de nuestra
sexualidad, de nuestras decisiones, de nuestras opciones. En realidad, nos
da autonomia como personas dignas y adultas capaces de orientar nues-
tras vidas a la luz de nuestra conciencia y experiencia de lo Sagrado. Esa
es la ética que nos propone Jests en su proyecto.

Clara Luz nos dice:

Creo que la ética forma parte también de ese proceso que nos hace
abrirnos a una nueva comprensioén de lo que somos como seres humanos,
como mujeres, como nos percibimos, como nos situamos, como nos sen-
timos en relacién con nuestro mundo, con las personas que nos rodean,
con los animales y las plantas, con un todo mas amplio, con el cual man-
tenemos una relacién de interdependencia con todo y con todos y todas...
La ética es una actitud relacional ante la vida, en la medida en que logra-
mos insertarnos mas y mas en una relacién de comunién, de respeto, de
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justicia y amor en la medida en que sentimos que nuestro cuerpo conti-
nda en el otro o la otra; nuestras relaciones con el otro y la otra van a
transformarse en relaciones solidarias, justas, equitativas. En la medida
en que podemos sentirnos parte de un cuerpo mas amplio y mayor, no
como los seres humanos superiores, racionales, conscientes, sino como
humanidad liberada en proceso de niveles cada vez mayores de humani-
zacion, nuestra actitud relacional ante la vida serd una actitud que cons-
truye una ética liberadora. Es decir, que construye relaciones comunita-
rias basadas en el respeto mutuo y reciproco por las personas y por todos
los seres que conviven en nuestro entorno; relaciones que son capaces de
transformar el poder que domina, reprime y mata en poder dialogal que
defiende y pondera a los y las més débiles; poder que lucha por la vida no
para acumular, sino para compartir y dar; poder que defiende y devuelve
la vida en un proceso que sanea nuestra vida y nuestro universo.

Y finalmente, Gladys asevera:

Evidentemente el cuerpo humano es sagrado. Ello es la razén princi-
pal para cuidarlo, respectarlo, amarlo. De ahi mi angustia, como la de
toda feminista, frente a la desvalorizacién y la violencia que la cultura
patriarcal ejerce sobre el cuerpo femenino. La calidad de lo sagrado del
cuerpo, del ser humano completo, es directamente proporcional al respe-
to, al amor, a la comunién que logremos practicar.

5. Nuevas prdcticas espirituales

Finalmente, en cuanto a sus précticas espirituales, las 12 entrevis-
tadas estaban de acuerdo en que ya no se alimentan en las litur-
gias o cultos de sus iglesias, aunque algunas todavia asisten al
culto para estar con sus amigos, sus vecinos, su antigua comuni-
dad de base. En vez de los cultos oficiales, estas mujeres forman
parte del boom de los ritos de mujeres que esta surgiendo en toda
América Latina. Todas estos rituales estin marcados fuertemente
por el compromiso de celebrar con todo el cuerpo, por medio de
la danza y de movimientos corporales que expresen lo que sien-
ten. Y ¢qué estdn celebrando? La vida misma: sus propias vidas,
las vidas de las mujeres, los y las que estdn sufriendo, las vidas de
sus ancestros. Las conexiones entre ellas mismas con su bio-regién,
con los ciclos de las estaciones del afio, con los elementos, con la
tierra misma y el universo entero. Y sus suefos; suefios individua-
les, suefios colectivos y los suenos del planeta mismo. Muchos de
estos nuevos ritos estan influidos por las cosmovisiones indigenas
todavia presentes en América Latina.

Las pricticas de contemplacién y meditacion siguen siendo
fuentes para nutrir la espiritualidad, pero la mayoria de las entre-
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vistadas han dejando formas tradicionales de meditacién, ensena-
das por la teologia cristiana. En su lugar, recurren a la naturaleza
para encontrar su paz y renovar sus espiritus. También, el contac-
to con la poesia, la musica y los colores es esencial®. Pero mdas que
nada, la amistad y las relaciones personales con otras con las que
pueden compartir tanto sus penas y sufrimientos como sus suefios
son primordiales para estas mujeres. Se estin multiplicando en
todas partes los circulos de mujeres en los que cada una siente el
apoyo de las otras, donde experimentan un espacio de libertad y
de sanacion.

CONCLUSION

A final de cuentas, estamos en el inicio de una nueva creatividad
comun, aunque quizas la palabra «ecofeminista» no sea completa-
mente adecuada para describir esta creatividad. A la vez, recono-
cemos la intima interdependencia entre lo viejo y lo nuevo. Reco-
nocemos que no tenemos la Gltima palabra o «la clave» para
entender quiénes somos y adénde vamos. Seguimos buscando ca-
minos mas eficaces para que toda la comunidad de la vida pueda
vivir con mds dignidad y justicia; y seguimos siendo inspiradas
por el movimiento de Jests, aunque somos criticas respecto a las
formas patriarcales a través de las cuales nos fueron transmitidas.
Y seguimos sofiando juntas.

Reconstruir el cuerpo de la tierra, el cuerpo humano y nues-
tra relacién con todos los cuerpos vivientes es la tarea del ecofe-
minismo. ¢Y el suefio de ecofeminismo? El reconocimiento fun-
damental de que somos un solo cuerpo sagrado con todos sus
matices y diversidad. Nada menos.
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ESPACIOS SAGRADOS NEGADOS.
MINISTERIOS ORDENADOS DE MUJERES,
UN PROCESO INCONCLUSO
EN IGLESIAS PROTESTANTES DE AMERICA LATINA

Rebeca Montemayor

iMujeres de luz que nos habitan, digan su palabra:
suefio, canto, creencia, afirmacion. iY atrévanse a
dar el paso que sigue!

(Mensaje leido en mi ordenacién pastoral)

Las mujeres han tenido una participacién relevante en el inicio y la
formacién de las misiones protestantes en América Latina, que
comienzan de manera mds institucional a mediados del siglo xvii,
aunque con antecedentes desde el siglo xvi. Sus funciones han sido
diversas: maestras, misioneras, doctoras, enfermeras, directoras de
escuelas para varones o sefioritas, nifios o nifias, entre otras. To-
dos, ministerios fundamentales en el desarrollo de las diferentes
confesiones. Mujeres, algunas con sus esposos, otras con compa-
fieros de mision, que se enfrentaron a la compleja tarea de la evan-
gelizacion en un continente mayoritariamente catélico.

Aunque este ensayo no tiene caricter historiografico, hay que
afirmar que las mujeres cristinas en América Latina tienen una
tradicién que merece un homenaje, aunque injustamente no haya
sido recogida en biografias, libros o materiales de las diversas
iglesias. Hoy esta tarea es cada dia mas comun entre tantas muje-
res que, con deseo y pasion, investigan la historia de las mujeres
en las iglesias cristianas en América Latina.

Pero hoy, en este siglo xx1, hay un asunto inconcluso en la
agenda de muchas iglesias protestantes y evangélicas': la consa-

1. Por protestante me refiero a las iglesias que surgen en mayor o menor
medida de la Reforma protestante del siglo xvi; y por evangélicas a las iglesias que
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gracién de mujeres para ministerios ordenados y reconocidos,
tanto en iglesias locales como a otros niveles de las jerarquias
eclesiales. Sabemos que ya hay muchas pastoras; diaconisas, no
tantas; y obispas, ain menos. Para algunas confesiones, esto es
cosa del pasado; pero para muchas mujeres no es s6lo asunto del
presente, sino del futuro de la Iglesia, de las nuevas generaciones.
Se trata de un tema urgente que no debe posponerse. Casi tan
urgente como renovarse 0 morir.

¢De qué hablamos cuando nos referimos a ministerios ordena-
dos o consagracion ministerial? El presente trabajo es una reflexion
teoldgica que pretende recuperar y resignificar lo Sagrado y con-
sagrado en los ministerios femeninos y considerar la identidad y
ministerio desde las tradiciones biblica, eclesial y cultural; y desde
la concepcién de la autoridad y el poder. La perspectiva de género
constituye el eje transversal que guia estas consideraciones.

Hablo desde mi propia perspectiva latinoamericana, mexica-
na, como teéloga feminista, de confesién bautista y como pastora
ordenada en ejercicio. De algtin modo, esta reflexion es en parte
historia vivida, luchada y conquistada.

I. ESPACIOS SAGRADOS, CONSAGRADOS Y SACRAMENTOS

Me refiero a un descubrimiento asombroso reciente, aunque no
fortuito, resultado de la investigacién acerca de la historia de las
mujeres en las iglesias. En una reunién de la Iglesia congregacio-
nal?, en el estado mexicano de Nayarit, me encontré con el pastor
Satl Zambrano, quien me conté que, en 1974, su madre, la sefio-
ra Hermelinda Jiménez de Zambrano, fue la primera mujer orde-
nada ministerialmente, es decir, reconocida como ministra consa-
grada (o pastora). Segin su hijo, la primera mujer no sélo en la
Iglesia congregacional, sino la primera mujer ordenada como pas-
tora en México. De lo anterior no estoy muy segura, pero coinci-
de con la fecha, 1975, en que la Iglesia metodista de México
inicia la ordenaciéon de mujeres como pastoras. Hasta ese dia, yo

aparecen a partir del siglo xvir hasta el xX, que confluyen en otras muchas confe-
siones cristianas no catélicas. En ambas, los procesos de ministerios ordenados
son tan diversos como contrastantes.

2. Lalglesia congregacional se considera una iglesia histérica, que inicia su
misién en México, en el afio de 1872, en el estado de Jalisco, con comunidades
mayormente en occidente, norte y noroeste de México.
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crefa que ésta era la primera iglesia de tradicién protestante que
lo hacia.

De esta informacién que su hijo, con mucho orgullo y alegria,
me proporcionaba, se derivan algunos datos que me parecen muy
relevantes, dada su condicién de caso insélito en México. Insélito
porque, cuando muere su esposo, la iglesia la llama a ella para ser
la pastora y ordenarla ministerialmente, con todos los «derechos»
(para oficiar los sacramentos) que ello conlleva, y las «responsabi-
lidades» que estoy segura que dofia Hermelinda conocia y ejecu-
taba muy bien. Insélito porque dofia Hermelinda tenia setenta y
cuatro afios. Insélito porque esto sucedia en el estado de Jalisco
(ciudad de Guadalajara) que, hasta hoy, sigue siendo uno de los
estados mads catélicos del pais. La pastora Jiménez ejerci6é su mi-
nisterio durante doce afios, y murié a los ochenta y seis afios. Y
algo mas: «Durante el tiempo en que duré la accién pastoral de
mi mamd, la iglesia estuvo mas floreciente y llena que cuando
estaba mi papd», apunté finalmente su hijo. En aquella misma
reunién, mujeres y hombres que la conocieron me hablaron de
ella como de una mujer extraordinaria, dinimica y gozosa en el
ejercicio de su vocacién pastoral.

Una lectura de esta historia: ¢No era ya dofia Hermelinda una
mujer consagrada? Creemos que si. Sin embargo, no habia podido
incorporarse a los otros espacios sagrados permitidos sélo para
varones, y s6lo cuando ya tiene setenta y cuatro afios puede oficiar
los sacramentos (u ordenanzas en otras iglesias evangélicas): la san-
ta cena (comunién eucaristica), bautismo y matrimonio.

Una serie de interrogantes vienen a mi mente cuando habla-
mos sobre la ordenacién de mujeres como pastoras: ¢hay limites
para las mujeres en el ejercicio de su vocacién cristiana? épueden
las mujeres ser pastoras? dtienen el varén y la mujer capacidades
espirituales iguales? ¢estan las mujeres capacitadas para ejercer la
autoridad y el poder en las iglesias? ¢la ordenacién de las mujeres
contradice la voluntad de Dios? ¢Dios ordené la subordinacién
de la mujer al var6n?

{Donde se inicia el problema del reconocimiento de las muje-
res en ministerios consagrados? A la hora de permitir el acceso de
las mujeres a espacios reservados tinicamente para varones, espa-
cios que han representado poder y autoridad, de acuerdo con la
tradicion patriarcal. ¢Como se percibe, entonces, lo Sagrado y lo
consagrado? Y mds aiin, {cémo se concibe, entonces, el espacio
sagrado de las mujeres? Parecerian temas ya muy antiguos en la
reflexion teoldgica, aunque, para el objeto de este ensayo, habre-
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mos de recordar algunas conceptualizaciones y apuntar a otras
que aportan un enfoque renovador desde la perspectiva de la teo-
logia feminista.

De Mircea Eliade retomamos dos puntos fundamentales. Por
una parte, la concepcién de espacio sagrado y profano. Para el ser
humano religioso el espacio no es homogéneo; presenta roturas o
escisiones: hay porciones de espacio cualitativamente diferentes a
otras. Hay, pues, espacios sagrados fuertes y significativos. Y, por
otra parte, hay espacios no consagrados, sin estructura ni consis-
tencia; en una palabra: amorfos.

El descubrimiento del espacio sagrado tiene un valor existen-
cial, pues orienta y dirige hacia un punto fijo, que se convierte en
el centro del mundo, que es el momento de la propia fundacion.
El valor del espacio sagrado deriva del hecho de que conlleva una
orientacién ritual y la construccién del mismo. Este espacio sa-
grado contrasta con el espacio profano, que, segtin Eliade, es ho-
mogéneo y neutro: no hay rupturas ni diferencias cualitativas. No
hay una orientacién o punto fijo. Son como fragmentos de un
universo roto (Eliade, 1967: 26-29).

Ademas estd la idea de la consagracién de un lugar como re-
peticién de una cosmogonia. Transitar del caos al cosmos como
creacion es para Eliade habitar territorios extranios, desconocidos
o extranjeros, es como repetir el acto de los dioses, que organizan
el caos y lo recrean o renuevan en el cosmos, como un acto crea-
dor, dandole estructura, formas y normas. En la consagracién de
un lugar se organiza un espacio: hay por lo tanto recreaciéon y
fundacién (Eliade, 1967: 34-40).

A partir de estas concepciones de Eliade, ya clasicas, pero que
considero muy vigentes para nuestro objeto de estudio, hacemos
la siguiente reflexion: hemos dicho que las mujeres han ejercido
casi todo el ministerio en las iglesias cristianas... casi todo. Pero
hay un reduccionismo muy burdo de los espacios sagrados, que
guardan relacién con la consagraciéon de un lugar. En muchas de
nuestras iglesias protestantes/evangélicas de hoy, a las mujeres no
se les permite ni siquiera orar en el santuario; en otras, en las que
a las mujeres se les permite predicar, no lo pueden hacer sin em-
bargo desde el pulpito o desde el altar, pues éstos son espacios
sagrados o consagrados reservados a los ministros ordenados (s6lo
varones).

No obstante, el mayor espacio sagrado negado a las mujeres
es el de los sacramentos, ya que, para muchos, el sentido de la
ordenacién o consagracién al ministerio pastoral tiene que ver
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precisamente con esto: con la administracién de los sacramentos,
que, como se mencioné anteriormente, son, en la Iglesia protes-
tante, la santa cena o eucaristia, el bautismo y, en algunas confe-
siones, el oficio matrimonial.

Los sacramentos son elementos centrales dentro de los ritua-
les del cristianismo. A partir del siglo 1m, el bautismo y la eucaristia
empiezan a ser descritos como acciones sagradas dentro del culto.
A diferencia de los siete sacramentos de la Iglesia catélica, muchas
iglesias protestantes posteriores a la Reforma definieron como sa-
cramentos evangélicos sélo la eucaristia y el bautismo, como
mandatos de Jesucristo. En el desarrollo histérico de la tradicion y
practica de la teologia sacramental, los sacramentos fueron conce-
bidos como una proteccién patriarcal, jerarquizada y con control
clerical en su distribucién y acceso. Los sacramentos se fueron re-
servando al ministerio ordenado. De éste quedaron fuera las mu-
jeres, al no conferirles poder, y se convirtié en un privilegio para
varones; por supuesto los laicos quedaron atin mas lejos de este
privilegio (Harris-Thompsett, 1996: 251-252).

La apertura del espacio sagrado y consagrado para las muje-
res es una conquista merecida como aportacién a una visién reno-
vada del ministerio ordenado. Sin embargo, el hecho de que cada
vez mds mujeres estemos en el ministerio pastoral o en funciones
de liderazgo institucional, no garantiza una aportacion teoldgica
0 una nueva perspectiva, que ofrezca una dimensién nueva del
espacio sagrado como fuente vital de poder. El hecho de la orde-
nacién pastoral es un privilegio que como tal exige, desde la pers-
pectiva de las mujeres con conciencia feminista, la apertura y la
incorporacién de las mujeres a todo ministerio, en la medida en
que sean llamadas a ejercer una vocacién en aquellos espacios
sagrados negados.

II. LO SAGRADO Y CONSAGRADO
EN LA IDENTIDAD Y EN EL MINISTERIO FEMENINO

Rosario Castellanos, ilustre escritora mexicana, asegura que es toda
una hazafna «convertirse en lo que se es». Es cosa de privilegiados o
privilegiadas, no importa su sexo o condiciones. Pero exige no sélo
el descubrimiento de los rasgos esenciales propios, ocultos bajo la
insatisfaccién o el hastio, sino también el rechazo de las falsas ima-
genes que los falsos espejos ofrecen a la mujer en las cerradas gale-
rias donde su vida transcurre (Castellanos, 1979: 39).
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Estas palabras tienen mucho que ver con las mujeres cristianas
en lo relativo a la comprensién de su propia identidad y, mas atn,
de su identidad ministerial. Muchas veces, se ofrece una falsa ima-
gen de nosotras cuando se guarda en la intimidad la auténtica ex-
presion de la vocacién. En muchos casos esto responde a la imagen
que se tiene del papel muy definido de la mujer o de su funcion.

1. Dimensiones de lectura

Las mujeres han de adentrarse, en primer lugar, en una reflexién
sobre su propia identidad, desde su propia situacién vital. Por
ello es necesario que se lean a si mismas desde la perspectiva de
algunas dimensiones:

1.1. Dimensién ontolégica

La mujer, en cuanto ser creado a imagen y semejanza de Dios, es
ser humano en plenitud. Del conocimiento de su naturaleza de-
pende la visién de cémo este origen le da amplitud de funciones
en la historia de la redencién. Sin embargo, las antiguas discusio-
nes sobre si la mujer es en esencia igual o inferior al varén, pare-
cen estar atn vigentes como parte de una teologia patriarcal. Se-
guimos escuchando a Tomds de Aquino segtn el cual la mujer
existe en razén del varén... sélo para la reproduccién.

A este respecto, algunas autoras aseguran que la mujer ha he-
redado determinadas limitaciones en la transmisién de las tradi-
ciones culturales y que sélo el conocimiento detallado de esas
tradiciones puede abolirlas con el fin de instaurar una nueva tra-
dicién mas equitativa (Naranjo, 1981: 35).

1.2. Dimensién epistemoldgica

La mujer ha sido dotada por Dios de una espiritualidad mediante
la cual la mente, con su capacidad de abstraccién, de juicio y de
raciocinio, le permite conocerse a si misma, pero también cono-
cer su entorno. Dios se nos descubre y nosotros descubrimos a
Dios en un contexto de vida. De ese modo se nos capacita, por la
gracia que nos es conferida, para ser conscientes de nuestra situa-
cién y de la de los otros. Este conocimiento nos guia también en
el descubrimiento de la vocacién de Dios y su reino.

En el contexto biblico, de acuerdo con la concepcién semita,
«conocer» es tener una experiencia concreta de las cosas. Se co-
noce asi el sufrimiento, el pecado, el bien y el mal (Léon-Dufour,
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1980: 183). Y es asi como la mujer conoce: a través de su expe-
riencia concreta. Asi concibe ideas, enuncia juicios, infiere argu-
mentaciones. La mujer conoce a través de si misma; conoce con el
otro, pero no a través del otro. La mujer no conoce el mundo a
través de los ojos o del mundo del varén, como se podria deducir
de una lectura patriarcal de Gén 2 (Christenson, 1975: 39%). La
experiencia de las mujeres es, por tanto, el punto desde el que se
ha de concebir esta fundacién propia del mundo. No a través de
otros 0jos, sino de los propios.

1.3. Dimensién axioldgica

La afirmacién de nuestra identidad y la capacidad de conocer son
elementos previos que nos conducen a una revalorizacién del he-
cho de ser mujer. Este descubrimiento de lo que valemos es lo que
podriamos llamar «dignidad», como exigencia a ser estimada y
respetada. Mujeres con definicién propia, incorporadas por Jesu-
cristo al ser y quehacer de la historia de la salvacién.

La seguridad y la confianza en si mismas son dos caracteristi-
cas que deben interiorizar las mujeres que siguen a Dios. Porque
cabe preguntarse hasta dénde es una imposicién de la estructura
patriarcal lo que creemos que somos, cémo conocemos y lo que
nos valoramos:

La mujer, para ocupar un lugar y existir, se ha visto obligada a
abrir brecha en modos de pensar y actuar que no eran los suyos.
La mujer debe pensarse a si misma, con un pensamiento original,
el suyo, y no el del hombre que la mira como un objeto sobre el
que tiene derechos o que no existe por si, conformandose, como
en el pasado, con ser sélo un reflejo (Nouvion, 1962: 59, 61).

Una mujer que se ama a si misma en el sentido del evangelio,
es decir, productivamente libre en el cultivo de sus valores, es
capaz también de amar a otros con productividad y libertad. Sin
miedos, enfrentdndose a su propia vida y a la vida:

En el amor no hay temor. [...] Pero hasta llegar a esta experiencia
humana y espiritual, la mujer debe superar muchos miedos: rom-

3. Ellibro de Christenson, que aborda el tema de las relaciones familiares,
tuvo mucho impacto en América Latina en los afios setenta. La idea es que el
esposo (¢Y las que no estdn casadas? En este caso, la mujer se somete al lider de la
iglesia, al pastor o a los didconos) estd entre la esposa y el mundo para protegerla
y darle su visién.
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per con la costumbre, que se ha hecho héibito inveterado en ella,
de callar y aguantar, luchar contra unos temores interiorizados en
los que creci6é desde nifia: «No valgo, no puedo, no sé» (Prado,
1989: 77).

Queda claro que lo Sagrado y consagrado es mds que una
ubicacién afirmada o predeterminada por la teologia patriarcal.
Lo Sagrado y consagrado parten de la propia concepcién y acep-
tacion que la mujer tiene de si misma. Lo Sagrado es la vida, lo
consagrado es cualquier vocacién que se entienda como un llama-
miento a la libertad, a la celebracién y al servicio de la vida.

La patriarcalizacién de los espacios sagrados, como el culto,
el altar o el pulpito, el templo o el santuario, han dado lugar a la
negacion del acceso de las mujeres a dichos espacios. Hay confe-
siones en las que a las mujeres se les permite predicar, pero no
desde el pulpito; en otras las mujeres pueden ensefar la Biblia,
pero s6lo a mujeres o nifios, nunca a varones y nunca en el san-
tuario. En una iglesia evangélica del norte de México las mujeres
son las encargadas de limpiar el santuario y deben hacerlo de
rodillas, con la cabeza baja, y nunca dando la espalda al altar. En
todos los casos, se dispone de fundamentos biblicos para avalar
estas costumbres.

Afortunadamente, las mujeres y algunos varones de algunas
congregaciones estan abriendo los ojos y reconocen con honesti-
dad que el espacio sagrado va mds alld de la geografia y estin
reexaminando sus interpretaciones de la Biblia en relacién con la
comprension de un ministerio femenino sin limites al llamamien-
to de Dios.

Ahorabien, para reflexionar sobre lo Sagrado y lo consagrado
en relacion con las mujeres y su irrupcién en los espacios sagrados
es preciso compartir espacios, y es aqui donde se descubre el nudo
del asunto, pues nos adentramos en la complejidad del juego de
poder. Nos damos cuenta entonces de que hay que revisar la con-
cepcién misma del ministerio, vista desde la autoridad y la tradi-
cién, como elementos relevantes que intervienen en este juego.

Si queremos definir el ministerio, diremos que es la expresion
de una vocacién (llamamiento) otorgada por Dios a cada creyen-
te. Implica dos dimensiones: la primera se cumple en el otorga-
miento de los dones que el Espiritu Santo concede a los creyentes:
dones que capacitan y hacen idéneos a las y los cristianos, y que
se ejercen para edificacion del cuerpo de Cristo, que es su Iglesia
(Ef 4, 1-16). La segunda se da como una demanda personal para
que se realice en el sacerdocio de todas y todos los creyentes, cada
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cual con una funcién determinada (1 Pe 2, 9-10) (Montemayor,
1990: 109-110).

Pero, ademds, este ministerio trasciende la comunidad cristia-
na, ya que es testimonio en el mundo a través del servicio y del
amor que se da al préjimo. Cada ministerio tendrd sus propias
caracteristicas que se otorgan como un servicio integral, tanto en
la comunidad como en el entorno en que se mueve la Iglesia, en el
vivir cotidiano.

Todo ministerio se orienta siempre hacia la edificacion y el
compromiso con otros (Ef 4, 16). Es multifacético, porque hay
diversidad de funciones, surgidas de una vocacién, con rostros
distintos (Rom 12, 6-8). Y es creativo, porque hay tantos ministe-
rios como necesidades que requieran cuidado (1 Pe 4, 10). Hasta
aqui no ha de haber ningtin impedimento para nadie en la Iglesia.

Pero, ¢en qué pensamos cuando hablamos del ministerio de la
mujer? Se perciben dos problemas relacionados con el poder: el
de la autoridad y el de la tradicién. Parece que éstos son los dos
puntos de tensién mds fuertes que desequilibran o provocan rup-
turas en la concepcién de la vocacién pastoral de las mujeres.

2. Autoridad y ministerio

En todo grupo social se da una autoridad. Ejercer autoridad impli-
ca ejercicio de poder. Pero éste puede ser concebido de dos mane-
ras: o para ejercer dominio sobre el otro, coartando su libertad de
accion y decision; u orientado hacia el bien comin, donde cada
uno participa como una parte del todo. Esta dltima concepcién es
la que responde a la vision cristiana. En el ministerio, Dios da poder
para que se ejerza bien; pero si éste no es usado para la edificacion,
entonces no cumple con el propdsito de esta gracia divina.

2.1. Origen divino del ministerio

El ministerio que Dios otorga contiene en si mismo la autoridad
espiritual para ejercerlo. Llamamiento y dones son irrevocables
(Rom 11, 29). Pero, ¢como se puede impedir su cumplimiento?
El ministerio en la Iglesia, debido a su origen divino, posee otras
caracteristicas como: su eclesialidad en cuanto a su fin y conteni-
do, su estabilidad en el servicio y, algo muy importante, el reco-
nocimiento publico (Caprioli, 1984: 35-36).

Es aqui donde se inician los cuestionamientos: ¢es que hay
ministerios s6lo para varones y otros s6lo para mujeres? Al revi-
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sar la historia de las mujeres en las iglesias protestantes y evangé-
licas, parece que si, de acuerdo con las imagenes impuestas a la
mujer en su misioén. Sucede entonces que cuando una mujer com-
parte el llamamiento a ejercer un ministerio que por tradicién
han ejercido varones, crea disconformidad o disgusto no sélo
entre los varones, sino también a veces —y hay que reconocer-
lo— entre las propias mujeres. Si el cumplimiento del ministerio
deriva de la necesidad de la expresiéon vocacional, icémo es que
se arguye que una mujer no puede hacerlo o, mas radicalmente,
que no debe hacerlo pues es contrario al orden establecido por
Dios?

Me pregunto si el Dios al que se refieren algunos es el mismo
Dios creador, que nos hizo a varones y mujeres a su imagen y
semejanza (Gén 1, 27); o al Dios redentor, que en Cristo «nos
hizo aptos y aptas para participar de la herencia de los santos en
la luz» (Col 1, 12); o al Dios liberador, que nos hizo pueblo, su
pueblo, sacerdotes y sacerdotisas escogidos para anunciar los va-
lores del reino a todo ser humano (1 Pe 2, 9). Creo en el llama-
miento de Dios a las mujeres, para ejercer cualquier ministerio en
la comunidad y hacia el mundo.

2.2. {Autoridad espiritual contra autoridad jerdrquica?

Ya mencionamos antes que a todo ministerio se le otorga autori-
dad espiritual. Se trata, entonces, de una autoridad ministerial,
que en el cuerpo, que es la Iglesia, se ejerce para edificacién y que
es reconocido y apoyado por la comunidad.

En la Iglesia neotestamentaria aparecen encargos para minis-
terios especificos, como apdstoles, profetas, evangelistas, pasto-
res y maestros (4, 11). En Hech 6, se eligen didconos. En Rom 12,
se relacionan los dones que se manifiestan en los diversos ministe-
rios. En 1 Cor 12, aparece de nuevo la correlacién entre dones y
ministerios. Son claros los requisitos que se establecen para los
llamados a un servicio especial (como los ancianos en 1 Pe §, 1-5).
En todos estos textos llaman nuestra atencién las actitudes exigi-
das para estos ministerios, «no como teniendo sefiorio, sino sien-
do ejemplo...» (v. 3); y mas adelante, «y todos sumisos unos a
otros, revistanse de humildad» (v. 5). En 1 Tim 3, se informa
sobre los requisitos que deben poseer los obispos y didconos. En
el contexto del primer siglo, estos ministerios no obedecen tanto
a una autoridad jerdrquica o institucional, sino que mads bien se
presentan como ministerios ordenados por la comunidad, en ra-
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z6n de la autoridad espiritual de los creyentes. {Dénde estdn las
mujeres en este tiempo? Sin duda en el compromiso y en el ejerci-
cio de estos ministerios.

A lo largo de la historia de la Iglesia los ministerios que se
reconocerdn como ordenados son los presbiteros (pastores), los
ancianos y los didconos. Las mujeres quedardn excluidas de los
mismos. Estamos no s6lo ante la institucionalizacion de la Iglesia,
sino también ante una patriarcalizacién del ministerio. Se pasa
del movimiento de Jests que proclama un discipulado de iguales,
y que se mantiene en el movimiento misionero del cristianismo
primitivo, en el que las mujeres cristianas participardn plenamen-
te (Schiissler-Fiorenza, 1989: 144-252), al concepto de la casa
patriarcal, donde se exigird sumisién o subordinacién a las muje-
res como grupo socialmente débil (ibid.: 295).

Lo anterior, para muchas confesiones, constituyen textos nor-
mativos para fundamentar la autoridad jerdrquica en razén del
sexo. Se trata de un desvario en la concepciéon de la autoridad
ministerial, donde, en el caso de las mujeres, se somete una auto-
ridad espiritual a una autoridad jerarquica. Desvario que se mani-
fiesta en la negacién, por parte de muchas confesiones, a recono-
cer la autoridad espiritual de una mujer si ello implica el
otorgamiento de una autoridad institucional, si son funciones que
por tradicién han ejercido varones. Parece que los limites de la
autoridad ministerial de las mujeres llegan hasta donde no se vea
amenazada la autoridad jerdrquica del varén.

No me niego a reconocer una autoridad ministerial con fun-
cién institucional si hay un reconocimiento de la autoridad espi-
ritual que refleja la expresién de una vocacion. iQué alegria que
en América Latina hoy haya muchas mds pastoras, diaconisas y
obispas, a las que damos todo nuestro reconocimiento por ser
mujeres que han conquistado, no sin lucha, la realizacién de su
compromiso por el reino! Pero no ha sido un camino fAcil.

Cada vez hay mds congregaciones protestantes/evangélicas
que garantizan la libertad a mujeres y varones en el ejercicio de la
autoridad ministerial, no en razén del sexo, sino de los dones,
donde la autoridad espiritual se respeta y reconoce, porque el
sentido jerdrquico no es dominio, sino liderazgo, conduccién y
edificacion del cuerpo, «que bien concertado y unido entre si por
todas las coyunturas que se ayudan mutuamente, segin la activi-
dad propia de cada miembro, recibe su crecimiento para ir edifi-
candose en amor» (Ef 4, 16).
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2.3. Tradicién y ministerio

Tradicién en su sentido mas elemental significa transmisién o le-
gado, que se mantiene a lo largo del tiempo y confluye en todas
las dreas del ser humano: familiares, sociales, culturales, politicas,
laborales, por mencionar algunas. De algtin modo, las tradiciones
van conformando nuestra identidad, que es la suma de actitudes,
valores, sentimientos y comportamientos, que nos hacen tnicos y
a la vez semejantes como parte de la comunidad humana.

Las tradiciones son también, en las confesiones cristianas, ejer-
cicios del poder en relacién con la identidad ministerial de las
mujeres, que en la mayoria de los casos han servido més para
reforzar una negacién o exclusiéon de ministerios, especialmente
en los ordenados.

Tres tipos de tradiciones, que han impuesto una identidad en
funcién de los papeles sociales, son la tradicion cultural, biblica y
eclesial. Dichas tradiciones, ejercidas desde una estructura patriar-
cal, coaccionan, a través de la discriminacién o la sumision, el
derecho a la libertad de realizacién personal de las mujeres.

Nuestra educacién acerca de los sexos distorsiona nuestra
perspectiva de lo que en realidad es el género como la construc-
cién social de las funciones y roles asignados en razén del sexo.
Estas tradiciones también influyen en la perspectiva de la identi-
dad ministerial de las mujeres. Somos educados y educadas en
una sociedad patriarcal, pero también en una cultura patriarcal y
en una iglesia patriarcal. Nos preguntamos qué tradicién influye
sobre otra, y cémo estas tradiciones se conectan entre si para afir-
mar el dominio de un sexo sobre otro. La diferencia entre estas
tradiciones estriba en los fundamentos para ejercer este dominio.

En el caso de la tradicion biblica, donde se usa la Biblia para
definir los ministerios en funcién de si se es varén o mujer, se hacen
necesarias las relecturas liberadoras que se pregunten qué es lo
natural y lo construido en las interpretaciones teolGgicas que niegan
el derecho al ministerio ordenado de las mujeres. Es, pues, necesa-
rio distinguir entre lo normativo y lo descriptivo de los textos.

De lo anterior, podemos deducir que la tradicién eclesial se
fundamenta ciertamente en una interpretacién patriarcal, pero
también en las practicas histéricas impuestas para la comprension
de la vocacion ministerial. He descubierto que a veces resulta mas
dificil cambiar la forma de una prictica que aceptar la compren-
si6n liberadora de un texto que aluda al ministerio de las mujeres
en la Iglesia del Nuevo Testamento.
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Y en lo que se refiere a las tradiciones culturales, éstas se afir-
man y refuerzan con las interpretaciones biblica y teoldgica. La
manipulacién de la autoridad biblica en cuanto palabra de Dios
eterna e inmutable pretende evitar la discusién o el didlogo abier-
to y honesto para permitir a las mujeres el acceso a los otros espa-
cios sagrados. No tenemos que decir mucho sobre el machismo
que adn impera en nuestros paises latinoamericanos, sin duda
,presente también las iglesias cristianas.

Es urgente que, tanto los varones como las mujeres, desafien
aquellas tradiciones que impongan una identidad con respecto a
los papeles que debemos, podemos o tenemos que desempenar.
Lo que se nos permite y no lo que implique una trasgresion a lo
que siempre ha sido, y mover lo que se considera radicalmente
estatico.

Me decia un hermano de una Iglesia evangélica: «Me cuesta
mucho ver a una mujer en el pulpito, pero reconozco en ella la
autoridad de la palabra de Dios». Y, en contraste, otro comentaba:
«Estd mal que digan que las mujeres pueden ser pastoras; a mi Dios
no me ha revelado que la mujer tenga autoridad espiritual sobre el
varén». Estas expresiones no reflejan mas que la memoria de una
tradicién, no sélo biblica, sino cultural y social. La identidad mi-
nisterial se afirma no en razén del sexo, sino del servicio.

La apertura al reconocimiento de la mujer en ministerios que
por tradicién han desarrollado varones, se dard en la medida en
que se produzca la sensibilizacién hacia el verdadero sentido del
espacio sagrado, donde lo consagrado es la vida, al margen de ser
mujeres o varones, y la afirmacién de las mujeres como siervas y
coparticipes en el compromiso del reino de Dios.

III. EL DERECHO A LA CONQUISTA Y AL SUENO
DE LOS ESPACIOS SAGRADOS:
APORTACIONES Y DESAFIOS DE LA TEOLOGIA FEMINISTA

La teologia feminista abre un camino de posibilidades a las muje-
res que luchan en América Latina por conquistar espacios, pero
que también suefian con que en el universo de las iglesias se cons-
truya una visién renovada en el horizonte de la fe cristiana, como
paradigma iluminador: serd entonces cuando se haga realidad
cotidiana la vida de una comunidad de iguales.

Estas son las principales tematicas sobre las que en las pasadas
décadas, quizd mds sistemdticamente en los afios noventa del si-
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glo xx, se ha reflexionado en los Encuentros de Teologia en Amé-
rica Latina, que apuntan a una nueva manera de hacer teologia en
conexioén con las realidades, coyunturas y contextos de los paises
de nuestro continente. Me refiero a cémo se inserta esta reflexion
teoldgica en las pricticas pastorales, y como éstas enriquecen la
labor teoldgica. El compromiso eclesial siempre esti presente en
esta teologia.

Las temdticas mas relevantes que aparecieron en este proceso
de la teologia feminista protestante/evangélica son, a mi parecer:

Las teorias del género, que desmontan un poder asimétrico,
falto de equidad y excluyente, para dar paso a caminos de inclu-
sividad donde varones y mujeres redescubren y reconstruyen
modelos de encuentros integradores. El género aporta datos para
ubicar, desde la perspectiva de las mujeres, las implicaciones desde
la Biblia, la hermenéutica, la historia y los procesos eclesiales, y
analizar, desde ahi, las funciones y participacién de las mujeres
cristianas.

Las teorias feministas y metodologia teolégica que se inician
con un anilisis de las experiencias de las mujeres y de como se
constituyen los géneros. También se tiene en cuenta la experien-
cia de la revelacion de Dios para las mujeres:

Esta metodologia teoldgica feminista incluye la toma de concien-
cia de exclusion, la bisqueda de la mujer en la tradicién biblica y
teoldgica y la reevaluacion de las normas y métodos para una nue-
va construccién teoldgica (Deifelt, 1994: 9-14).

La hermenéutica feminista. El desafio de la hermenéutica fe-
minista es rescatar la memoria a partir de lo cotidiano. El cuerpo
de las mujeres constituye una mediacién hermenéutica, un lugar
de la revelacién de Dios. La hermenéutica feminista estd mediada
por cuerpos que se relacionan a través del trabajo y de la sexuali-
dad (Cardoso, 1994: 29-31). Asi, se elaboraron unos «Apuntes
para una hermenéutica feminista de liberacién», donde, en el pro-
ceso hermenéutico, ademds del cuerpo como mediacién, se tie-
nen en cuenta las sujetos y sus historias cotidianas y la reconstruc-
cién y el replanteamiento del concepto de autoridad biblica
(CELADEC, 1995: 24-264).

La espiritualidad vy la liturgia. En América Latina se ha enten-
dido la espiritualidad como liberacién de la opresién, como un

4. Documento colectivo del I Encuentro Latinoamericano de Mujeres Bi-
blistas, Santafé de Bogota, 5-9 de febrero de 1995.
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despertar de las conciencias y una irrupcién dentro de la historia.
Desde las mujeres, una espiritualidad de la liberacién retoma:

— la totalidad: las mujeres descubren que su opresién no es
inmutable, sino que es creacién histdrica; es entonces cuando la
mujer, sujeto histérico, puede romper las espiritualidades no sélo
las pensadas de acuerdo con las categorias de clase sino también
de género;

— la identidad: las mujeres fortalecen su espiritualidad en el
proceso de encuentro con su propia identidad: en el reconoci-
miento de su condicién como hijas de Dios, las mujeres no pue-
den ser consideradas inferiores y subordinadas;

— la reciprocidad: el encuentro con el otro es el encuentro
con Dios; el reconocimiento de la alteridad elimina dominacién e
instaura justicia; en esta reciprocidad se rescata la memoria sub-
versiva de la mujer, creando espacios tanto en la teologia como
en la pastoral y en la reinterpretacién de la Biblia (Garcia, 1994:
55-57).

En el debate de estos asuntos también estdn presentes lo pe-
dagdgico y lo ético, que interaccionan con el espacio eclesial. En
sintesis, la teologia feminista representa una gran aportacién para
una renovacién de la comprension de las vocaciones pastorales,
orientadas hacia los ministerios ordenados de las mujeres.

Los desafios derivados de la creacién de un nuevo orden de-
mocratico del género se constituyen por sujetos del género con
derechos reconocidos y preservados: las humanas y los humanos.
Para lograrlo, debemos promover las relaciones de solidaridad y
cooperacion, la igualdad de oportunidad, la distribucién equitati-
va de los bienes, los procesos de individualizacién y de acerca-
miento comunitario, asf como la participacién politica como via
para asegurar la democracia politica. Todo ello para dirigirnos al
bienestar y al bienvivir como derechos humanos fundamentales
(Lagarde, 1994: 37). Por ello, en las iglesias cristianas protestan-
tes/evangélicas en las que haya que renovar las concepciones de lo
Sagrado y lo consagrado, es urgente que se transite...

Hacia una imagen renovada de lo humano: ni patriarcados,
ni matriarcados. Si al reconocimiento del otro y otra en tanto que
sujetos.

Hacia una imagen renovada de lo Divino, de la creacién y
de la nueva creacién. Si al reconocimiento de Dios en el otro, en
la otra.

Hacia una imagen renovada de la vocacién como plenitud de
vida. Sfal reconocimiento de la realizacién humana del otro y la otra.
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Hacia una imagen renovada del caminar comunitario, in-
clusivo y de iguales. Si al reconocimiento de la encarnacién de
Jests y de la nuestra en la vida.

Hacia una imagen renovada de los espacios sagrados. Si al
reconocimiento del ministerio pastoral ordenado de las mujeres.

Para terminar, ofrezco algunos pasajes de mi propia historia.

Hace muchos afios inicié mi peregrinaje teolégico y pastoral.
He sido privilegiada por poder sentirme libre en mi expresion
vocacional. En mi caso, durante afios, me negué a ser consagrada
como pastora; es decir, a ser ordenada. En mi tradicién bautista,
en México, no habia ningtin antecedente de mujeres ordenadas.
Quiza, desde mi concepcién de lo consagrado, no necesitaba ser
ordenada para cumplir mis funciones pastorales.

En 1999, a peticién de la comunidad eclesial, se me pregunt6
si estaba dispuesta a ser ordenada. Como Iglesia, era importante
estar seguros de que estdbamos de acuerdo con dar este paso.
Porque no era mi desafio aislado, sino el desafio de la comuni-
dad. Necesitdbamos estar seguros a la hora de dar este paso, por
sus implicaciones, principalmente dentro de nuestra propia con-
fesion.

Pero, después de una reflexiéon personal, acepté. Porque cref
y senti que era mi tiempo: por mi propia conviccién y por mi
lucha por los derechos de las mujeres; por mi proceso en la re-
flexién teoldgica feminista; pero, sobre todo, porque una comu-
nidad se atrevia a aceptar el riesgo... Y lo asumi también, no sin
temor, por una responsabilidad tan grande, pero sin expectacion,
por ser un privilegio tan esperado.

Empezamos, pues, un proceso de reflexién en la comunidad,
que me obligd, a mi primero, a resignificar el acontecimiento de
la ordenacién pastoral, para compartirlo con mi iglesia. Sefialo
algunas de estas consideraciones personales:

— La ordenacion pastoral es el testimonio publico que un
siervo o sierva comparte ante su iglesia y otras iglesias hermanas.
Comparte su conversién, llamamiento, su confesién de fe y su
experiencia en el servicio. Cada iglesia bautista, en cuanto auté-
noma, decide convocar y apoyar la accién pastoral del siervo o
sierva que Dios ha enviado a su comunidad.

— La ordenacién pastoral es el reconocimiento, por parte de
su iglesia, de la autoridad e idoneidad espiritual del siervo o sier-
va para ser pastor o pastora de las ovejas que ama, para que las
dirija y sirva en esta comunidad que Dios le ha otorgado.
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— La ordenacién pastoral es uncién y consagracién para ser-
vir. Asi como Jess se declara ungido por su Padre y consagrado
para ejercer su vocacién (Lc 4, 18-19); y, simbdlicamente, por la
imposicién de manos de la iglesia, es una declaracién publica de
compromiso con la misma (Hech 13, 2-3; 2 Tim 1, 6).

— La ordenacién pastoral confirma ante la comunidad la res-
ponsabilidad y el privilegio de impartir los mandatos del Sefior:
bautismo y santa Cena. Ambas, no como el cumplimiento de un
dogma, sino como un espacio de comunién, confesién y celebra-
cién de la Iglesia.

En marzo del afio 2000 se celebré mi ordenacién. En el docu-
mento de mi declaracién de fe le agradecia a mi esposo, como
compafiero de vida, su amor y el que, como siempre, subiera con-
migo el escaldn siguiente; a mis hijas, su ternura, deseando que lo
que presenciaban, pronto no fuera la excepcién; y a mi iglesia
«Shalom», le agradecia que se hubiese atrevido a asumir este desa-
fio. Fueron dos dias de fiesta teoldgica y pastoral; fue un encuen-
tro fraternal y sororal y muy ecuménico. Una ordenacién no con-
vencional... una conquista, un suefio para seguirlo sonando, por
otras compaiieras, por las que faltan, por las que vienen.

DECLARACION DE FE.
UNA VOZ DESDE LAS MUJERES

Creo en Dios

Como Espiritu creador y sustentador de todo cuanto existe; que cui-
da, ama y camina en la totalidad de su creacién: con el ser humano, hom-
bre y mujer; con su naturaleza. Es sabiduria, fortaleza, ternura, misericor-
dia, amor; es luz, roca, castillo, fuego, Creo en el Dios que favorece
siempre la vida de los mas débiles, indefensos y excluidos, y no en el dios
patriarcal que apoya el dominio o disminuye la dignidad de unos grupos
sobre otros. Afirmo la accién paternal de Dios, que ama y protege a sus
hijos e hijas; y en su accién maternal, que da a luz, vela y acoge entre sus
brazos a sus hijos e hijas. Creo en el Dios que por su gracia, ve por las
mujeres, las acompana, las protege y las ha integrado como participantes
activas en el proyecto de la historia de la salvacién.

Creo en el Hijo, Jesucristo
Dios encarnado, que nacié de Maria, que vivié y tomd la forma de
hombre —un ser humano—. Creo en Jests y en su misién de amor y
servicio; creo en su muerte y resurreccion, como el Sefior y Salvador de
mi vida. Creo en Jestis como el Evangelio, la buena nueva de Dios al
mundo. Como el encuentro de vida y liberacién de toda atadura y escla-
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vitud; palabra encarnada en Jests en el cumplimiento de su misién. Creo
en Jesus que vio a las mujeres como sujetos y no como objetos; que se
atrevié a platicar, dejarse tocar, sanar y liberar a las mujeres que se encon-
traron con €l; y en la dignidad que les otorgé como amigas y discipulas,
en la mision del reino. Creo en Jests como el Salvador y Sefior de mi vida,
y el de tantas mujeres en el reino que han encontrado en él, un amigo,
compafiero, hermano, pastor, que sigue rompiendo las barreras humanas
de la intolerancia, de la negacion y del irrespeto.

Creo en el Espiritu Santo

Como el Espiritu de sabiduria y consolacién. Es gracia divina que
otorga dones, forma el cardcter y da poder para construirnos como perso-
nas, a mujeres y hombres por igual. Que de él recibimos orientacién y
discernimiento para actuar con juicio y justicia. No se manifiesta como un
acto o especticulo, a través de formas estereotipadas emotivas o epidér-
micas, sino para mostrar el fruto que es gozo, paz, paciencia, benignidad,
bondad, fe, mansedumbre, templanza: acciones de amor. Creo en el Espi-
ritu que habit6 en las mujeres que nos precedieron, que habita en las que
vivimos y que habitard en las que atin no nacen; espiritu de gratuidad que
otorga dones y talentos maravillosos que, aunque no reconocidos por
otros, las mujeres los han cumplido con fidelidad, entrega y compromiso.

Creo en las sagradas Escrituras

Como palabra de Dios revelada, que es orientacion de vida y esperan-
za para todos los seres humanos. Creo en la sagrada Escritura como el
testimonio de fe en la historia de un pueblo, que caminé entre la opresién
y liberacién; pueblo de hombres y mujeres comunes, con virtudes y defec-
tos, que cumplieron o incumplieron los mandatos divinos, pero a los cua-
les Dios bendijo y los hizo construirse como un pueblo con identidad y
proyecto. Creo en la sagrada Escritura como historia de salvacién, en todo
el consejo de Dios, que es sabiduria, profecia y evangelio. Creo en la sa-
grada Escritura como palabra de Dios que debe vivirse y proclamarse;
pero no creo que hay palabra de Dios, cuando su lectura e interpretacion,
excluyen, limitan o denigran la dignidad de las mujeres y su igual partici-
pacién en ministerios y funciones eclesiales; o en el sometimiento sin amor
y respeto en el seno familiar. De igual modo, si su aplicacion trasciende los
limites del tiempo y la cultura para aplicarlos normativamente al presente.

Creo en el ser humano

Creaci6n divina: hombre y mujer, a su imagen y semejanza; creo en
la corresponsabilidad y mutualidad que Dios les otorgé desde el principio
como mayordomos de la creacién; en ser personas con voluntad y discer-
nimiento ante el bien y el mal. Creo en las mujeres, dotadas de dignidad,
inteligencia y creatividad; con el derecho a ser tratadas con respeto, equi-
dad y libertad para sofar, decidir y participar como sujetos en el cumpli-
miento de su vocacién de vida. Creo en los hombres que asumen su iden-
tidad como criaturas de Dios, en relaciones constructivas, sanas y
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equilibradas, en el reconocimiento de las mujeres, como compafieras de
creacién y redencion.

Creo en el pecado

Como el rompimiento de las relaciones plenas con Dios, no sélo a
nivel personal, sino que afect6 todas las relaciones del ser humano; en su
familia, su entorno, la creacidn, la sociedad entera. El pecado, represen-
tado en una sociedad patriarcal, ha distorsionado y pervertido las relacio-
nes simétricas entre los sexos y el género, donde impera el machismo, la
violencia, la desigualdad de condiciones laborales, hacia y para las muje-
res; el pecado como negacion de la justicia y oportunidades de vida justa
y digna, para todos los seres humanos.

Creo en la salvacion

Que es por gracia y misericordia divina. Es salud integral que abarca
todas las dreas de la vida: social, afectiva, fisica, espiritual; que es el bien-
estar integral, el Shalom prometido para todo ser humano y su creacién.
La salvacién implica un reconocimiento y arrepentimiento de los peca-
dos, que han resultado en enfermedad, injusticia, desamor, en fin, todo lo
que afecta una relacién sana y libre ante Dios y ante nuestro préjimo; asf,
mediante un corazén dispuesto a creer por la fe en Jesus, también se
afirma que la salvacion es salud, un camino en la novedad de vida: gracia
redentora que da a luz a la mujer y al hombre nuevos. Creo en la salva-
cién como mayordomia de la responsabilidad cristiana, recursos dispues-
tos al servicio del reino, como instrumentos redentores de transforma-
cién. Creo en el Shalom de Dios hacia las mujeres, que han encontrado en
la fe cristiana paz, bienestar y liberacion integral de sus cautiverios; en la
salud que da confianza, estima, aceptacion en una misma, que brilla con
su propia luz, la cual irradiard a otras mujeres, en el compromiso de la
buena nueva.

Creo en la santificacién

Como el proceso en la construcciéon de una espiritualidad que ilumi-
na a este hombre y mujer nuevos. La santidad es camino cotidiano de
crecimiento y fe, por lo tanto se busca, se aprende y se vive, en palabra y
accion, iluminados/iluminadas por el Espiritu, el cual nos habita. La san-
tificacion es espiritualidad vivida en los cuerpos, donde se busca una rela-
cién amorosa, hacia uno mismo, pero también se anhela con un deseo
sincero, la satisfaccion y el placer de la otra y el otro. Las mujeres hemos
descubierto en esta corporalidad, una espiritualidad recreadora, no sélo
de nuestro valor y dignidad, sino en relacién con la totalidad de la crea-
cién. La santificacion es, pues, la aceptaciéon y el reconocimiento a la
espiritualidad integral: espacios sagrados de vida.

Creo en la Iglesia

Como la comunidad de creyentes en Cristo Jests, que conforman el
cuerpo de Cristo. Una comunidad de iguales que se construye en el amor
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y la fraternidad; en que los miembros participan y trabajan con apoyo y
estimulo, en razén de sus dones y ministerios, sin distincién de sexo, gé-
nero, edad, clase o preparacién académica. Una comunidad sanadora que
apoya en las crisis personales y familiares; una comunidad educadora de
la fe que ayuda al crecimiento y formacion de la personalidad y el carac-
ter. Una comunidad misionera que proclama a Jests como la esperanza
de vida; una comunidad de servicio generosa, sensible y solidaria con los
necesitados. Una comunidad de alabanza, confesion, intercesion, procla-
macién y adoracion. Creo en la comunidad de fe que integra, reconoce y
da una participacién igualitaria a las mujeres en los diversos ministerios
eclesiales.

Creo en el bautismo

Como una ordenanza del Sefior Jests. Un testimonio publico de fe
ante la comunidad de la iglesia; es el simbolo de la muerte a la vida pasada
y la resurreccion a una vida nueva. No es un rito obligatorio para perte-
necer legalmente a una iglesia, mas es si decisiéon consciente, voluntaria y
gozo fraternal cuando se decide realizarlo. El bautismo fue sefial de inclu-
sion plena en la iglesia cristiana primitiva, donde por igual eran bautiza-
das las mujeres como los hombres, sefial que rompia la exclusién femeni-
na, de la comunidad judia, a causa de la circuncisién. Creo en el bautismo
como un testimonio de identidad, pertenencia comunitaria de hombres y
mujeres, en celebracion de fiesta comunitaria, pues es seial de vidas reno-
vadas y compromiso fraternal en el cuidado y el acompafamiento.

Creo en la santa Cena

Que es otra ordenanza del Sefior Jests a su iglesia, donde participan
los creyentes. Es el momento de comunién intima de la iglesia, que, re-
cuerda a Jests, en los simbolos del pan y el vino, su cuerpo y su sangre en
su crucifixién y muerte. Creo en la santa Cena donde es necesario el
momento previo de confesién, perdén y reconciliaciéon. Asimismo es mesa
abierta para toda persona que llega a la comunidad de fe, a nadie se le
excluye, pues la comunién es también testimonio misionero y de buena
nueva. La santa Cena es memorial hasta que el Sefior venga en la consu-
macion de los tiempos; por lo tanto, es celebracion escatoldgica que invi-
ta en el hoy a compartir el pan y el vino, con todos los cuerpos pobres y
sufridos, que padecen hambre, frio y soledad. La santa Cena es un recor-
datorio de las mujeres solas, abandonadas, que trabajan duro para poner
en la mesa el pan cotidiano; por sus cuerpos cansados, violentados, rotos;
a la vez, se recuerda la mesa de las mujeres que sirven con carifio, alegria
y solicitud; esto es esperanza de resurreccion.

Creo en el gobierno civil
En la separacion entre las iglesias y el Estado, cada uno con sus pro-
pias funciones y limites y que procuran una relaciéon de cooperacion, res-
peto y tolerancia; pero no cuando es un gobierno injusto, corrupto, que
favorece a grupos de poder y excluye a la mayoria de nuestra poblacién.
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Como cristianos y cristianas, el compromiso es por los grupos de los pe-
quefios y de la denuncia ante una autoridad que no ejerce su poder para
hacer el bien. Creo en la insercién social de la iglesia, que promueve los
valores del reino, en la promocién de la justicia y la paz. La organizacion
de las mujeres y su participacion en la vida social, en busca de mejoras
para sus familias son ejemplo de lucha por la supervivencia; las mujeres
cristianas, conscientes de las grandes carencias en grupos de mujeres que
reclaman apoyo, debemos apoyar y crear espacios de promocion y desa-
rrollo, que coadyuven en una mejor calidad de vida.

Creo en la plenitud del reino que aguardamos
Como la esperanza prometida del cielo nuevo y tierra nueva, de ple-
na consolacién y justicia para los seres humanos que sufren hoy dolor y
desesperanza. Mientras, su iglesia espera y trabaja activamente en la mi-
sién de ser sal y luz en esta tierra. Creo en su reino que viene cada dia a
través de su comunidad. Amén.
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MUJERES EN TRES GRUPOS RELIGIOSOS EN BRASIL:
UNA COMPARACION
ENTRE PENTECOSTALES Y CATOLICAS

Maria das Dores C. Machado
y Cecilia L. Mariz

I. INTRODUCCION

Una de las tendencias sociales mds notorias en la sociedad brasile-
fia, en este cambio de siglo, se refiere a la acentuada expansion de
los evangélicos. El Gltimo censo nacional de ese pais revela que,
entre 1991 y 2000, los evangélicos tuvieron un crecimiento de
casi el 100%, debido a los grupos pentecostales que representan
el 67,7% de la poblacién que se considera evangélica! (IBGE,
2000). Las explicaciones de este fenémeno se encuentran, por un
lado, en las transformaciones culturales y sociales sufridas por
este pafs y, por otro, en el caricter dindmico y flexible del pente-
costalismo brasilefio. Varios autores ya identificaron, entre los
factores de atraccion de los grupos que integran este movimiento
religioso, la capacidad de seleccionar, resignificar e incorporar
elementos de otras tradiciones confesionales (Birman, 1996; San-
chis, 1997; Mariz, 1997 y 1999), y de la cultura politica de los
actuales movimientos sociales en Brasil (Conrado, 2000; Oro,
2001; Machado, 2002).

En ese mismo periodo, asimismo, y paralelo al crecimiento y
alos cambios en el estilo y el perfil religioso pentecostal, se obser-
van grandes transformaciones en el campo catélico. Dos tenden-
cias en particular marcaron al catolicismo desde fines de la déca-
da de los sesenta e inicios de los setenta: la teologia de la

1. Enntimeros absolutos, los evangélicos pasaron de 13.189.282 2 26.166.930
(Weiss, 2002).

203



MARIA DAS DORES C. MACHADO Y CECIiLIA L. MARIZ

liberacién, que inspirara la creacién de las Comunidades Eclesia-
les de Base (CEB) y las pastorales sociales, y el Movimiento de
Renovacion Carismatica Catélica (MRCC). Mientras que la teo-
logia de la liberacién tuvo gran visibilidad en las décadas de los
setenta y ochenta, especialmente por la forma en que impulsé
importantes movimientos sociales, el Movimiento Carismdtico se
hace més presente en el escenario nacional a finales de la década
de los noventa, con los sacerdotes cantantes en los medios de
comunicacién y la realizacién de grandes eventos masivos.

Sin duda, el género es una variable clave en el estudio de las
religiones en Brasil, donde se verifica el predominio del segmento
femenino en todas las comunidades confesionales, a excepcion de
grupos numéricamente poco expresivos en el pais, como el hin-
duismo o el islam. Los datos del censo del afio 2000 revelan, por
ejemplo, que las religiones espiritualistas acogen un 78,5% de
mujeres, el kardecismo 59%, los evangélicos 56%, las tradiciones
esotéricas 54,5%, las religiones indigenas 53,5%, el judaismo
51,5%, la umbanda 51,4% y el candomblé 51%. El catolicismo,
religiéon hegemonica en la sociedad brasilefia, presenta un indice
de participacién femenina del 50,5%, similar a la proporcién de
mujeres en la poblacién (50,8%), aunque varias investigaciones
sobre las Comunidades Eclesiales de Base y el Movimiento Caris-
mético sugieren una asimetria atin mas acentuada a favor de las
mujeres dentro de estos grupos catdlicos. Una situacién semejan-
te se verifica entre los evangélicos, puesto que en las iglesias pen-
tecostales y neopentecostales las cifras de participacién femenina
tienden a ser mds elevadas que en las denominaciones histéricas?.
De esta manera, no es posible entender la dindmica de esos movi-
mientos religiosos —su significado y sus consecuencias— sin ana-
lizar sus estrategias para movilizar al segmento femenino y ex-
pandirse en la sociedad brasilefia.

Aunque los efectos de la perspectiva de género en la sociolo-
gia de la religion sean todavia muy timidos, algunos investigado-
res apuntan hacia una vinculacién entre el tipo de rol atribuido a
la mujer en nuestra sociedad y las actividades religiosas. En su

2. Segun los datos del Censo de 1990 (Mariano, 2001), la Iglesia Universal
del Reino de Dios (IURD) era la denominacién evangélica con la mayor tasa de
mujeres: 65,3%. Esa proporcién parece variar regionalmente, dado que el por-
centaje de mujeres de esa denominacién en la regién metropolitana de Rio de
Janeiro era del 81%, de acuerdo con una encuesta realizada a mediados de la
década de los noventa (Fernandes et al., 1998).
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estudio sobre «los campesinos creyentes», en la regién nordeste
de Brasil, Regina Novaes (1985) plantea el predominio femenino
y observa que, de la misma manera que las mujeres se hacen cargo
de la administracién y el mantenimiento de la casa, cuidando de
la alimentacién y salud de sus familiares, también se hacen res-
ponsables de la vida religiosa familiar. Asi, «es la madre la que se
ve en la obligacion de buscar soluciones» a los problemas que
atafien al grupo doméstico. Es ella quien hace las promesas:

Aun cuando sea para que el marido o los hijos cumplan, es ella
quien descubre al rezador [...] a quienes enviard a los suyos
[...], quien localiza e indica alterantivas paralelas, o sea, los servi-
cios religiosos de la mde de santo (Novaes, 1985: 74-75).

Un argumento semejante es el de John Burdick (1993), quien
recurre a la distribucion de los papeles dentro de la familia para
explicar la correlacién positiva entre la adhesion al pentecostalis-
mo y el género femenino. Para este autor, la naturaleza del traba-
jo doméstico es mas compatible con la participacion religiosa que
las actividades publicas, constituyendo, al mismo tiempo, el do-
minio religioso como uno de los pocos espacios extradomésticos
que el marido le permitiria a la mujer frecuentar.

Sin embargo, existen autores que buscan una explicacién para
la mayor afinidad entre las mujeres y las religiones, no solamente
a partir de su papel en la familia, sino en la propia subjetividad
femenina que, como argumenta Rocha-Coutinho (1994: 49), es-
tarfa marcada por un espiritu de abnegacion y autosacrificio. Asi-
mismo, se argumenta que la mayoria femenina en estos grupos
religiosos se debe al poder de atraccién que las religiones cristia-
nas, y las religiones de afliccién en general, ejercen sobre los que
no disponen del control de sus propias vidas, los que no estdn en
posicion de privilegio. Desde esta perspectiva, la mujer estarfa
mads atraida por la religion debido a su sumisién, lo que las lleva-
ria a un fatalismo. Asi, las mujeres de las clases trabajadoras, por
su dificultad de asumir los rumbos de su existencia, estarian en
una posiciéon doblemente mas préxima de lo religioso, en tanto
pobre y en tanto mujer (Salem, 1981).

No estamos aqui interesadas en explicar la atraccién de las
mujeres por lo religioso, sino en discutir las diferentes consecuen-
cias del compromiso y de la practica religiosa femenina en tres
grupos especificos: las iglesias pentecostales, los grupos catélicos
carismaticos y las Comunidades Eclesiales de Base inspiradas en
la teologia de la liberacién. En estudios previos hemos disentido
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de aquellas interpretaciones que reducen cualquier religién a un
instrumento de dominacién o a una simple fuente de represién y
alienacion del oprimido (Mariz, 1994; Machado, 1996; Mariz y
Machado, 1994). Al contrario, argumentamos que el compromi-
so religioso puede tener consecuencias no intencionales, que mo-
tivan actitudes y comportamientos estratégicos por parte del opri-
mido y dan como resultado, muchas veces, cambios en las
relaciones con los familiares y con la sociedad mds amplia. La
cuestiéon que planteamos ahora es si, y en qué medida, la partici-
pacién religiosa puede ayudar en la lucha de las mujeres por sus
derechos. En este sentido, cabe recordar que el presente texto es
una revisién y actualizacién del articulo «Mujeres trabajadoras y
practicas religiosas» escrito a mediados de la década de los noven-
ta (Machado y Mariz, 1997) con el objetivo de analizar en qué
medida las experiencias en los tres grupos mencionados reforza-
ban o ayudaban a cuestionar elementos de la subjetividad femeni-
na tales como la abnegacién, la sumisién, la indeterminacién o el
fatalismo. Esta revision se justifica en funcién de los cambios acon-
tecidos en los tltimos cinco afios en el campo religioso brasilefo.
Por ello, a pesar de retomar algunas cuestiones de aquel trabajo,
varios argumentos, anélisis y conclusiones presentados ahora son
originales y provenientes de investigaciones mds recientes.

II. LAS COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE
Y LA SOCIALIZACION DE LAS MUJERES
EN LA GRAMATICA DE LOS DERECHOS

A partir del concilio Vaticano II, la Iglesia catélica ha comenzado
a preocuparse por su creciente distanciamiento del pueblo. En
Brasil, como en toda Latinoamérica, este distanciamiento se ha
expresado con mayor notoriedad en los sectores mas pobres. Aun-
que cat6licos fervorosos, los pobres en Brasil estaban ausentes en
los templos y desarrollaban practicas religiosas bastante auténo-
mas en relacién a Roma. En didlogo con las ciencias sociales,
especialmente con el marxismo, sectores cat6licos encuentran en
la cuestién politica la explicacién para ese alejamiento. Conclu-
yen que la tradicional alianza de la Iglesia con las élites econémi-
cas y politicas la habrian apartado de los mas pobres y oprimidos®.

3. Existen varios andlisis sobre el desarrollo de esa matriz de pensamiento
catélico en Brasil y en América Latina (entre otros, Lowy, 1996).
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La tnica solucién posible para revertir esta tendencia seria la
«conversiéon» de la Iglesia catdlica a la causa de los oprimidos. En
eso consiste la llamada «opcién por los pobres» de la teologia de
la liberacién. Buscando defender los intereses de los socialmente
no privilegiados y carentes materialmente, esta linea teolégica
inspiré el surgimiento de las Comunidades Eclesiales de Base
(CEB) y el desarrollo de diversos grupos pastorales que estaban
comprometidos con causas politicas. El objetivo de las denomina-
das CEB seria congregar a los mas pobres y concientizarlos de la
necesidad de organizarse para reivindicar sus intereses. El mensa-
je cristiano del evangelio serfa, asi, un instrumento de «concienti-
zacién» que intentaba «aunar la fe y la vida», atribuyendo un sen-
tido religioso al compromiso en una lucha politica.

Surgidas en la década de los sesenta, las CEB tuvieron mayor
visibilidad en los afios setenta e inicios de los ochenta, con la
participacion de sus integrantes en la resistencia militar y en mo-
vimientos de organizacién sindical en el campo y en las ciudades
brasilenas. En esa época despertaron un gran interés de los me-
dios y de la academia; pero con la apertura politica, estos grupos
perdieron visibilidad e interés, aunque las CEB todavia existan y
realicen encuentros nacionales, los intereclesiales.

Hay muchas controversias sobre qué es una «comunidad de
base». Algunos autores y militantes del movimiento denomina-
ban CEB a un grupo de laicos, habitantes de dreas carentes o
pobres, que se encontraban regularmente realizando celebracio-
nes y oraciones; es decir, contextualizando la lectura del evange-
lio en la realidad social, en funcién de una accién transformado-
ra*. Recientemente, sin embargo, este tipo de concepcién ha sido
criticada por Oliveira (1997), que prefiere referirse a la CEB como
una célula de la parroquia. Para este autor, la CEB corresponde-
ria a un cierto territorio geogréfico dentro de la parroquia. El
pequefio grupo, que en la definicién anterior se denominaba CEB,
para él constituiria, apenas, el grupo de «animadores». Para Oli-
veira, la CEB incluirfa, tal como una parroquia, a los catélicos
menos participativos, a los mas alejados. Los animadores no par-
ticiparfan s6lo de las actividades descritas anteriormente, sino que
tendrian, ademads, responsabilidades pastorales y parroquiales, al-
gunas reservadas tradicionalmente a los sacerdotes. En ese senti-
do, el autor afirmaria que las CEB conforman una nueva manera

4. Este concepto, que adoptamos en varios de nuestros trabajos, también es
tomado por Prandi (1997).
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de ser Iglesia. Estar participando de cualquier movimiento reli-
gioso, como el carismdtico u otro, puede, en esta concepcion,
implicar estar en comunidad de base. De este modo, se verifica
una superposicién entre miembros de CEB y carismiticos. En
varias diécesis de la Baixada Fluminense®, dicho estilo de comu-
nidad fue implementado y continta creciendo —alli, por ejemplo,
se realizan casamientos y bautismos sin sacerdotes, solamente con
laicos que sean «testigos calificados para el matrimonio» o sean
«ministros del bautismo»—. Muchos de esos ministros pueden par-
ticipar tanto de CEB como del Movimiento de Renovacién Caris-
matica Catdlica.

La bibliografia ha llamado la atencién hacia el hecho de que
el discurso de la teologia de la liberacién no ha tenido la misma
aceptacion entre los pobres que la que tuvieron los discursos pen-
tecostales y sus versiones mds recientes del denominado neopen-
tecostalismo. Las iglesias pentecostales se multiplican rdpidamen-
te tanto en el medio urbano como en el rural. No sélo los
pentecostales, sino también los grupos del Movimiento de Reno-
vaciéon Carismética Catélica (MRCC), que surgieron en Brasil
después de las CEB, ya las superaron bastante en términos numé-
ricos (Pierucci y Prandi, 1996). Pero esa nueva forma de definir
CEB, discutida mas arriba, dificulta no sélo su contabilizacién,
sino también una comparacién numérica entre grupos del MRCC
y aquellos ligados a la tendencia de la liberacién.

Por otra parte, esta redefinicién de lo que es una CEB revela
un menor énfasis politico en el caracter de las CEB. En este senti-
do, nuestras investigaciones mds recientes muestran que las muje-
res que eran activas en las CEB y en las luchas politicas del pasa-
do, o se alejaron de la Iglesia catdlica y acttian solamente en la
politica, o estdn mds volcadas hacia actividades y proyectos de
cufio social y religioso: algunas CEB crearon Organizaciones No
Gubernamentales y obras sociales (Mariz y Machado, 2000). No
obstante, el papel politico e histérico de las CEB no puede ser
negado, pues esos grupos formaron lideres para diversos movi-
mientos sociales dentro de los sectores trabajadores. A partir de
las CEB surgieron, de asociaciones de vecinos, movimientos con-
tra el coste de vida, en demanda de guarderias infantiles o de
atencién médica y hasta el «Movimiento Sin Tierra» (MST).

Aunque Teresa Caldeira (1990) senale la tendencia de algu-

5. Se trata de un conjunto de municipios que forman parte de la regién
metropolitana de Rio de Janeiro y caracterizado por la pobreza de sus habitantes.
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nos investigadores de no considerar la identidad de género, refi-
riéndose a los miembros de esos movimientos en términos de
«pueblo» 0 «pobre», la literatura especializada siempre enfatizé la
presencia mayoritaria de las mujeres en tales movimientos
(Adriance, 1986; Castro, 1984; Macedo, 1986). A partir de la
década de los noventa, comenzaron a manifestarse trabajos que
analizan mds cuidadosamente la situacién de las mujeres en las
CEB, discutiendo los limites de la propuesta de estas comunida-
des para atender la problemaitica especificamente femenina, sea
en su relaciéon con la politica (Adriance, 1995; Drogus, 1992;
Silva, 1994), sea en las cuestiones sexuales, conflictos conyugales
y relaciones de género o comportamiento reproductivo (Adrian-
ce, 1995; Burdick, 1993; Mariz, 1994; Giacomazzi, 1995; Mace-
do, 1992; Rosado-Nunes, 1995; Ribeiro, 1994; Theije, 2002).

Al contrario de lo que observa en el discurso de las mujeres
que ingresaron al pentecostalismo y al movimiento carismatico,
aquellas que concurren a las CEB no reportan problemas de en-
fermedades o conflictos familiares en la época en que comenza-
ron a participar. El motivo, generalmente alegado para participar
de las CEB, se relaciona, antes, con la necesidad de profundizar
en la fe. Asi, en general, no mencionan ningiin problema grave de
orden afectivo o de salud. En efecto, cuando las personas se invo-
lucran en las CEB no pueden estar enfrentando problemas graves
porque éstas no apoyan las soluciones de problemiticas indivi-
duales (Mariz, 1994). Por otro lado, podemos suponer que las
cuestiones personales son evitadas o minimizadas o, aun, reinter-
pretadas en los relatos sobre las razones para el compromiso en la
fe. El propio discurso de las CEB vy los valores que defiende no
consideran legitima, en términos religiosos, la preocupacion por
cuestiones privadas. Este discurso puede, entonces, impedir que
la entrevistada de CEB discurra muy largamente sobre problemas
personales.

Generalmente entre las mas instruidas de su comunidad, las
mujeres que frecuentan las CEB investigadas eran catélicas
practicantes, sin transito por otros grupos religiosos. Raramente
encontramos a alguna que fue de otra religion, y casi todas cuen-
tan que siempre acostumbraban ir a misa. Aunque hayan sido
siempre catdlicas, esas mujeres encuentran en las CEB una nueva
forma de ser catdlicas y, algunas veces, afirman que vivenciaron
una conversién dentro del propio catolicismo.

Las CEB se innovaron al motivar a las mujeres a participar en
politica. El espacio publico, tradicionalmente visto como mascu-

209



MARIA DAS DORES C. MACHADO Y CECIiLIA L. MARIZ

lino, se abre para las mujeres de las CEB. Algunas no participan
solamente en los movimientos sociales, sino que se transforman
en lideres y hasta en candidatas de partidos politicos (Adriance,
1995; Drogus, 1992). Las mujeres, minoritarias en relacién con
la afiliacién partidaria y menos representadas como electoras
(Pierucci y Prandi, 1996), son las que mas se comprometen en esos
nuevos movimientos politicos. No obstante, la entrada de la mujer
en la politica y en el liderazgo de las CEB no se debe a ninguna
propuesta de defensa de derechos e igualdad de la mujer explicitos
en las CEB, sino que es, ante todo, fruto de la falta de hombres en
esas comunidades (Mariz, 1994). Es notorio que, a pesar de verifi-
carse una mayoria femenina en las reuniones semanales de las co-
munidades, muchas veces ofrecen a los pocos hombres presentes
algtn papel de liderazgo, hasta tal punto que es comiin observar
que en las reuniones de los lideres hay proporcionalmente muchos
mds hombres que en las reuniones ordinarias.

Aunque las CEB estimulen a sus integrantes de cualquier gé-
nero a la participacién politica y a la presencia en la esfera puabli-
ca, vale subrayar que el motivo para involucrarse en las activida-
des de la comunidad y para la propia lucha politica se encuentra
siempre en el mundo privado. Como observé Carmem C. Mace-
do (1992), son las dificultades cotidianas de la sobrevivencia y la
bisqueda de una mejor calidad de vida para sus familias las que
llevan a la participacién, tanto de hombres como de mujeres, en
las CEB. Esta primacia del mundo privado es considerada una
caracteristica de la cultura brasilena, en general; y de los sectores
populares, en especial, independientemente del género (Sarti,
1993). Sin embargo, en la visién propuesta por las CEB, las cues-
tiones de la vida privada consideradas relevantes son las materia-
les, cuya solucién se remitirfa a la lucha politica. En cuanto a las
cuestiones privadas no materiales, de cufio emocional y moral, no
encuentran espacio para el debate y resolucién en las CEB. De
ello deriva la relativa dificultad que enfrenta este movimiento
catélico, comparado al pentecostalismo y al movimiento caris-
matico, para atraer mas participantes.

Dejando de lado cuestiones emocionales y familiares cuando
no materiales, las CEB evitan discutir los problemas mds ligados a
la vida y a la opresién de la mujer. De hecho, como nos recuerda
la te6loga feminista Ivone Gebara (1995: 137):

Los movimientos feministas lucharon mucho por los derechos y el

bienestar de la mujer, pero eso no fue considerado una cuestién
teoldgica importante en los tltimos veinticinco afios de la teologia
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de la liberacién. Los tedlogos estaban mucho mas preocupados
por los cambios macrosociales y politicos en el continente entero
de América Latina que por las cuestiones culturales de género y
raza, por ejemplo. Los tinicos asuntos considerados relevantes para
los te6logos son los econdmico-sociales y los politicos.

Los problemas afectivos, familiares y sexuales, en suma toda
la vida privada, son interpretados apenas como un reflejo de la
situacién econémica. El problema del pobre parece ser, solamen-
te, fruto de la opresién material y politica. Nuestras investigacio-
nes en CEB muestran que, cuando el fiel enfrenta conflictos con-
yugales o problemas de salud o psicolégicos, tiende a alejarse de
las CEB que no ofrecen apoyo o respuesta para ese tipo de pro-
blemas (Mariz, 1994; 2001).

Aun cuando la teologia de la liberacién no tenga en cuenta la
cuestiéon femenina, la vivencia en las CEB favorece una postura
critica en relacién a la autoridad y a la tradicién en general, y
valoriza la autonomia individual (Mariz, 1994). El individuo, sea
var6én o mujer, en las CEB aprende que tiene derechos y que pue-
de criticar y reivindicar. Y este aprendizaje lo conduce a una cre-
ciente autonomia. En el caso de las mujeres, esta autonomia y el
énfasis en los valores del individuo favorecen la adopcién de una
visién feminista® y una critica del machismo en la sociedad, en
general; y en la Iglesia catélica, en particular, como muestran
Maria José Rosado-Nunes (1995), y Licia Ribeiro y Solange
Lugan (1995).

Segun Ribeiro y Lucan (1995: 125), la mayoria de las mujeres
de las CEB prefieren, como la mayor parte de las mujeres en Bra-
sil, utilizar métodos anticonceptivos desaprobados por el discur-
so oficial de la Iglesia catdlica. Si bien esto no es nuevo, la nove-
dad radica en que elaboran un discurso religioso alternativo que
critica la posicién catélica oficial. La experiencia en las CEB ayu-
d6 a esas mujeres a elaborar esta postura critica mis auténoma. Al
valorar la igualdad y la posibilidad de que todos participen en las
decisiones, al enfatizar la idea de que cada uno tiene derechos que
pueden y deben ser reivindicados, las CEB ayudan a las mujeres a
desarrollar una perspectiva mas critica en cuanto pobre y en cuan-
to mujer.

6. Usamos feminismo en su sentido mas amplio y mds usual, como una
visién que percibe que la desigualdad entre los géneros ha sido creada cultural y
socialmente, y se compromete a luchar contra ella.
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Por su parte, Rosado-Nunes (1995) sitta en el cruce de los
movimientos feministas y las CEB el proceso de autonomizacién
de las lideres comunitarias frente a los hombres y frente a la pro-
pia institucién, la Iglesia catdlica. Para esta autora, del contacto
de la lider de las CEB con los movimientos feministas surgira la
nueva concepcion de individuo que lleva a una redefinicién de su
papel como mujer. Asi, una consecuencia no intencional del dis-
curso de las CEB ha sido abrirles camino a las mujeres pobres
hacia una visién feminista del mundo, a pesar de que el discurso
de la teologia de la liberacion no trabaja con la cuestién del dere-
cho de las mujeres, no asume valores feministas y ni siquiera,
como muestra Adriance (1995), los agentes pastorales o los sacer-
dotes han sido preparados para discutir este tipo de asunto. Pero
esta teologia, al asumir una visién moderna, no jerdrquica de la
sociedad, predispone a una visién feminista.

De hecho, al despertar a las mujeres a la politica, al imbuirles
el deseo de participar y la idea de que poseen derechos a reivindi-
car, las CEB, tal como el movimiento feminista, aproximan a las
mujeres al mundo publico y al papel masculino, rompiendo con
la sumisién y la docilidad tradicionalmente femeninas. La mujer
de las CEB comienza a cuestionar el confinamiento en el hogar y
su papel subordinado, a partir de su participacién en la esfera
publica. Asi, como dijimos anteriormente, a pesar de que en las
CEB las mujeres estdn en posiciones de liderazgo, mas por falta
de hombres que por un discurso feminista de igualdad de género,
las mujeres tienen, de hecho, la oportunidad de ser lideres. Y al
desempefiar esas funciones de liderazgo comienzan a redefinir su
visién del mundo.

I1I. LA RED DE SOCIABILIDAD Y EL SOSTEN EMOCIONAL
OFRECIDOS A LAS MUJERES
POR LOS GRUPOS CARISMATICOS Y PENTECOSTALES

El origen del MRCC en Estados Unidos y su llegada a Brasil entre
finales de la década de los sesenta y comienzos de la de los setenta
ha sido bastante estudiado por diversos autores (Machado, 1996;
Prandi, 1997; Carranza Davila, 2000). A comienzos de su im-
plantacién en este pais, el movimiento sufrié diversas restriccio-
nes por gran parte de la jerarquia —obispos y sacerdotes— y tam-
bién por monjas y lideres laicos, especialmente aquellos de
orientacién progresista. La Conferencia Nacional de Obispos de
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Brasil (CNBB7) se mostr6 preocupada por lo que consideraba «los
excesos» practicados por este movimiento, y llegé a elaborar, en
19935, un documento sobre el tema (CNBB, 1995).

Criticado por intelectuales y catélicos progresistas por consi-
derarlo alienante por compartir con los pentecostales un énfasis
en experiencias misticas y milagrosas, asi como por su moral indi-
vidualista, este movimiento, que venia expandiéndose basicamen-
te en las capas medias, llegd a los sectores trabajadores y a los
barrios populares, donde reprodujo la misma tendencia de creci-
miento. Por otro lado, la visibilidad del MRCC creci6 significati-
vamente, en especial a partir del momento en que asumio abierta-
mente la competencia con los pentecostales adoptando a los
medios de comunicacién, la politica y la realizacién de grandes
eventos en espacios publicos como estrategias de evangelizacion.
En las recientes elecciones de 2002, surgieron candidatos en Rio
de Janeiro que se decian vinculados al MRCC?.

En su discurso, el MRCC no cuestiona la doctrina oficial de
la Iglesia catdlica, al contrario: tiende a reforzar valores tales
como la obediencia al papa hasta tal punto que algunos autores
llegan a argumentar que el MRCC reforzaria a la Iglesia, mientras
que los grupos progresistas la cuestionarfan. Sin embargo, en la
préctica se han observado conflictos entre lideres carismaticos y
la jerarquia. En esos conflictos, algunos lideres populares llegan a
migrar a iglesias pentecostales llevindose consigo, a veces, algu-
nos seguidores.

Las mujeres que concurren a los grupos carisméaticos se en-
cuentran en situaciones semejantes a aquellas que se hacen pente-
costales. Viven momentos de dificultad y procuran en la comuni-
dad religiosa solidaridad y motivacién subjetiva para enfrentarlas.
Esto es tanto en las capas populares como en las medias. En este
punto se diferencian de aquellas que se unen a las CEB. N. B., una
mujer de treinta afios e integrante del movimiento carismatico,
asegura:

Lo que mds me impresioné fue la libertad de oracién, de gestos, de
alegria y también de amor de los hermanos. ¢Sabes? Esa cosa preocupada

7. Lasigla corresponde a la denominacién en portugués: Conferencia Na-
cional de Obispos del Brasil. (N. de la T.)

8. La competencia es especialmente mds fuerte con la Iglesia Universal del
Reino de Dios (IURD), que se ha caracterizado por adoptar estas estrategias de
evangelizacién, invirtiendo fuertemente en los medios de comunicacién y en la
politica.
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contigo, con tu problema [...] «<¢Cémo estds?», «¢qué problema tienes?»...
Todo eso me cautivé.

Ademids de mencionar las soluciones a sus problemas perso-
nales, los miembros nuevos del movimiento subrayan la partici-
pacién y la animacién del grupo, que vive una religién mas emo-
cional que la tradicionalmente vivida en la Iglesia catélica. La
informante carismatica C. M. P., de treinta y ocho afios, afirma:

Estar en la «Renovacién» es participar en los grupos, leer la Biblia,
participar en los cantos... una cosa de corazén a cabeza. Hoy descubri
que mi cuerpo necesitaba adorar a Dios y hago cosas que no tenia coraje
de hacer antes, como andar con la Biblia en la mano, bailar durante los
encuentros y cantar, cantar, cantar con alegria...

El cambio de postura y el compromiso con la comunidad re-
ligiosa también quedan en evidencia en la declaracién de A. L. S.:

Para mi, la Iglesia catélica estaba muerta. Me molestaba mucho ir los
domingos, entrar y después de una misa rdpida oir al cura decir: «<Amén,
vayan en paz, que el Sefor los acompaiie...». No tenfa la minima gana de
ir. Pero la primera vez que fui a un grupo de oracién, senti una energia
enorme, senti que la Iglesia estaba renaciendo. Es la fuerza que la Reno-
vacién estd pasando, es esa fuerza que tienen las iglesias protestantes...
haya lluvia, haya sol, los fieles estin siempre alli. Antes, si tenia una fiesta
no iba a misa, si llovia no iba para no tomar frio, si habfa un sol lindo, no
podia perder la playa. Ahora estoy siempre alla.

Muchos entrevistados comentan que, cuando visitaron un
grupo carismatico por primera vez, se sorprendieron por el pare-
cido con los pentecostales. La mayoria de las mujeres se sentia
intimidada con las manifestaciones espontédneas y el énfasis en la
expresion corporal durante los cultos, pero de la misma manera
declara que ése es, hoy, uno de los factores que las mantiene en el
movimiento. Ademds, las catdlicas carismiticas o renovadas ex-
presan admiracién por el espiritu evangelizador de los pentecos-
tales, copidndoles algunas de sus estrategias de actuacién en la
sociedad en su conjunto, como destacamos con anterioridad: dis-
tribucién de panfletos en las entradas de las discotecas a altas
horas de la noche, reparto de mensajes y Biblias, proselitismo
religioso y organizacién de manifestaciones con gran interpela-
cién popular pueden ser percibidas en el movimiento de Rio de
Janeiro.

Esta semejanza con los pentecostales incomoda a muchos ca-
tolicos progresistas que ven en la basqueda de los dones del Espi-
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ritu Santo, en los milagros, en la efusividad casi orgidstica, una
sefal de alienacion religiosa y politica tanto de pentecostales
como de carismaticos. T. M. S. (veintisiete afios, maestra de es-
cuela primaria) nos revel6 que participé de la renovacién caris-
mética por casi seis meses y que salié:

Percibi que la vida no estd hecha sélo de oracién, que necesitamos
préctica también, y en la renovacién rezamos mucho y nos olvidamos de
las cosas que pasan a nuestro alrededor. Alla no se tiene esa idea de Cristo
Liberador, parece que Cristo es aquel que se quedaba sélo en su rincén
rezando y no ayudaba a nadie. Hoy participo en la Pastoral Social de la
Favela.

Laicos progresistas como T. M. S. y algunos cientistas socia-
les tienden a interpretar la preocupacion de esos grupos por los
problemas de la vida privada —de los conflictos domésticos al
desequilibrio emocional— también como otro signo de aliena-
cién (Oliveira, 1978; Benedetti, 1988; Prandi, 1997).

Los relatos de conversién al pentecostalismo y de afiliacién al
MRCC indican que los motivos mds frecuentes para que las muje-
res procuren esos grupos religiosos son: las desavenencias conyu-
gales, los problemas financieros o el desempleo del jefe de fami-
lia; la depresion o el nerviosismo femenino y los problemas de
salud de algtin miembro del grupo doméstico. Ese énfasis en el
universo familiar ha llevado a varios autores a dictaminar la im-
portancia de la «tensién doméstica» en la formacién de la vida
religiosa de las mujeres casadas. Burdick (1993) explica la migra-
cién de mujeres pobres del catolicismo hacia el pentecostalismo y
la umbanda en funcién de los recursos institucionales y teolégicos
ofrecidos por esas religiones a las esposas afligidas’. Comparando
las CEB con las denominaciones pentecostales y los grupos afro-
brasilefos, este autor argumenta que las comunidades catdlicas,
donde las cuestiones politicas tienen una relevancia innegable-
mente mayor que las personales, la fuerza de los juicios morales
intensifican la culpa, favorecen los chismes y el sentimiento de
vergiienza de los que enfrentan dificultades similares. Por eso,
varias mujeres casadas, en situacion de «afliccién», buscarian asis-
tencia espiritual fuera de su tradicién religiosa, frecuentando cul-
tos afro-brasilenos, actitud que no implica el abandono de la

9. La tesis de que el pentecostalismo y la umbanda serian religiones de afli-
gidos, mujeres, pobres, negros, etc., fue originalmente propuesta por Fry y Howe
(1975).
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identidad catélica, o un movimiento més radical, migrando hacia
las iglesias pentecostales.

Nuestros datos corroboran, de cierto modo, el argumento de
que la gran capacidad de atraccién del pentecostalismo y del
MRCC esti relacionado con su modo de abordar los problemas de
la vida privada. A partir de nuestra investigacién comparativa en-
tre los grupos populares y las capas medias, asi como con los cat6-
licos progresistas y carismaticos, podriamos agregar otros datos a
esa discusion sobre la migracion de las mujeres catélicas hacia el
universo evangélico. Constatamos entre varias mujeres casadas, de
formacion catélica y con insercién en los sectores medios, el tran-
sito por las iglesias evangélicas renovadas antes de la opcién por el
MRCC.

Nuestras observaciones en los segmentos populares indican,
al mismo tiempo, una tendencia similar entre las mujeres caris-
mdticas de menores ingresos y baja escolaridad. La mayoria de
nuestras entrevistadas pasaron por iglesias pentecostales antes de
llegar al movimiento carismatico. Todas provenian de hogares
catélicos, pero sin una practica efectiva de sus actividades religio-
sas, y cuando decidieron buscar una religién fueron, en primer
lugar, a los templos evangélicos. Concluimos, no obstante, que la
fuerza de algunos elementos catélicos, particularmente el maria-
nismo, favorecieron el retorno al universo catélico a través de la
Renovacién Carismética (Mariz y Machado, 1994):

Esa trayectoria sugiere que la renovacion catélica, a pesar de su
mayor penetracién en los segmentos medios, al fomentar grupos
de oracién y desarrollar comunidades religiosas de caracter pia-
doso, viene creando redes de solidaridad y atenuando el flujo mi-
gratorio en direccion al pentecostalismo.

Si no fuera por el movimiento carismdtico, seguramente el
vaciamiento de la Iglesia catdlica seria atin mayor (Machado,
1996). Para atender a los fieles en situacién de «afliccién», grupos
como la Comunidad Buen Pastor de Copacabana (en Rio de Ja-
neiro) disponen actualmente de un servicio de atencién y conse-
jos por teléfono —S.0.S— que funciona diariamente gracias al
trabajo voluntario de sus integrantes. Aun asi, cuando el proble-
ma es de origen afectivo o sexual, habitualmente son consultados
los dirigentes laicos del movimiento. El tiempo de adhesion al
movimiento parece ser una variable mediadora importante, pues
finalmente es la participacién en retiros espirituales, en el Semi-
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nario de Vida en el Espiritu y en los grupos de oracién lo que
posibilita el clima de confianza y solidaridad entre los fieles.

En el universo pentecostal, la Iglesia Universal del Reino de
Dios (IURD) constituye el ejemplo mas claro del énfasis en las
cuestiones privadas, dedicando todos los cultos de los jueves a la
temadtica de la familia. Ese dia, esposas y madres desesperadas por
el vicio, la prostitucion, infidelidad, enfermedad y desempleo de
los hijos 0 maridos, llevan sus fotos, ropas y carnets de trabajo
con la esperanza de que la oracién en presencia de los objetos
personales de aquellos que, aun en dificultades, se niegan a asistir
al culto, pueda ser mis eficaz en la resolucion de sus problemas.
Sirviendo de mediacion en el proceso de liberacion de sus fami-
liares —muchas veces los espiritus malignos responsabilizados por
el mal que aflige a los hombres se manifiestan en esas madres y
esposas durante las sesiones de exorcismo— la mujer invierte sim-
bolicamente su posicion en la jerarquia de géneros, adquiriendo
una superioridad moral frente al grupo doméstico (Machado,
1996).

Tanto para las mujeres que se involucran en el MRCC, como
para aquellas que van a las iglesias pentecostales, los conflictos
conyugales son, en via de regla, traducidos en términos de com-
portamientos desviantes de los compaferos varones —infidelidad
o vicios relativos a las drogas y a las diferentes formas de juego—
reservando para las mujeres los problemas relativos al tempera-
mento y a las relaciones interpersonales. De modo que, cuando la
mujer es responsabilizada por las desavenencias, lo es por su «falta
de paciencia», «agresividad», «nerviosismo» o «egoismo», es decir,
por la ausencia de aquellas caracteristicas atribuidas a la naturale-
za femenina en el sistema de géneros de inspiracion patriarcal: la
«abnegacion», la «dedicacién», la «generosidad», la «docilidad» y
la «resignacién», entre otras.

M. S., una portera de un edificio, de treinta y cuatro afios y
fiel de la ITURD, nos relaté que, en ocasién de su primera visita a
esa iglesia, vivia un periodo de intensos conflictos con el marido
que «se prostitufa», gastando gran parte del ingreso familiar con
mujeres. Con un hijo de diez anos, acababa de practicarse un abor-
to, y frecuentemente era acometida por el sentimiento de culpa
por ese hecho. Segiin sus palabras: «Estaba tan desesperada que
pensaba en tirarme debajo de un carro, cuando, entonces, una
amiga me invité a ir a la Iglesia Universal». Una vez alli, la angus-
tia y la desesperacion dan lugar a la resignacion y a la abnegacion;
ahora, la entrevistada cambia de conducta frente al compafero
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addltero. Actuar «con sabiduria», evitar discusiones y mostrarse
cada vez mas amorosa fueron metas trazadas por ella en la espera
del momento en que el Espiritu Santo liberase a su marido de las
influencias demonfacas.

Aunque las dificultades sean de orden material y no depen-
dan del esfuerzo personal de los familiares, la mujer tiende a tra-
ducirlas en términos de su propia incapacidad de aceptar los pro-
blemas. L. R., una empleada doméstica de treinta y cinco afios y
fiel a la Iglesia Universal, nos conté que antes de ingresar a ella
vivia muy nerviosa con las dificultades financieras de la familia y
con el marido que no conseguia aumentar los ingresos. Segin su
relato:

El mayor problema era cuando iba al mercado y las cosas estaban tan
caras que no podia comprar nada. Entonces, me ponia muy nerviosa,
llegaba a casa y rompia vasos, los tiraba al piso y decia que tenia ganas de
desaparecer. Si mi hija o él me decian alguna cosa, me ponfa més agresiva
todavia. El problema estaba adentro de mi y yo se lo arrojaba a €l, crefa
que él era el responsable [...] y discutia [...]. Cuando conoci a Jests empe-
cé a ver las cosas diferentes. Hoy voy al mercado, veo que las cosas subie-
ron y me quedo tranquila, porque tengo fe en Dios. Sé que los precios
suben, pero que nunca van a pasar por encima del Sefior. Cuanto mds
aumentan las cosas, mas creo que el Sefior me va a dar condiciones de
trabajar y comprar.

Como se observa en esta declaracion, la entrevistada no con-
sigue asociar su insatisfaccién con las limitaciones impuestas por
la sociedad. Asi, en vez de responsabilizar a las fuerzas sociales,
asume el sentimiento de malestar y molestia frente a las dificulta-
des diarias. La conversién, por otra parte, tiene consecuencias no
intencionales, rescatando la autoestima, creando la posibilidad
de que las mujeres de las capas populares puedan participar de
una red social, ofreciéndoles, ademds, nuevas estrategias tanto
para enfrentar los abusos de autoridad y violencia masculina como

10. En la Gltima década, el ntimero de mujeres cabeza de familia ha crecido,
de forma acelerada, en los nicleos domésticos brasilefios. Esta situacion, que en
1981 representaba al 16,9% de las familias, alcanz6 en 1989 un 20,1%. Y lo mas
grave, «cuando se comparan familias monoparentales con una mujer como cabeza
de familia con la media de las familias en las dreas metropolitanas del pafs en
1989, se observa que el 33% de las familias con mujeres sin conyuge y con hijos
estaban por debajo de la linea de pobreza, comparando con el 23% del total de las
familias residentes en las dreas que se encontraban en esta condicién» (Goldani,
1994: 319-320).
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para sobrevivir en una sociedad marcada por la desigualdad y la
inestabilidad econémica'.

La «demonizacién» del mal, aceptada tanto por el MRCC como
por la doctrina pentecostal, que por un lado olvida las dimensiones
histéricas y sociales de los problemas enfrentados por los indivi-
duos, por otro, les retira la culpa del mismo. Facilita, asimismo, una
actitud de tolerancia con el desviante, pero refuerza el combate al
desvio en si, que es la senal de la presencia del «adversario». Al final,
«el individuo es visto como frégil presa del demonio que lo obliga
a actuar de modo agresivo, egoista y destructor» (Mariz y Macha-
do, 1994). La intervencidn del status socioeconémico y del pasado
en las religiones afro-brasilefias en el discurso femenino sobre el mal
ya fue registrada en un trabajo anterior (Machado, 1996), que iden-
tifica, en las mujeres de los segmentos populares y pentecostales de
escasa escolarizacién, el mayor acento en la accién de «fuerzas
malignas» en la vida humana. También son las mujeres quienes
presentan mayoritariamente sefiales de posesién durante los cultos
pentecostales que observamos'?.

Si bien, las carisméticas comparten la creencia en el demonio,
se advierte una orientacién de la dirigencia del movimiento en el
sentido de no interpretar cualquier manifestacién emocional
como posesion demoniaca y de restringir bastante las practicas de
liberaciéon o exorcismo. Esta estrategia de evitar el énfasis en el
demonio parece estar asociada a un intento de la jerarquia de
limitar las expresiones de los dones del Espiritu Santo y trasladar
el acento del Espiritu a la devocién a Maria, con la intencién de
demarcar las fronteras de las tradiciones catdlica y evangélica y
controlar el comportamiento de los fieles.

El hecho es que, al atribuir al demonio el origen de todo mal,
esta doctrina suspende la posibilidad de censura y juicio a los
afligidos o al agresor, abriendo un espacio para la exposicién
publica de los conflictos conyugales que atormentan a las muje-
res. Al convertirse al pentecostalismo, la mujer, por lo tanto, ac-
cede a una construccion discursiva que asocia el comportamiento
desviante de sus maridos a la accién demoniaca. De forma tal que

11. Las mujeres, que representan la mitad de la poblacién y del padrén bra-
silefio, que constituyen un tercio de la fuerza del mercado de trabajo, se concen-
tran en el sector terciario de la economia y reciben un promedio de salario nota-
blemente inferior al de los hombres (Verucci, 1994: 56-57).

12. En sus trabajos sobre religiones afro-brasilefias, Patricia Birman (1995)
plantea la afinidad entre la experiencia de posesién y la feminidad.
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los conyuges que beben, agreden, juegan o engafian a sus compa-
fieros «pasan a ser considerados como oprimidos por el demonio
y victimas, por las cuales se debe rezar y pedir a Dios», favore-
ciendo una actitud de mayor tolerancia por parte de la mujer que
intentard enfrentar los conflictos matrimoniales de forma mads
pacifica (Machado, 1996). Invirtiendo simbdlicamente la relacion
de poder y de opresién, las mujeres no consideran que muchas
veces los intereses de sus compafieros son opuestos a los suyos y,
consecuentemente, no interpretan los conflictos conyugales como
conflictos de intereses, sino como fruto de la posesién demoniaca
de una de las partes. No consideran a sus maridos culpables del
mal que hacen, sino prisioneros del espiritu del mal. El agresor
estaria alienado por su propia voluntad al ser poseido por el de-
monio (Mariz y Machado, 1994).

Las constantes alusiones a los problemas emocionales antes
de su afiliacion religiosa actual, incluyendo accesos de rabia, in-
somnio y agresividad en el trato con los hijos, pueden ser también
mis claramente comprendidas con ayuda de la literatura psicol6-
gica sobre la construccién de la subjetividad femenina. En la lec-
tura de Rocha-Coutinho (1994: 93), la crisis de nervios puede
ser, y casi siempre es, la valvula de escape y el gran aliado de la
mujer en su lucha contra la opresién cotidiana. Desde esa pers-
pectiva, hace ya algtin tiempo que la mujer habria aprendido «a
usar su nerviosismo para imponer sus intereses... defenderse y, al
mismo tiempo, oprimir a sus opresores»'3. Evidentemente, no se
trata de una estrategia femenina consciente. Desde la constitu-
cién de las esferas publica y privada, el confinamiento de la mujer
en el hogar y su especializacién en el trabajo doméstico, desvalo-
rizado socialmente, dificultan cualquier tipo de organizacién co-
lectiva en defensa de la mejoria de la condiciéon femenina, vol-
viendo a la mujer mds susceptible a problemas psicolégicos como
la depresion.

M. 1., una carismitica de cincuenta y ocho afos, casada con
un psiquiatra y graduada en odontologia, nos relaté que vivié
gran parte de su vida conyugal siguiendo tratamientos contra una
depresion que la abati6 en los primeros afios de casada y que la

13. «La crisis de nervios que, en el siglo XIx, asol6 a gran parte de las burgue-
sas funciond asi, casi siempre, como una valvula de escape de los abusos del padre-
patriarca, del marido opresor y de la sociedad limitadora de sus pasos, haciendo
que todos comenzasen a prestarles mas atencién y a dispensarles mayores cuida-
dos» (Rocha-Coutinho, 1994: 92-93).
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llev6 a abandonar la profesién. Durante su declaracién, recorda-
ba constantemente que tenia hijos saludables y que no atravesaba
ninguna restriccién de orden material. Extremadamente religiosa
—era «Hija de Marfa»— se sentia infeliz y no supo detectar el
motivo de su infelicidad hasta entrar en la Renovacién Carismati-
ca y conseguir la conversiéon de su marido que era espiritista y
«tenia valores muy diferentes» a los de ella. Una entrevista poste-
rior con su cényuge nos dio otros elementos para iluminar los
porqués de su «tristeza y angustia» parcialmente reveladas por M.
I. Sintiéndose «en una cércel dentro del casamiento» porque «no
podia vivir sin pasién», J. S. habia mantenido varias relaciones
extraconyugales, conduciendo a su esposa —en constantes crisis
depresivas— a tratamientos con sus colegas de profesion.

El pentecostalismo y el MRCC, de hecho, refuerzan los valo-
res femeninos de docilidad en las mujeres, pero esto no significa
que sirvan solamente para la mayor sumisién de éstas, porque
también ésos son los valores pregonados para los hombres. Asi, la
moral sexual rigida —considerada por la cultura dominante algo
que debe regir apenas la conducta femenina— es, en esos grupos
religiosos, la misma para ambos géneros. El pentecostalismo y el
MRCC defienden a las mujeres y critican el machismo, intentan-
do atribuir a los hombres un papel antes considerado femenino.
Los hombres deben ser también calmados y equilibrados; deben
tener una vida ascética, una moral sexual rigida; y, ademas, de-
ben preocuparse por el bienestar de su prole.

En el universo femenino ya hemos tenido la oportunidad de
sefialar (en Machado, 1996; Mariz y Machado, 1994) los efectos
del fortalecimiento moral y de la autoestima en las adeptas tanto
del MRCC como del pentecostalismo, sugiriendo el proceso de
su autonomia frente a sus maridos e hijos. Principalmente entre
las pentecostales, observamos mujeres que antes vivian en fun-
cién de los hijos y maridos y que comenzaron a involucrarse con
otras actividades que les daban mds placer, poniendo sus deseos,
aunque en lo inmediato, asociados a lo religioso, en primer pla-
no. De manera que la participacién en esos grupos posibilita, tam-
bién, a las mujeres una mayor presencia en la esfera publica, con
algunas pentecostales pobres dedicindose no sélo a visitas a las
céarceles y hospitales, sino también a la evangelizacién en las pla-
zas, favelas (barrios pobres) y ciudades vecinas durante los fines
de semana y feriados (Machado, 1996; Mariz y Machado, 1996).

En lo referente a la distribucién de la autoridad en el interior
de las iglesias, estudios recientes (Machado y Fernandes, 2000;
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Santos, 2002) confirman las relaciones asimétricas entre los géne-
ros y el predominio de la l6gica cultural androcéntrica, pero su-
gieren algunos cambios, sefialando el crecimiento del niimero de
iglesias fundadas por mujeres y la ampliacién del conjunto de
denominaciones con pastorado femenino (Machado, 2002).

Sabemos que la Iglesia Pentecostal del Evangelio Cuadrangu-
lar, creada en los Estados Unidos por una mujer, fue la primera
denominacion evangélica en implementar el sacerdocio femeni-
no en el territorio brasilefio, iniciativa que acontecié temprana-
mente, en la segunda mitad de la década de los cincuenta. El im-
pacto de esa experiencia en el campo pentecostal fue, no obstante,
reducido y sélo en los afios noventa surgirian nuevas estructuras
eclesidsticas lideradas por mujeres. Viviendo ese proceso de revi-
sion en el sistema de autoridad y en la jerarquia de género, iden-
tificamos, ademas de las iglesias Alianza con Dios (1994), Nacio-
nal del Sefior Jesucristo (1994) y Cruzada Misionera (1998), las
tres fundadas por mujeres, por lo menos otras ocho agrupaciones
neopentecostales que pasaron a consagrar mujeres al pastorado:
Universal del Reino de Dios, Internacional de la Gracia, Cristo
Vive, Renacer en Cristo, el Ministerio Cristo es Vida, Comuni-
dad Evangélica Sana Nuestra Tierra, Iglesia Cristiana Internacio-
nal Ebenezer y Comunidad Internacional de la Zona Sur (Macha-
do, 2002).

Si bien fuertemente asociada a la expansién neopentecostal,
esa tendencia, empero, no queda restringida a ese segmento de la
tradicién evangélica, pues ya se perciben movimientos en esa di-
reccion tanto en la Asamblea de Dios como en la Iglesia bautista.
Segiin Santos (2002), a partir de 1999 tres pastoras fueron consa-
gradas en Iglesias Bautistas de San Pablo, Fortaleza y Fernando de
Noronha, pese a que ninguna de ellas haya sido reconocida por la
Convencién Bautista Brasilefia. De la misma forma, tensiones y
disensiones en el interior de la Asamblea de Dios indican que el
tema del sacerdocio femenino comienza a movilizar a las mujeres
de aquella iglesia (Santos, 2002: 58).

Con esto no estamos sugiriendo que los cambios en las jerar-
quias eclesidsticas de las diferentes denominaciones sean resulta-
do de las reivindicaciones y de la presién de las mujeres que las
integran. Reconocemos que otros factores —el nimero reducido
de hombres para el sacerdocio, por ejemplo— pueden favorecer
la adopcién del pastorado femenino en algunas iglesias y que el
pragmatismo del liderazgo masculino no debe dejarse de conside-
rar. En realidad, s6lo el examen de los criterios y de los mecanis-
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mos mds comunes de ascencién religiosa para las mujeres puede
darnos la dimensién més apropiada del impacto de las propuestas
feministas de mayor equidad entre los géneros en las agrupacio-
nes pentecostales y neopentecostales (Machado, 2002).

Por otra parte, en el MRCC, las mujeres coordinan casi la
totalidad de los grupos de oracién, responden por la mayor parte
de las actividades de las comunidades y participan en las repre-
sentaciones de los encuentros nacionales e internacionales del mo-
vimiento. En los grandes retiros realizados en Rio de Janeiro se
percibe, sin embargo, que la direccién y los momentos més im-
portantes del evento acaban quedando a cargo de los hombres,
sacerdotes, obispos y cardenales que apoyan el movimiento. En
nuestra interpretacion, el éxito, alcanzado por los padres Zeca,
Jorjao e Marcelo Rossi en todo el pais, expresa bien las relaciones
asimétricas en el interior de un movimiento cuya base social es
mayoritariamente femenina. Superando en popularidad a los res-
ponsables por la entrada y expansién del movimiento revivalista
en Brasil —los padres Haroldo Rahm, Eduardo Dougherty y Jo-
nas Abib— donde los nuevos religiosos compiten con atracciones
no religiosas en los medios de comunicacién, y llevan multitudes
a las celebraciones religiosas en una reaccién inusitada del catoli-
cismo al pentecostalismo y del clericalismo a las lideres laicas y
femeninas'®.

A continuacién analizaremos otro elemento que, en Brasil,
aparece como una caracteristica de las nuevas iglesias pentecosta-
les 0 neopentecostalismo®, la teologia de la prosperidad. Esa teo-
logia también lleva a las mujeres al mundo publico, el «<mundo de
los hombres», tal como la teologia de la liberacién desarrollada
en las CEB. Hombres y mujeres sin distinciéon son, en ambas,
motivados por la seguridad de que deben usufructuar de las ri-
quezas de este mundo y luchar por ellas. La teologia de la libera-
cion lleva a las mujeres a la lucha politica; y la de la prosperidad,

14. Enla Red de Television Vida (Rede Vida de Televisio), donde el espacio
ocupado por el grupo carismatico es significativo, el liderazgo masculino y sacer-
dotal también es incuestionable: la mayor parte de la programacion estd a cargo
de los sacerdotes, y las laicas, cuando se presentan, desempefian roles secundarios,
auxiliando a los hombres (Mariz, 1998: 48).

15. Neopentecostalismo es un término generalmente usado por los investi-
gadores brasilefios para designar el movimiento de constitucién de nuevas deno-
minaciones a partir de los afios setenta y que se caracterizarian por el énfasis en la
sanacion, en el exorcismo y en la prosperidad y por la fuerte interpelaciéon emo-
cional.
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a la lucha econémica. Aunque en términos politicos esas dos lu-
chas sean totalmente distintas, se parecen en cuanto a las estrate-
gias de estimulacién de las mujeres a ejercer papeles tradicional-
mente masculinos en el mundo publico, atribuyendo a esos
papeles una motivacién y una dimension religiosa.

IV. LA TEOLOGIA DE LA PROSPERIDAD PENTECOSTAL:
LA MUJER BUSCA SU AUTONOMIA ECONOMICA

Hemos sefialado varias similitudes entre el MRCC y los pentecos-
tales, ahora volvemos sobre un elemento que los diferencia: la
teologia de la prosperidad. En Brasil, ésta ha sido asociada espe-
cialmente a la Iglesia Universal del Reino de Dios. Aunque apa-
rezca con menor fuerza en otros grupos pentecostales mas tradi-
cionales, como la Asamblea de Dios, la teologia de la prosperidad
parece haberse vuelto el tel6n de fondo de todo discurso pente-
costal. Es una promesa del pentecostalismo en general resolver
los problemas materiales mas urgentes.

Observamos que muchas mujeres pentecostales entrevistadas
encuentran en la teologfa de la prosperidad un estimulo para de-
sarrollar actividades extradomésticas que puedan aumentar los
ingresos familiares, favoreciendo la revision de la tradicional con-
cepcion del hombre como el proveedor de la familia. La defensa
del «compromiso de los diezmistas»'®, tan denunciada por los
medios de comunicacién como un mecanismo de explotacién de
los mas pobres por dirigentes religiosos, parece favorecer no sélo
a laiglesia, que aumenta lo recaudado de sus feligreses, sino tam-
bién del propio fiel que, a partir de una redefinicién de su con-
ducta econémica para pagar el diezmo, puede conseguir mejoras
para el grupo familiar. El compromiso con el diezmo ha generado
un calculo y una directiva mds controlada de los recursos familia-
res y, ademads, ha legitimado religiosamente la busqueda de dine-
ro. Ganar mds dinero adquiere, para varios pentecostales, el sta-
tus de misién divina. Al mismo tiempo que altera la agenda de
consumo y lleva al abandono de los gastos en bebidas y cigarri-
llos, esta teologia estimula la transformacién de las mujeres en
agentes econémicamente activas.

16. La Iglesia Universal del Reino de Dios denomina «desafio» a la actitud
del fiel que, aun sin tener cémo cumplir, asume frente a la comunidad religiosa el
compromiso de pagar a la iglesia una determinada suma como diezmo.
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V. R., una empleada doméstica de treinta afos, ligada a la
Iglesia Universal del Reino de Dios, afirmé que vivia infeliz por-
que no conseguia que su marido «trabajase mas para poder com-
prar las cosas que necesitaban» y que ella misma tenia que com-
pletar el presupuesto doméstico con su trabajo. Disconforme con
la situacién de penuria en que vivia, crefa que era falta de empefo
de su marido «que no dejaba de fumar y beber sus cervecitas para
poder comprar mejores muebles, el televisor y el equipo de soni-
do». Después de convertirse al pentecostalismo, comenzé a ver su
trabajo de otra manera, aumentando su jornada semanal cada vez
que tenia que reparar un electrodoméstico o que deseaba adquirir
un nuevo bien de consumo: «Hoy tengo una libreta de ahorro,
ahora mismo compré una mesa nueva y el aio pasado compré un
sofd y camas para mis dos hijas, todo con mi dinerito».

Las feligresas de la IURD frecuentemente mencionan el esti-
mulo de los pastores, en el sentido de que aquellas que no consi-
guen una actividad formal intenten perfeccionar su habilidades
en la cocina o en la costura, vendiendo sus servicios o sus produc-
tos. L. S., de cincuenta afios, divorciada y miembro de la TURD
desde hace dos afios, dice:

Vivia debiéndole a todo el mundo, hasta que un dia of al pastor ha-
blando en la televisién: «No es posible que no puedas ir a la cocina y
hacer alguna cosa para vender. Si no sabes, pidele a alguien que te ense-
fie...». Y fue lo que hice, fui a lo de mi vecina y le pedi que me ensefara a
hacer empanaditas. Las primeras no salieron muy bien, pero fui proban-
do y hoy no me dan respiro de tanto que quieren comprar.

Asi, la teologia de la prosperidad divulgada por los lideres
religiosos en los medios de comunicacién sirve de estimulo no
s6lo para aquellas que se encuentran sin oportunidades en el
mercado de trabajo, sino que actda también como motivacion
para la complementacién del ingreso y para la expansién de la
capacidad de consumo del grupo familiar. Si tenemos en cuenta
el crecimiento de la proporciéon de mujeres cabeza de familia en
los domicilios brasilefios y que esas unidades domiciliares consti-
tuyen una parte cada vez mis significativa de los agrupamientos
que se encuentran por debajo de la linea de pobreza, esa orienta-
ciéon de la dirigencia religiosa adquiere una importancia todavia
mayor. Y esa afinidad entre los «intereses ideales» y materiales
es, sin duda, un factor de atraccién de esas iglesias para nuestras
mujeres (Machado, 2001).

Viviendo en un pais donde el 20% més rico de la poblacién
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responde por el 63% del consumo, mientras el 20% mas pobre lo
hace con el 2,5%, las mujeres con bajo nivel de escolaridad en-
frentan serias dificultades econémicas aunque tengan un compa-
fiero!’. Considerando que, aun con tanta exclusion, esta sociedad
estimula intensamente el consumo, es comprensible el éxito de la
teologia de la prosperidad en el segmento popular.

Otro dato interesante remite a la socializacién politica de las
mujeres en algunas iglesias pentecostales. Una investigacién sobre
el voto facultativo realizada recientemente en el estado de Rio de
Janeiro, mostré un aumento del interés de las mujeres por las
urnas y los procesos electorales, identificando a las pentecostales
como el segmento femenino con la mayor tasa de electoras que
votarian aun si el voto en Brasil no fuese obligatorio (Machado y
Figueiredo, 2002). En cuanto a la proporcién de las pentecostales
interesadas en el voto, ésta fue del 49,4%, los indices para las
mujeres sin religion, las catdlicas, las protestantes histéricas y vin-
culadas a otras religiones fueron, respectivamente, de: 45,7%;
42,9%; 42,5% y 42,9% (Machado y Figueiredo, 2002).

Esa participacion diferenciada de las pentecostales puede ser
interpretada como un resultado de las estrategias de la dirigencia
religiosa para ampliar la fuerza politica de los grupos confesiona-
les. Al final, una parte significativa del electorado pentecostal y
neopentecostal es oriunda de los segmentos mas carentes y de
menor escolaridad de la poblacién brasilefia y, por lo tanto, mas
propensos al voto clientelista. De cualquier manera, la dirigencia
religiosa estd introduciendo discusiones politicas entre las muje-
res mas pobres, un segmento social que ha recibido poca atencién
de los grupos partidarios y de los lideres politicos en toda la his-
toria republicana brasilefia.

En lo referente a la formacion de lideres politicos y a la repre-
sentaciéon de las comunidades religiosas en la esfera publica, se
observa la preferencia de los dirigentes religiosos por las candida-
turas masculinas, aunque en los dltimos diez afios haya crecido el
ntmero de mujeres evangélicas participando de los procesos elec-
torales y actuando en el poder legislativo y en el ejecutivo de
diferentes estados brasilenos. En Rio de Janeiro, la gobernadora
Benedita da Silva, participante activa de la Asamblea de Dios,
debera4 ser substituida por Rosingela Matheus (también conocida
como Rosinha Garotinho), una feligresa de la Iglesia presbiteria-
na muy influida por el pentecostalismo.

17. Datos del Informe de Desarrollo Humano del IBGE/PNAD (IBGE,
1990).
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V. CONSIDERACIONES FINALES

Aunque en todos los grupos analizados las mujeres sean mayoria,
ocupen cargos de liderazgo y desempefien papeles protagénicos,
ninguno de esos grupos abraza el discurso feminista de igualdad
entre los géneros. La posibilidad de que las mujeres ocupen car-
gos de dirigencia en todos esos grupos parece ser motivado, ante
todo, por la ausencia de hombres que puedan efectivamente ser
lideres, que por la defensa de la igualdad entre los géneros o por
el deseo de dar prestigio a las mujeres. Algo semejante observa-
mos en relacién a otra iglesias pentecostales y grupos catélicos
como las CEB y el MRCC.

Pese a que los grupos analizados no hayan adoptado ninguna
idea o valor liberador del movimiento feminista, el compromiso
en cualquiera de ellos puede redundar en consecuencias no inten-
cionales que favorezcan a las mujeres. La participacién en esos
tres grupos, tal como observa Marjo de Theije (2002) en su anéli-
sis sobre mujeres de las CEB y carismiticas en Pernambuco, rom-
pe con la rutina del cotidiano femenino y, a la vez que libera a las
mujeres de una vida restringida a las cuestiones domésticas, se
vuelve para ellas una fuente de empowerment.

Los pentecostales y el MRCC favorecen a las mujeres al au-
mentar la autoestima femenina, al defender la familia y al limitar
la libertad y el poder masculino sobre las mujeres. Ellas, en esos
grupos, no usan la fe para enfrentarse a los hombres ni intentan
forzarlos a redefinir la relacién de géneros, sino que buscan, por
el contrario, convertirlos y «salvarlos de las garras del demonio».
Si los hombres tienen, de hecho, mis poder en la estructura de
género hegemonica y pueden comportarse de manera mas liberal
en la sociedad mis amplia, las mujeres pueden, a través de la
religién, definir estrategias para enfrentar esa asimetria. La evan-
gelizacion de los conyuges y de los hijos puede ser encarada como
una de esas estrategias para crear posibilidades de nuevos arreglos
familiares. Los grandes cambios en la comunidad, y especialmen-
te en el hogar, parecen, no obstante, ser relativos a la adhesién
masculina al grupo religioso, sea éste pentecostal o carismatico.
De modo que, para las adeptas a estos movimientos religiosos, es
mds estratégico atraer a los comparieros varones a la iglesia que
intentar cambiar la relacion de poder machista ya establecida,
dado que ellos no comparten los mismos ideales.

En ese sentido, esos grupos se distinguen de la propuesta fe-
minista de intentar cambiar la relacién de poder de género sin
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antes cambiar al hombre. Las mujeres, al reivindicar nuevos dere-
chos, tendrdn que enfrentar mas problemas: conflictos que ame-
nazan la paz familiar y el mantenimiento de la propia familia. El
divorcio puede ser aceptado por las propuestas feministas como
respuesta a este conflicto; sin embargo, como vimos en un trabajo
anterior (Mariz y Machado, 1996), muchas mujeres no pueden o
no quieren adoptar esta posicién radical, pues de hecho el divor-
cio puede ser para muchas de ellas un nuevo problema —afectivo
y econémico— y no la solucién que buscan.

De manera diferente a los grupos religiosos recién menciona-
dos, las CEB no refieren a las cuestiones especificamente femeni-
nas o familiares, sino que, al contrario de ellos, su discurso es el
que mds se acerca al feminista. Las CEB defienden la lucha por los
derechos y una actitud reivindicatoria caracteristica de la visién
individualista moderna. De hecho, la experiencia en las CEB ha
llevado a algunas dirigentes a adoptar perspectivas similares a las
del feminismo en la lucha por los derechos de las mujeres. Esto se
debe, también, al trabajo de algunos sectores feministas al lado de
esas lideres, que a pesar de algunas dificultades y enfrentamien-
tos, parecen haber encontrado algunos puntos de contacto.

En realidad las CEB comparten con el feminismo el presu-
puesto de la primacia del mundo publico. Asi, la igualdad es otor-
gada a las mujeres al intentar atribuirles patrones de comporta-
miento antes exclusivos a los hombres. Ya en el MRCC vy en el
pentecostalismo, la primacia es dada al mundo privado. La igual-
dad de género requiere la definicién del papel masculino aproxi-
méndolo al femenino con atribuciones de nuevos deberes en el
mundo de la familia y en el universo de lo Sagrado. Aparte de eso,
el pentecostalismo, y especialmente el neopentecostalismo, atrae
también a la mujer al espacio publico a través de la teologia de la
prosperidad. Consideramos que esos movimientos religiosos, a
pesar de sus diferencias, permiten una individualizacién y una
mayor autonomia de las mujeres en diversos grados. En nuestra
publicacién de 1997, hicimos énfasis en la distincién entre las
CEB, que estimulaban a las mujeres a participar en las luchas so-
ciales por mejores condiciones de vida, transmitiéndoles las no-
ciones de derechos y los principios de la filosofia moderna indivi-
dualista, y el MRCC y el pentecostalismo, que abrian espacios
alternativos para la discusion de los problemas familiares y feme-
ninos, creando redes sociales y ayudando a las mujeres a recupe-
rar su autoestima, a diferenciarse de sus familiares y a entrar en el
mercado de trabajo. Ahora queremos, sin embargo, subrayar el
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hecho de que las mujeres pentecostales también se sienten atrai-
das por la politica. Algunas llegan a presentarse en las disputas
electorales tanto para el poder ejecutivo como para el legislativo
en diferentes regiones del pais.

[Traduccién de Eloisa Martin]
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RAICES ESPISTEMOLOGICAS MESOAMERICANAS:
LA CONSTRUCCION RELIGIOSA DEL GENERO

Sylvia Marcos

Todas las culturas mesoamericanas —los pueblos nahuas, mayas
y otros grupos de la region— compartian ciertas creencias y con-
ceptos acerca del cosmos, el tiempo, el espacio (Kirchoff, 1968;
Lépez Austin, 1984a) y el cuerpo. En este trabajo se explorarén,
principalmente, aquellos rasgos comunes al pensamiento mesoame-
ricano que conforman sus conceptos sobre la corporalidad, con-
ceptos circunscritos por la cosmovisién. No se podria abordar la
cosmovisién mesoamericana sin mencionar la importancia que,
en ella, tiene el género. Hemos encontrado que cuatro grandes
categorfas analiticas pueden ayudarnos a conceptuar esta relacién
entre género y cosmovision. Son la dualidad, la fluidez, el equili-
brio y la corporalidad.

Los ttiles conceptuales acufiados por los estudios del género
suelen ser de utilidad limitada para una aproximacién multidimen-
sional a los conceptos del género (masculino y femenino) en el
pensamiento mesoamericano. Una de las razones de esta limita-
cién se desprende directamente de la influencia que sobre los pre-
supuestos implicitos de dichos estudios ejerce la tradicién filoso-
fica occidental. ¢Cémo dar cuenta de un sistema de pensamiento
fundamentado en dualidades fluidas, no jerarquizadas, y en mo-
cién permanente para lograr un imprescindible equilibrio fluido?

Sin embargo, ciertos analisis tedricos feministas —sobre todo
aquellos que conciernen a la teoria de la corporalidad— han esti-
mulado este acercamiento al universo mesoamericano. Sus revi-
siones incluyen una puesta en duda de buena parte de los postula-
dos filoséficos clasicos y abren perspectivas nuevas sobre la
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corporalidad. Asi se recobra la preeminencia de la «fisicalidad», es
decir, «del cuerpo entero» en todo proceso «espiritual» o mental.

El estudio de las metaforas en la tradicién oratoria nahua, asi
como de textos que son auténticas recopilaciones de narrativas
orales, nos ayudarin a discernir los conceptos mesoamericanos
sobre la corporalidad y a percibir en ellos los matices del género.
Asi podremos empezar a descubrir los significados de la «filosofia
encarnada» caracteristica del mundo mesoamericano.

Como categoria de la teoria feminista, el género es, segtin lo
sefialan varias autoras (Ortner y Whitehead, 1989) una maniobra
analitica que permite establecer en las ciencias sociales una dife-
rencia entre el estrato biolégico (anatémico) de la sexualidad y
las caracteristicas sociales que asumen las diferencias sexuales
anatOmicas —masculinas y femeninas— en cada cultura dada.

Ahora bien, las relaciones de género estin incrustadas o «im-
bricadas» en un entramado cultural y conformadas por los con-
textos locales. Esta comprensién impuso un cambio de objeto de
estudio en la teorfa feminista: de un enfoque centrado sélo en la
mujer se pasé a la relacién entre ambos géneros, e invitd, tam-
bién, a trascender el estudio de roles supuestamente inmutables
por el andlisis de las variabilidades inter e intraculturales. Final-
mente, motivo el transito de especulaciones sobre las caracteristi-
cas supuestamente universales del género hacia la consideracién
de las mualtiples implicaciones que diferentes contextos socio-cul-
turales tienen para la construcciéon de los «hechos naturales» o
«datos biolégicos».

El género peculiar de un tiempo y un lugar dificilmente po-
dria desligarse de lo que Foucault llama la epistéme. El conoci-
miento de este marco epistemolégico de todos los significados
culturales vuelve la «ideologia» del género inteligible. Gewertz
(1987), por ejemplo, asegura que sin una comprension adecuada
de los significados de «persona» entre los tchambuli de Papua,
Nueva Guinea, no podemos entender ni los significados de las
relaciones de género ni la conducta de las mujeres.

Para acercarnos rigurosamente al pensamiento mesoamerica-
no, propongo una revision de ciertos conceptos de uso corriente
en el analisis de las relaciones de género. Debemos cuestionar el
isomorfismo implicito en la traslacién de categorias del universo
teérico moderno a los conceptos de lo femenino y lo masculino
en el pensamiento mesoamericano.

El presente trabajo es un esfuerzo por presentar las rupturas o
discontinuidades entre esos ttiles analiticos —esas «maniobras»,
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por cierto muy dtiles para forjar la teoria feminista— y lo que
emerge como relaciones de género y conceptos de lo masculino y
de lo femenino en los documentos mesoamericanos a nuestro al-
cance para estudiarlo.

Las fuentes principales de este trabajo son los libros III y VI
de la Historia general de las cosas de la Nueva Espaiia (Cédice
Florentino). Varios investigadores han sefialado su particular ri-
queza y profundidad —especialmente del libro VI—y su valor de
puente para aproximarnos a la moral y al pensamiento de los
antiguos nahuas (Le6n Portilla, 1983; Klor de Alva, 1988; Lépez
Austin, 1984). También se ha consultado esa otra version de la
«magna historia» que es el Cédice Matritense, del Palacio Real, en
las traducciones del ndhuatl por Le6n Portilla. Las aportaciones
de Lépez Austin y Ledn Portilla a la comprensién del universo
filosofico de los mesoamericanos han sido un apoyo importante
para la interpretacion de esas fuentes primarias.

Trato de interpretar las fuentes con la ayuda de conceptos
derivados de ellas mismas; es decir, que al estudiar los ritos de
curacién descritos por Sahagiin, pongo metodolégicamente entre
paréntesis las «certidumbres» derivadas de las ciencias biolégicas
y de la medicina modernas. Estas certidumbres no son universales
sino también construcciones histéricas (Petchesky, 1987, Duden,
1991; Brown, 1988; Laqueur, 1990).

En esta perspectiva, algunas de las «<maniobras analiticas» an-
teriormente mencionadas parecen ser puentes conceptuales muy
cuestionables en el acercamiento a ese universo. Entre ellos, cabe
mencionar especificamente la divisién entre lo biolégico (sexo) y
lo cultural (género).

He detectado tres lineas principales de ruptura con las con-
cepciones usuales en la teoria de género:

I. la misma concepcién mesoamericana de la dualidad;

II. el concepto de equilibrio fluido;

II1. el concepto de la corporalidad (cuerpo entero o fisico).

I. LA DUALIDAD EN EL UNIVERSO MESOAMERICANO
1. La dualidad original
Un rasgo recurrente del pensamiento mesoamericano es la fusién

de lo femenino y masculino en un Gnico principio polar. La dua-
lidad-unidad femenina-masculina era parte integrante de la crea-
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cién del cosmos, de su (re)generacién y manutencion. Es este con-
cepto a la vez tinico y dual que se expresa en las representaciones
de las divinidades en pares (Olmos, 1973 [1533]; Gonzilez To-
rres, 1991; Sahagtin, 1989; Lépez Austin, 1984). Varias deidades
mesoamericanas eran pares constituidos por un dios y una diosa,
empezando por Ometeotl, creador supremo cuyo nombre signifi-
ca «dios-dos» o «dios doble». Morador del lugar mas alld de los
trece cielos, Ometeotl era concebido como un par femenino-mas-
culino (omecihuatl-ometecuhtli). Las otras deidades duales, en-
gendradas por el par supremo, encarnaban a su vez los fenéme-
nos naturales. La lectura del escueto manuscrito del siglo xvi,
atribuido por Angel Garibay a fray Andrés de Olmos, explica de
forma magistral esta concepcion de dualidad. Y es precisamente
el cardcter sucinto de sus enumeraciones el que sefiala a la obra de
este primer recopilador cristiano como una de las fuentes prima-
rias con menos retoques y, por lo tanto, alteraciones (Olmos,
1973 [1533]).

La concepcién de esta unicidad dual se encuentra en toda la
region mesoamericana. Asi, Thompson (1975), por ejemplo, pudo
hablar de Itzam Na y de su cényuge Ix Chebel Yax, en la region
maya, en estos mismos términos. Las Casas (1967) mencionaba a
la pareja constituida por Izona y su mujer, y Diego de Landa
(1960) se referia a Itzam Na e Ixchel como dioses de la medicina.
Para los pobladores de Michoacin, la pareja creadora es la de
Curicuauert y Cuerauahperi.

Las culturas del 4rea mesoamericana, dice Lopez Austin, «ven
el mundo ordenado y puesto en movimiento por las mismas leyes
divinas, adoran los mismos dioses con distintos nombres» (Lopez
Austin, 1976).

2. Especificidad de la dualidad mesoamericana

De la misma manera que las deidades de los fendmenos naturales
nacen del par original Ometeotl-Omecihuatl, las multiples duali-
dades que estructuran la cosmovisién mesoamericana estin en-
gendradas por la dualidad original constituida por el género.
Tomemos, por ejemplo, la dualidad entre vida y muerte.
Como lo muestran con tanta expresividad aquellas figurillas de
Tlatilco representando cabezas humanas compuestas por la yux-
taposicién de media cara viva y de media calavera, la vida y la
muerte no son a su vez mis que dos aspectos de una misma reali-

dad dual.
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Recordemos la cosmologia. La alternancia del sol y de la luna
era otra expresion de la complementariedad dindmica de lo mas-
culino y de lo femenino (Biez-Jorge, 1988). En el bafio ritual de
los recién nacidos, aguas femeninas y masculinas eran invocadas
(Sahagtin, 1989).

Esta dualidad césmica se reflejaba en la cotidianidad de la
naturaleza: el maiz, por ejemplo, era por turnos femenino (Xilo-
nen-Chicomecoatl) y masculino (Cinteotl-Itztlacoliuhqui). Prin-
cipio ordenador del cosmos, la dualidad se reflejaba en el ordena-
miento de la cronologia. Existian dos calendarios: el primero,
ritual de 260 dias; es decir, 13 veces 20, ha sido vinculado por
algunos investigadores con el ciclo de la gestaciéon humana (Furst,
1986); el otro calendario (agricola) solar constaba de 360 dias, o
sea, de 18 ciclos de 20 dias. Cinco dias adicionales permitian
adaptar este calendario al afio astronémico:

[...] contaban el primer dia y de veinte en veinte dias, que hacifan
sus meses, contaban el afio y dejaban cinco dias, asi que en un afo
no tenfan sino trescientos sesenta dias (Olmos, 1553, en Garibay,
1973).

Hasta el arte oratorio y la poesia reflejaban la constitucién
dual del universo: los periodos oratorios sobresalientes se repe-
tian dos veces, con cambios minimos pero significativos. Le6n
Portilla llama a esta forma retérica «difrasismo» (Le6n Portilla,
1984; Garibay, 1953-1954; Sullivan, 1983), y los poetas alterna-
ban pares de versos cuyo orden variaba, pero sus elementos no
podian separarse. Entre los investigadores del mundo mesoame-
ricano, Alfredo Lépez Austin (1984) se destaca por su percepcion
de un pensamiento enteramente permeado por dualidades. Thel-
ma Sullivan (1983) expresa la misma comprensién cuando habla
del ordenamiento de la oratoria y la narrativa en «pares redun-
dantes».

¢Qué tipo de dualidad era la mesoamericana? ¢En qué se dife-
rencia de los ordenamientos binarios que fundan la teorfa femi-
nista del género?

Tanto Francés Karttunen como Gary Gossen insisten en decir
que era una dualidad dindmica (Karttunen, 1986; Gossen 1986).
Otros autores agregan que el ordenamiento polar de opuestos se
estructuraba en la complementariedad (L6pez Austin, 1984), do-
tando de movimiento al concepto. Finalmente, podriamos hablar
de una cierta «reversibilidad» en los términos y afadir que la
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masculinidad es definida sélo en referencia a la feminidad y vice-
versa. Cada polo es el referente del otro y, por lo tanto, se crea una
multiplicidad de gradaciones y matices entre ambos, ya que per-
manecen en mocién el uno hacia el otro. Esta fluidez en busca de
equilibrio —o este equilibrio fluido— es una caracteristica rele-
vante que distingue a la polaridad o dualidad mesoamericana de las
categorias fijas y mutuamente excluyentes de la teoria de género.

3. «Jerarquias» estratificadas versus fluidez

En un cosmos asi construido habria poco lugar para los ordena-
mientos «jerarquicos» en el sentido piramidal y estratificado. En
las narrativas —igual si vemos los ilamatlatolli (discursos de las
viejas sabias), los huehuetlatolli (discursos de sabios viejos) o si
revisamos las fuentes que nos hablan de pares de divinidades—
nunca se puede inferir ninguna valoracién de un polo como «su-
perior» al otro. En cambio, una caracteristica recurrente de ese
universo conceptual parece ser el desdoblamiento de dualidades.
Este desdoblamiento abarca los pisos celestes y terrdqueos, los del
subsuelo y los cuatro rumbos del universo'. Nunca estratificado
en entidades fijas, este proceso continuo de desdoblamiento se
encontraba en permanente flujo. La dualidad permeaba asi el cos-
mos entero y ponia su sello en cada objeto particular, en cada
situacion, divinidad o cuerpo.

De todo ese flujo de dualidades metaféricas, divinas y corp6-
reas, queda s6lo un armazén ineludible de mutua necesidad de
interconexién e interrelacién. Arriba y abajo (Lakoff y Johnson,
1986 [1980]: 50 ss.)? no significaban en el universo mesoameri-
cano lo superior y lo inferior (N. Quezada, comunicacién perso-
nal). Fueron los catequistas quienes, en su afin de encontrar
aproximaciones que les fueran familiares, denominaron, respecti-
vamente, «cielos» e «infiernos» a los pisos celestes y subterrdaneos
del universo nahua. Asi el Tlalocan, lugar privilegiado de aves y
aguas, adonde los «muertos por agua» iban como a un lugar de

1. Gonzélez Torres, 1991, p. 126: «... el 4 [significaba] los cuatro rumbos
del universo, el 5 los cuatro rumbos mas el centro, el 9 estaba asociado al infra-
mundo y el 13 a los estratos del cielo, inframundo y tierra mas el centro».

2. En las culturas occidentales, las metaforas derivadas de orientaciones es-
paciales tiene una valoracién moral o emocional: lo alto es, por ejemplo, asociado
con lo bueno o hasta —ver la expresién inglesa I am high o la locucién castellana
«me levantas el animo»— con la felicidad. Una transposicion de estas valoraciones
al universo mesoamericano serfa un grave error.
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eleccidn, se encontraba en el inframundo, en el oriente. He aqui
un lugar de delicias que no se encontraba en el «cielo».

Ni siquiera entre el bien y el mal, como tampoco entre lo
divino y lo terrestre, ni entre la muerte y la vida, existian valora-
ciones «jerdrquicas» estratificadas en superior-inferior. Por ejem-
plo, de la muerte nacfa la vida:

La vida y la muerte, conjugadas en la Gran Madre Teltrica, for-
maban un ciclo de opuestos complementarios: la vida llevaba el
germen de la muerte; pero sin muerte era imposible el renaci-
miento, porque la prefiez era la muerte de la que surgia la vida
(Lopez Austin, 1984: 103).

Al respecto, Alfredo Lépez Austin sefala que la corrupcion
del semen en el vientre materno daba lugar a la nueva vida (1984).
Las fuerzas divinas habitaban los inframundos (los «infiernos») y
la guerra florida —que era una forma de destruccion— mantenia
en vida no s6lo a sus divinidades sino al universo entero.

Esta oscilacion entre los opuestos, o los polos de la dualidad
mesoamericana, ocurre con tal fluidez que nos lleva a elaborar un
concepto de ordenamiento por pares distinto del ordenamiento
«jerdrquico» estratificado de la teoria feminista de género. Esta
cualidad de dinamismo —como la llaman unos autores— o de
complementariedad —como la denominan otros— determina y
forja un ordenamiento dual especifico del pensamiento mesoame-
ricano, caracterizado por la ausencia de categorias cerradas sobre
si mismas y mutuamente excluyentes’.

No sélo los dioses participaban de esta dualidad fluida entre
el bien y el mal, sino que todo tipo de seres cumplia el doble
papel de agresores y benefactores:

[...] de los cuatro rumbos, los cuatro pilares del cosmos procedian
las aguas celestiales y los vientos benéficos y dafiinos (Lépez Aus-
tin, 1984).

3. Acababa de redactar este articulo, cuando descubri que Louis Dumont
hablé de las categorias del pensamiento hind( en términos de «segmentacién»
fluida y de «apertura» de los conceptos. «.. como yo decia en relacién con la
India, las distinciones son numerosas, fluidas y flexibles, corren independiente-
mente unas de otras en un entramado de poca densidad; también son diversamen-
te acentuadas segun las situaciones, apareciendo a veces en el primer plano, dilu-
yéndose en otras ocasiones en el trasfondo. En cuanto a nosotros, pensamos
generalmente en blanco y negro, proyectandonos sobre un vasto campo de disyun-
ciones claras (o bueno o malo) y valiéndonos de un pequefio nimero de fronteras
rigidas y gruesas que delimitan entidades sé6lidas» (Dumont, 1983: 245).
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Estrechamente vinculados con las lluvias, los montes propor-
cionaban el indispensable liquido, pero también causaban enfer-
medad y muerte. Eran también los autores de accidentes, de «me-
teoros acuosos» daninos a las cosechas. En la cosmovisién
mesoamericana, la dualidad no era ni fija ni estitica sino en con-
tinuo cambio. Un ingrediente esencial del pensamiento nahua era
esta movilidad que imprimia su impulso a todo. Las deidades, la
gente, los animales, asi como el mismo espacio, los puntos cardi-
nales y el tiempo tenfan identidad de género: eran femeninos o
masculinos en proporciones que se modificaban continuamente.
El género que permeaba cada aspecto de la vida estaba asimismo
vinculado al movimiento que engendraba y transformaba toda
identidad.

Al referirse al 4rea maya, Gary Gossen sefiala que la dualidad
primordial era dindmica, y afiade que este dinamismo de valen-
cias masculinas y femeninas cambiantes estaba de manifiesto en la
religion y en la vida cotidiana (Gossen, 1986).

En el universo entero, los atributos femeninos y masculinos
se entretejian en la generacion de entidades fluidas; y el equilibrio
cambiante de fuerzas opuestas constitutivo del universo, de la
sociedad, asi como del cuerpo —reflejo e imagen de ellos— se
debe entender como manifestaciéon de esta interpenetracién de
los géneros. Del cosmos al cuerpo individual, el género revela ser
la metéfora fundamental del pensamiento mesoamericano.

Jacques Soustelle (1955) calific6 al pensamiento mesoameri-
cano con la férmula siguiente:

La ley de este mundo es la alternancia de cualidades distintas [...]
que dominan, se desvanecen y reaparecen eternamente.

II. EL EQUILIBRIO

1. Dualidad: tradicién oral versus tradicién escrita

Las siguientes consideraciones historiograficas darin més preci-
sién al andlisis del pensamiento nahua. Por la forma en que se
constituyeron nuestras fuentes, debemos diferenciar la oralidad
mesoamericana de la cultura escrita de los recopiladores. De ahi
la necesidad de articular las diversas formas de interaccién entre
la oralidad original y la escrita de los cronistas. El producto mds
conspicuo de esta interaccion es el «texto hibrido» que recopila
por escrito recitaciones orales.
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La escuela de estudios del universo oral, iniciada por Milman
Parry (1971), ha recalcado el caricter especifico y original de la
oralidad en relacién con lo que llamamos la cultura escrita. En
particular, ha mostrado que la aparicién de polaridades cerradas
y la exclusién del «tercer término», en Grecia, corresponde grosso
modo a la popularizacién de las técnicas de la escritura a partir
del siglo v. De caracter eminentemente oral, la dualidad meso-
americana se concibe en forma muy distinta a la polaridad clési-
ca, tal como Lloyd, por ejemplo, la estudi6 en el pensamiento
griego (Lloyd, 1966). Las polaridades clasicas llevan a las disyun-
ciones de la l16gica formal sancionadas por el tercio excluido (ter-
tium non datur).

Por su plasticidad y el dinamismo permanente en que se posi-
cionan y «pulsan» los polos opuestos, el «pensamiento» nahua se
ubica fuera del horizonte cultural clsico. La siguiente cita de Jac-
ques Soustelle puede introducirnos a una comprensién del uni-
verso nahua:

Asi el pensamiento cosmolégico mexicano [...] lo que [lo] caracte-
riza es precisamente la ligacion de imagenes tradicionalmente aso-
ciadas. El mundo es un sistema de simbolos que se reflejan mutua-
mente [...]. No nos encontramos en presencia de largas cadenas de
raciocinios, sino de una implicacién reciproca y continua de los
diversos aspectos de un todo (Soustelle, 1955).

Sin embargo, la cultura clésica de los primeros cronistas con-
firid, a veces, un tinte «clasico» a los textos que elaboré a partir
de la recopilacién de declamaciones orales.

2. Pensamiento oral y narrativa oral

Es importante recordar que las fuentes en las cuales se basa este
estudio son textos «mestizos». Pertenecen a dos formas o estilos
de narrativa: la oral y la escrita; es decir, la del hablante original
y la del recopilador. Por ejemplo, en las diferentes versiones del
trabajo de Sahagtn, se transcriben narrativas orales, historias épi-
cas (como la del Tohuenyo que analizaremos mds adelante) y
amonestaciones de contenido moral. Estos textos son la trans-
cripcién de discursos tradicionales orales y en esto corresponden
probablemente a la definicién que Parry da al término técnico
«texto auténtico». Un texto auténtico es, segtin él, la primera
transcripciéon por un escribano de una narracién que anterior-
mente fue exclusivamente oral.
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La narrativa oral no se puede reducir a las categorias de la
literatura (escrita). Pertenece a otro orden de realidad.

Nunca es la recitacion de un «texto» aprendido de memoria.
Tampoco es una creacién completamente original del narrador.
Segiin Parry, es una rapsodia, palabra griega que significa pat-
chwork, composicién o «remiendo» a partir de conjuntos de f6r-
mulas tradicionales. El recitador de un texto aprendido desen-
vuelve un tapiz prefabricado (el texto memorizado) frente a los
oyentes. El narrador oral compone el tejido a partir de elementos
familiares. Su narracién estd influida por la respiracién (Tedlock,
1983) y, por lo tanto, espaciada por las pausas que el hablar re-
quiere. En la declamacion oral, se enfatiza la accién épica de los
héroes, se clarifica la intervencién divina, se insiste en los hechos
relevantes y se confirman ideas por medio de la redundancia. De
hecho, la repeticion del mismo episodio con férmulas similares o
diferentes y la abundancia de metiforas es una de las caracteristi-
cas mas notables de los «textos» nahuas, como resultado de su
cardcter de transcripciones de narrativas orales (Sullivan, 1983;
Leé6n Portilla, 1983).

Los meandros y devenires del «pensamiento» oral, sus flujos
circulares y a veces impredeciblemente innovadores semejan a ese
rio del que hablara Her4clito, siempre el mismo y siempre otro:
un agua que fluye incesantemente, zambulléndose aqui tras una
piedra, hundiéndose all4 en una barranca o fluyendo incontenida
hacia el mar que la acoge. El pensamiento tras la narrativa oral se
parece a esas aguas a veces caudalosas y a veces sostenidas y quie-
tas, impredecibles en sus cambios y, sin embargo, semejantes a si
mismas.

Asi, pues, la narrativa oral y el texto escrito pertenecen a re-
gistros u 6rdenes diversos, y son animados por «légicas» que a
veces se contradicen la una a la otra. Pienso que estas contradic-
ciones se reflejan en los escritos de Sahagin, sobre todo en aque-
llos textos que, como el Cédice Florentino, elaboré a partir de las
transcripciones de discursos orales por sus asistentes. Podemos
comprender mejor la especificidad del concepto nahua de «equi-
librio» a través de una comparacién entre la narrativa oral y el
texto escrito.

Una buena parte de los materiales que constituyen la Historia
de las cosas de la Nueva Espana y el Cédice Florentino fueron
cantos épicos y «poéticos», crénicas e historias, himnosy discursos
rituales, todos destinados a la declamacién publica. Eran jirones
de conocimiento e historia oral que la tradicion calificaba de chal-
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chibuitl (jades), es decir, herencias invaluables y de permanencia
pétrea. La metifora con la cual se designaba a los discursos de las
viejas (ilamatlatolli) y viejos (huehuetlatolli) sabios expresa admi-
rablemente este imperativo de recordar: se les llamaba «como
desparramamiento de jades» (Sullivan, 1983; Le6n Portilla, 1983).

Ahora bien, a pesar de sus caracteristicas eminentemente ora-
les, los textos estudiados aqui fueron transformados, recortados,
sintetizados y organizados por Sahagiin para conformarse a cier-
tos lineamientos de la época sobre la escritura de libros (Lépez
Austin, 1971: 52-53). Esta combinacién de narrativa oral trans-
crita y manipulacion literaria refleja el enfrentamiento entre dos
mundos. En este sentido, varios estudiosos han sefialado el valor
inmenso que por su caracteristica «dia-l6gica» —es decir, de did-
logos— tienen estos textos. No s6lo evidencian y confrontan dos
l6gicas, sino también son expresiones del didlogo que se estable-
ci6 entre el viejo y el nuevo mundo (Burckhart, 1989; Klor de
Alva, 1988: 1).

Al comparar la versién nahuatl del Cédice Matritense con la
traduccién y adaptacién que hiciera Sahagtn, ya en 1577, apare-
cen muchos elementos de este didlogo y de esta confrontacién
entre dos légicas. Mdas adelante analizaremos en detalle cémo el
entretejimiento de ambos estilos «filtra» para nosotros los pensa-
mientos y conceptos nahuas de corporalidad. Nos detendremos
particularmente en algunas narrativas del libro Il y VI del Cédice
Florentino.

3. El equilibrio fluido

La nocion de dualidad estaba matizada por otra, igualmente om-
nipresente en el pensamiento mesoamericano: el «equilibrio». Lo
que llamo asi no es el reposo estitico de dos masas o pesos igua-
les; mds bien se trata de una nocién que modifica la relacién entre
pares duales u opuestos. En una primera aproximacion, sélo po-
demos definirla como distinta, ajena a nuestras tradiciones de pen-
samiento. Como la dualidad misma, la cualidad de equilibrio per-
mea no sélo las relaciones entre mujeres y hombres, sino las que
existen entre divinidades, entre las divinidades y los humanos, y
entre los elementos y las fuerzas de la naturaleza.

Si afiadimos que la basqueda de este equilibrio era imprescin-
dible para la conservacién de todo orden, del cotidiano al c6smi-
co, comprenderemos que se trata de una nocién tan fundamental
como la dualidad.
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4. La nocién de equilibrio y la dualidad

La fluidez del «equilibrio» mesoamericano y el flujo propio de la
narrativa ndhuatl s6lo nos son accesibles como reflejos de un «pen-
samiento» oral filtrado por esos textos hibridos de oralidad y es-
critura. En la Historia de los mexicanos por sus pinturas (Garibay,
1973: caps. V y VI), se encuentra un relato cosmogonico de la
separacion del cielo y de la tierra:

Vista por los cuatro dioses la caida del cielo sobre la tierra [...]
ordenaron [...] hacer por el centro de la tierra cuatro caminos,
para entrar por ellos [...] (Lopez Austin, 1984).

Al descodificar este mito, Lopez Austin anade:

[...] los cuatro pilares que soportan las capas celestes para separar-
las de la superficie de la tierra [...] [son] descritos como cuatro
arboles a través de los cuales fluyen hacia la parte intermedia las
corrientes de las influencias de los dioses celestes y del inframun-
do (Lépez Austin, 1984: 104).

En la construccion simbélica de este universo, la fluidez era la
caracteristica principal que expresaba el contacto constante entre
los trece pisos celestes, las cuatro capas intermedias terrdqueas y
los nueve niveles del inframundo.

En cuanto al equilibrio, conocemos mas los efectos de su ac-
cién que su propia naturaleza: determinaba y modificaba el con-
cepto de dualidad y era condicién para la conservacion del cos-
mos (Lopez Austin, 1984: 105; Burckhart, 1989: 79). Con ello,
queda dicho que la dualidad mesoamericana no puede ser un or-
denamiento binario entre polos «estdticos» como el que aparece
en la teoria del género, heredera en esto de la tradicién clésica. El
concepto de «balance» se puede entender en primera aproxima-
cién como un «operador» que modifica continuamente los térmi-
nos de las dualidades y da asi su cualidad tnica al concepto de
pares de opuestos y complementarios propios de todo el pensa-
miento mesoamericano. «Moldea» la dualidad, la hace fluir, im-
pide su estratificacién. Requerimiento fundamental para el man-
tenimiento del cosmos, este «equilibrio fluido» no podia coexistir
con categorias cerradas, inamovibles, unitarias. La exigencia de
«equilibrio» siempre reconstituyéndose, que era inherente al con-
cepto mesoamericano de un universo movil, hacia también que
todo punto de equilibrio estuviera igualmente en permanente
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desplazamiento. Las mismas categorias de lo femenino masculino
eran abiertas, «en flujo». Como parece sugerirlo Lépez Austin:

[...] no hay un ser exclusivamente femenino o exclusivamente
masculino sino diferentes grados [matices] de combinaciones
(Conferencia DEAS, enero, 1990).

En desplazamiento continuo, las categorias de género, en el
pensamiento mesoamericano, estaban también en equilibrio flui-
do y el «punto critico» de balance se debia buscar en su mocién
continua, redefiniéndose en cada instante, sujetas al cambio y al
fluir de todo el cosmos. También lo femenino y lo masculino se
constitufan y redefinian permanentemente, oscilando entre si.

En este desplazamiento permanente, y en este continuo re-
ajuste de los polos, ninguno podia ser preponderante o dominar
sobre el otro, excepto por un instante. La «carga» no perceptible
que tenian todos los seres (Lopez Austin, 1984): piedras, anima-
les y gente era femenina o masculina y, frecuentemente, ambos a
la vez, en diferentes gradaciones y en perpetuo devenir y cambio.

5. Concepto mesoamericano y concepto griego de equilibrio

Ajena —como es evidente— al horizonte clasico, la nocién de
«equilibrio» o de «balance» que matiza cada dualidad poco tiene
que ver con el concepto de «justo medio» heredado del pensa-
miento griego (Gingerich, 1988). El «dorado término medio» de
la antigiiedad es parte de nuestra herencia cultural. Segin algunos
autores (Foucault, 1984), para los romanos, equilibrio y armonia
son virtudes interiores cultivadas en vista de la perfeccién priva-
da. El justo medio del que hablaba Aristételes pareceria implicar
un equilibrio estatico, una stasis. Era una homeostasis en la cual,
el término medio aparece como un punto fijo en medio de dos
extremos inmoviles. Algunos investigadores nos hablan del diver-
so concepto de equilibrio que existia en Mesoamérica. «La doc-
trina del camino medio, entonces, era un principio central en la
formulacién e interpretacion de esta ética», nos dice Gingerich, a
propésito de la metdfora nahua, para expresar una vida correcta
que aparece en los ilamatlatolli. Pero, afiade:

Este camino medio no es definitivamente el justo medio aristotéli-
co. Esta concepcién [es] profundamente indigena... (Gingerich,
1988: 522).
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Al transgredir este «justo medio», el infractor, en la filosoffa
clésica, s6lo pierde en virtud personal y en comportamiento justo
dentro de los limites definidos por Némesis. A diferencia de lo
que ocurre en el horizonte mesoamericano, esa pérdida del justo
medio no significa un peligro para la estructura y sobrevivencia
de todo su cosmos. Por el contrario, varios autores han sefialado
ya la caracteristica radical de urgencia que emerge de la responsa-
bilidad colectiva nahua en el logro de ese equilibrio mévil, fluido
y vital:

Los nahuas tenfan un sentido de responsabilidad colectiva [...] y
crefan que los actos humanos podian provocar un cataclismo final
(Burckhart, 1989: 79).

El «camino medio» del nahua, aunque también expresa virtu-
des personales, es ante todo cumplimiento de un imperativo para
la conservacion césmica y con ello participacién imprescindible
en el sostén de su universo.

Para quedar en el dmbito de las transposiciones al universo
conceptual clasico, se podria decir que mas que una homeostasis
el «equilibrio» nahua es una homeorbesis (de rheo, fluyo) o «ba-
lance» de conjuntos en flujo. Es decir, que lo podriamos definir,
en contraposicién con los equilibrios homeostaticos de la tradi-
cién occidental, como un «equilibrio» homeoréico. La mediacion
entre los polos opuestos implicaba, para el nahua, componer o
«negociar» constantemente con la misma mocién y plasticidad de
opuestos que se transformaban permanentemente en un fluir sin
fin. La busqueda del justo medio como colocacién de si mismo en
el punto central de un equilibrio inmévil era algo ajeno al pensa-
miento nahua.

Corregir la stasis clasica por nociones dialécticas tomadas de
la tradicién hegeliana serfa, también, poco apropiado. EI «equili-
brio homeoréico» nahua no es un balance logrado por la «sintesis»
entre una «tesis» y una «antitesis» y tampoco un compromiso prag-
mético entre opuestos irreductibles. Es mis bien un estado de
tensiéon dindmica extrema, como cuando dos fuerzas se encuen-
tran sin reconciliarse y avanzan tambaleantes hasta el limite del
caos. El «camino medio» nahua podria definirse como la exigen-
cia de mantener el orden en este limite. Ya desde su nacimiento,
el ser nahua era definido en términos de equilibrio. En el libro VI
del Cédice Florentino, aparece una metafora que revela el con-
cepto nahua sobre el estado del nifio al nacer:
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[...] el concepto nahua define al individuo como producto de una
alquimia particular de caracteristicas buenas y malas (Gingerich,
1988: 532).

La condicion de un nifio nacido entre los mexica es descrita como
ni totalmente depravada ni totalmente benéfica, ni totalmente li-
bre e independiente, ni totalmente determinada. [...] Nacfa con
«su desierto y su mérito», in iilhuil in imabceual (ibid.: 526, citan-
do el Cédice Florentino, libro VI, cap. XXXVI).

Pero este equilibrio no era fijo. Podia alterarse. Si un nifio
nacia bajo un signo nefasto, se podia esperar que, al «bautizarlo»
en un dia fasto, su tonalli (entidad animica principal) adquiriera
inclinaciones y tendencias positivas:

Si se lograba un equilibrio arménico, el individuo podria obtener
las mayores ventajas de las inclinaciones y las tendencias definidas
por su tonalli; si no, la tendencia podria asumir un rumbo menos
benéfico y disminuir su vitalidad (L6pez Austin, 1984, mi retra-
duccién del inglés).

Myerhoff se acerca al concepto de la homeorhesis nahua
cuando define la nocién de «balance» como una condicién no
estética lograda a través de la resolucién de la oposicién (Myer-
hoff, 1976: 102).

El imperativo de equilibrio exigia de cada uno, en cada cir-
cunstancia, buscar el centro-eje del cosmos y coordinar su posi-
cién en relacién con él. Mantener el equilibrio es concertar los
opuestos. Eso implica no negar lo opuesto, sino avanzar hacia él,
abarcarlo tratando de encontrar el punto de equilibrio fluctuante.
El principio de exclusiéon —el tertium no datur de la l6gica for-
mal cldsica— no existe en el universo nahua. En este pensamiento
se integran los opuestos: caliente y frio, noche y dia, sol y luna,
sagrado y profano, femenino y masculino:

Los extremos, aunque no tenfan que ser evitados completamente,
si debian ser balanceados uno contra el otro (Burckhart, 1989:
130-131).

Esta posicién fluida era constituyente del equilibrio del cos-
mos. La fusién-tensién de contrarios en el universo césmico
mesoamericano era la medida y el medio para lograr el equilibrio
primordial y fundamental.
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6. Equilibrio césmico y moral

La responsabilidad colectiva —no sélo para sostener el equili-
brio, sino para influir en su logro— producia un tipo muy parti-
cular de c6digos morales. En ningtin lado se expresan mejor estos
c6digos morales que en los llamados huehuetlatolli e ilamatlato-
Ili. Como ya se menciond, muchos investigadores consideran el
libro VI del Cédice Florentino de Sahagiin como el reflejo de una
suerte de summa del pensamiento nahua. Es el que cala mas hon-
do en creencias y exigencias de esa sociedad. Los ilamatlatolli
contenidos en el libro VI del Cédice Florentino son sumamente
explicitos en el concepto de equilibrio requerido de la conducta
de mujeres y hombres:

No andes con apresuramiento ni demasiado despacio [...] porque
es sefial de pompa andar despacio y andar de prisa tiene resabios
de desasosiego y poco asiento. Andando llevards un medio [...].
No lleves inclinada mucho la cabeza o encorvado el cuerpo, ni
tampoco vayas muy levantada la cabeza y muy erguida porque es
sefial de mala crianza (Sahagtn, 1989: 317).

Mira que tus vestidos sean honestos como conviene [...]. Mira que
no te atavies con cosas curiosas y muy labradas [...]. Tampoco es
menester que tus atavios sean muy viles o sucios o rotos [...]. Cuan-
do hablares, no te apresuraras en el habla [...] no alzaris la voz ni
hablards muy bajo [...]. No adelgazards mucho la voz cuando ha-
blares o saludares ni hablaras por las narices, sino que tu palabra
sea [...] la voz mediana (ibid.: 383-415).

En los ilamatlatolli, podemos apreciar esta constante del pen-
samiento nahua en cuanto se aplica al contexto de la vida cotidia-
na vy de las relaciones sociales entre los géneros. Recordemos aqui
el cardcter normativo de estas recomendaciones, que no necesa-
riamente permiten hacer inferencias sobre pricticas cotidianas.

7. Implicaciones del pensamiento mesoamericano
para la teoria del género

Una «teoria del género» adecuada a la interpretacién de las fuen-
tes mesoamericanas deberfa, por supuesto, ser lo suficientemente
«fluida» y «abierta» como para acoger esa peculiaridad mesoame-
ricana que caracteriza a una dualidad entre opuestos como abier-
ta y fluida, contrariamente a las categorias de género mutuamen-
te excluyentes heredadas del horizonte clasico. La dualidad del
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género aparece, también, abierta y fluida, verdadera forma pro-
totipica de todas las dualidades fluidas entre los términos de la
cual hay que mantener un equilibrio dindmico siempre precario y
por ajustar.

En el pensamiento critico feminista, varias investigadoras se
han cuestionado la validez de esas categorias cerradas y unitarias
para el andlisis de género (Rosaldo, 1980; Collier y Yaganisako,
1987; Nash y Leacock, 1981). Algunas de estas criticas sefialan
que el ordenamiento binario en categorias mutuamente exclu-
yentes, como las dicotomias cultura versus naturaleza y publico
versus privado, son en si mismas productos de un estilo de pensa-
miento, de una construccién epistemoldgica circunscrita por los
entrenamientos filos6ficos del pensamiento racional patriarcal.
Asi dice Louise Lamphere (1991):

[...] la teoria feminista ha puesto en duda nuestras categorias de
analisis, socavando asi las premisas en las que se fundamentaban
las primeras investigaciones sobre las mujeres.

Si denominamos «categorias de género» a las concepciones de
lo masculino y femenino que aparecen en el pensamiento meso-
americano, encontramos que éstas forman pares de conceptos,
por cierto opuestos, pero fluidos, abiertos, sin estratificacién je-
rarquica y en balance cambiante, constituyéndose y reconstitu-
yéndose, definiéndose y redefiniéndose permanentemente.

Con este analisis podemos ver cudn distantes estdn las catego-
rias de la teorfa de género de aquellas que pueden emerger del
analisis cuidadoso de las fuentes. Ni el ordenamiento jerdrquico
entre polos duales, ni las categorias mutuamente excluyentes pa-
recen permitir un acercamiento a la concepcién del género en
este pensamiento. A cambio, el movimiento de constitucién y re-
constitucién de dichas categorias, su mocién y fluidez parecen
captar mejor su esencia. Por lo tanto, sugiero un concepto de
género derivado de las fuentes. Sus caracteristicas son: la apertura
mutua de las categorias; la fluidez; la no-organizacion jerarquica
entre los polos duales.

Resta ahora revisar un elemento del pensamiento feminista
tedrico. Nos referimos a la convencional divisién entre sexo y
género: «el sistema sexogénero» como lo llama Teresa de Lauretis
(1990). Por mas que la maniobra lingiiistica de esta tltima trans-
forme las dos palabras en una sola, sigue existiendo un substrato
de concepto doble que desune el cuerpo de su contexto cultural y
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social. No podriamos hacer teoria del género sin esta ineludible
separacion tajante entre lo que las tedricas denominamos, hoy
por hoy, sexo, y lo que queremos significar por género. Esta divi-
si6én estd en la base de la mayoria de las teorias feministas, con
toda la variabilidad que un enfoque tedrico semiético (Lauretis,
1990), dial6gico (Flax, 1990; Gallop, 1988), o etnografico (Ro-
saldo, 1980; Collier y Yanagisako, 1987) puedan presentar.

Sin embargo, este eje de la teoria feminista que nos es tan
necesario para articular y ordenar nuestras especulaciones, poco
o nada tiene que ver con las estructuras cognoscitivas que se
desprenden de la lectura cuidadosa y el andlisis de multiples fuen-
tes que revelan el pensamiento mesoamericano. Lo «bioldgico» y
lo «cultural» no se concebian como érdenes diversos. La inmer-
sién del cuerpo en el cosmos, y del cosmos en el cuerpo impedia
siquiera la posibilidad en pensamiento de esta separacién. Como
veremos mas adelante, en el andlisis de los conceptos de corpora-
lidad, el dmbito simbdlico (o cultural) era considerado tan per-
ceptible como cualquier otro. Lépez Austin sefiala que no logré
encontrar en sus multiples bisquedas algo que permitiera creer
que los nahuas hacian una separacién entre el ambito espiritual y
el material (comunicaciéon personal), y podria decirse que las
diferencias genitales no se concebian como realidades de otro
orden que las que provenian de las normas de conducta apropia-
da. Lo tangible y lo intangible no estaban netamente separados
0, por lo menos, no de la forma en que lo distinguimos o diferen-
ciamos hoy.

El orden en este concepto de dualidad de opuestos provenia
del equilibrio logrado por la mocién constante, ollin. Veremos
cémo el cuerpo nahua es la expresion de este movimiento vital.

IIl. LA CONCEPCION DE LA CORPORALIDAD
1. Corporalidad y teoria del género

Nunca antes el cuerpo ha jugado un papel tan central en un cor-
pus tedrico como aquel que ocupa en la teoria del género. El
quehacer feminista y sus discursos sobre el cuerpo fundamentan
posturas criticas al racionalismo cientifico, y algunos estdn aboca-
dos a historiar la anatomia y la biologfa (Laqueur, 1990; Duden,
1991; Petchesky, 1987). Con estas revisiones criticas, la biologia,
el «<sexo» (como la contraparte del género culturalmente forjado),
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no aparecen definidos como axiomas. En mayor o menor grado,
la teorfa feminista ofrece en este campo de andlisis de la corpora-
lidad una perspectiva fresca, flexible e innovadora:

La epistemologia contempordnea feminista comparte la convic-
cién de que el marco de referencia cartesiano es fundamentalmen-
te inadecuado, obsoleto [...] requiere reconstruccién y revision.

El cuerpo ha emergido como tema recurrente en los escritos
feministas recientes (Jaggar y Bordo, 1989).

La dimensién corporal ha sido siempre identificada con lo
femenino y se ha definido desde Platén a Descartes y hasta el
positivismo moderno como el principal enemigo de la objetivi-
dad. Las tedricas feministas contemporaneas, en respuesta, han
empezado a explorar alternativas a enfoques del conocimiento
centrados en la mente. Estdn reformulando cudl es la participa-
cion del cuerpo en la cognicién y la actividad intelectual e insis-
tiendo en el papel central que juega el cuerpo para la reproduc-
cién y transformacién de la cultura (ver especialmente las
antologias: Jaggar y Bordo, 1989; Rubin Suleiman, 1986; Ga-
llop, 1988; Laqueur, 1990).

El cuerpo de las mujeres, otrora locus de todas nuestras opre-
siones, vuelve, en la reciente teorfa feminista, a ser el lugar privi-
legiado de las reconceptuaciones y la fuente de inspiracién. Ha-
cer teoria desencarnada seria seguir «el viejo habito filoséfico
masculino» (Lauretis, 1990). La teoria feminista podrd, como
todo pensamiento, conllevar un grado de abstraccién: pero estd
inevitablemente encarnada; incrustada en la carne, nuestra carne
femenina con sus deseos y placeres, con su potencialidad para el
embarazo y la maternidad, con su sangre, sus flujos y sus jugos
(Gallop, 1988).

Por su ya mencionada capacidad de historiar las categorias
conceptuales heredadas, la teorfa del género ofrece algunas pers-
pectivas que pueden inspirar nuevas incursiones en el 4mbito de
las concepciones sobre el cuerpo en el pensamiento mesoame-
ricano.

El cuerpo, dice M. Douglas (1982), es una forma simbdlica
poderosa, una superficie en la cual se inscriben las reglas, jerar-
quias y ain més los compromisos metafisicos de una cultura, que
se refuerzan a través del lenguaje corporal.
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2. El cuerpo mesoamericano o la corporalidad permeable

En nuestras tradiciones dominantes, el concepto mismo de cuer-
po ha sido formado por oposicién a la mente. Se define como el
lugar de los datos bioldgicos, lo material, lo inmanente. También
ha sido conceptuado desde el siglo xvit (Jaggar y Bordo, 1989)
como aquello que marca las fronteras entre el ser interno y el
mundo externo. En la tradicién mesoamericana, el cuerpo tiene
caracteristicas muy distintas de las del cuerpo anatémico o biol6-
gico moderno. En ella, el exterior y el interior no estdn separados
por la barrera hermética de la piel. Entre el afuera y el adentro,
entre el exterior y el interior existe un intercambio permanente y
continuo. Lo material y lo inmaterial, lo exterior y lo interior
estdn en interaccién permanente, y la piel es constantemente atra-
vesada por flujos de todos los tipos. Todo apunta hacia un con-
cepto de corporalidad abierta a los grandes rumbos del cosmos:
una corporalidad a la vez singular y mévil que incorpora en su
ntcleo (centro) sélidos y fluidos en permanente flujo: aires, vapo-
res, «jugos» y materias. El cuerpo mesoamericano podria ser ima-
ginado como un vértice generado por el dinamismo de numero-
sas instancias frecuentemente contrarias, en un rejuego de
entidades multiples materiales e inmateriales.

Cuerpo y cosmos se reflejan mutuamente, se corresponden.
La cabeza representa el cielo; el corazén, como centro animico,
corresponde a la tierra; y el higado, al inframundo. El cuerpo
genérico, es decir, el cuerpo femenino y el masculino estdn a la
vez imbricados el uno con el otro; y ambos, en el universo. Estas
correspondencias e interrelaciones estaban inmersas, también, en
un permanente flujo y reflujo en el cual la calidad de la permeabi-
lidad, el ir y venir entre el cuerpo tnico y el universo y entre los
cuerpos de mujer y de hombre se revertian en un reflujo del cuer-
po femenino al masculino y del cuerpo dual al universo.

Es en este juego de incesantes y miltiples emanaciones e in-
clusiones como se concibe el cuerpo en el pensamiento mesoame-
ricano (Ortiz, 1993). Emanaciones son todas aquellas entidades
materiales-inmateriales que podian salir del cuerpo. Véase, por
ejemplo, los viajes que el tonalli hacia por los supra e inframun-
dos o las emanaciones mediante las cuales el ibiyot! podia afectar
o danar a los otros (L6pez Austin). Cuando hablamos de inclusio-
nes nos referimos a aquellas entidades externas —que nosotros
podriamos considerar algunas veces materiales— que se introdu-
cfan en el cuerpo provenientes de otros dominios de la naturale-
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za, del mundo de los espiritus y, a veces, del 4mbito de lo Sagra-
do. El corazén (teyolia) recibia la visita de los dioses, como lo
sefiala Lopez Austin (1984). Con frecuencia, se concebia la enfer-
medad como intrusién en el cuerpo de elementos nocivos que al
ser expulsados tenian la forma de animales y objetos materiales
(Viesca, 1986).

La salud y el bienestar de este cuerpo mesoamericano estaban
definidos por el equilibrio entre estas fuerzas y realidades opues-
tas, de cuya conjuncién dependian las caracteristicas del indivi-
duo, su ser mujer o varén.

3. Las tres entidades animicas

Las entidades animicas, como las denomina A. Lépez Austin, son
principalmente tres: tonalli, teyolia, ihiyotl. Cada una tiene espa-
cios de localizacion privilegiados —pero no tnicos— en el cuer-
po fisico.

El tonalli, caya morada principal es la cabeza, viaja de noche,
durante el suefio. También sale del cuerpo durante el coito y en
ocasiones cuando se tiene una experiencia inesperada que provo-
ca su salida. En sus viajes, el tonalli se aventura por los caminos
de los seres sobrenaturales. Sullivan menciona y traduce varias
metaforas del ndhuatl que sefialan el valor de la cabeza (tonalli)
en la cultura ndhuatl. «{Dénde he pasado sobre el cabello, sobre
la cabeza de nuestro sefior?», significa, por ejemplo: «{He ofendi-
do en algo al dios para que me haya enviado desdicha?». «Pasar
sobre el cabello» (que segin C. Viesca es sinénimo de tonalli,
Viesca, 1984) y «pasar sobre la cabeza» son expresiones sinéni-
mas que denotan la ofensa. A su vez: «Cubro tus cabellos, tu cabe-
za» significa: «Protejo tu honor y buen nombre». Este tonalli
mévil y viajero, que se identifica con los cabellos y la cabeza, esta,
a su vez, asentado en ese limite que no debe transgredirse por las
costumbres respetuosas.

El teyolia reside en el corazén. Lo mds particular de esta resi-
dencia en el corazén es que, contrariamente a nuestros conceptos
de actividades mentales residentes en la cabeza, el teyolia era la
entidad de la memoria, del conocimiento, la inteligencia. Ade-
mads, el teyolia era la entidad que, al abandonar el cuerpo, produ-
cia la muerte. Es significativo —como ya lo han sefialado varios
investigadores, entre ellos Leén Portilla— que aquello que llama-
mos personalidad, el nahua lo denomina «un rostro y un cora-
z6n» (Ledn Portilla, 1983).
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El ihiyotl, cuya morada es el higado, puede producir emana-
ciones que dafian a la gente en su entorno. Es fraccionable y pue-
de salir del cuerpo en forma voluntaria e involuntaria. Las perso-
nas con conocimientos y poderes de manejo de la sobrenaturaleza
estaban capacitadas para liberar voluntariamente su ibiyotl. Este
era el centro animico de los sentimientos y las pasiones. Pero
sefiala Lopez Austin (1984):

[...] los pensamientos mas elevados y las pasiones mas relaciona-
das con la conservacién de la vida humana se realizaban en el
corazén y no en el higado ni en la cabeza.

4. Multiplicidad de otros componentes del cuerpo

Los reflejos de la multiplicidad césmica, los flujos y las fuerzas
vitales, cuyos vértices formaban los centros animicos principales,
no agotaban el total de lo que componia un individuo. Existian
multiples fluidos mas que podian incursionar de afuera hacia
adentro, conjugarse con las fuerzas internas y emprender excur-
siones hacia afuera bajo la forma de emanaciones. Las articulacio-
nes eran concebidas como nudos de fuerte densidad vital. Se con-
sideraba que era a través de ellas como llegaban los ataques de los
seres sobrenaturales —los de «naturaleza» fria— y asf impedian el
movimiento corporal:

Todas estas entidades, asi concebidas, eran tangibles para [en] ese
pensamiento: tan perceptibles como brazos y piernas, manos, ros-
tros y genitales (Lopez Austin, 1984).

5. Estilo nahua de «ser en el mundo»
y concepto nahua de existencia del mundo

El mundo para los nahuas no esta ahi afuera, constituido exterior-
mente a mi. Estd en mi'y a través de mi. Se podria decir que, para
el nahua, no hay diferencia entre el complemento circunstancial
de lugar (aqui) y el que indica la accién: toda ubicacién espacial
implica precisas modalidades de la accién.

Ademas, la porosidad del cuerpo refleja una porosidad esen-
cial del cosmos, una permeabilidad de todo el mundo «material»
definiendo un orden de existencia caracterizado por un transito
continuo entre lo material y lo inmaterial. El cosmos emerge, en
este pensamiento, como el complemento de una corporalidad
permeable:
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Los nahuas imaginaban [...] un continuo fisico y conceptual con
otros [...] su ser multidimensional [era] como parte integral de su
cuerpo y del mundo espiritual y fisico entorno a ellos (Klor de
Alva, 1988).

6. De la corporalidad y sus metdforas

El pensamiento mesoamericano esti no sélo poblado por metéifo-
ras, sino que esta constituido por ellas. Ya desde el primer contac-
to entre Espafia y Tenochtitlan, casi en los inicios, Sahagin, Du-
rdan y Olmos registran esta riqueza del lenguaje metaférico de los
pobladores de América. A veces se quejan, como lo hace Duran,
del uso tan extensivo de metéforas al percibir que éstas le dificul-
tan la adecuada comprensién de los moradores de esas tierras,
pero a la vez se maravilla de su complejidad (Duran, 1980, citado
por Klor de Alva, 1988). Fray Bernardino de Sahagin habla de
las «metiforas delicadas con sus declaraciones» y es el primer autor
que registra en su Historia de las cosas de la Nueva Espaiia (Codi-
ce Florentino), libro VI, cap. XLIII, un listado —o primer diccio-
nario— de metéforas con su equivalente en el lenguaje corriente
(1547) (traduccion al espafiol por Sahagin, 1577). En 1650, Ja-
cinto de la Serna (1987) dice:

[...] no se puede todo ajustar a las palabras que usarian antigua-
mente, ni tampoco formalmente explicar la fuerza de las meta-
phoras, que usan, y darles en todo la significaciéon que tuvieron
antiguamente.

Y en su Filosofia ndbuatl, Le6n Portilla (1956: 322) define el
pensamiento nahua como «cultura y filosofia de metiforas». {Qué
imagenes y metaforas aparecen en la figuracién (imaginario poé-
tico) de la corporalidad? Revisando el libro Il y el libro VI de la
Historia de las cosas de la Nueva Espania (Cédice Florentino), uno
se encuentra con una profusién de narrativas y metiforas cuyo
estudio sistemdatico podria abrir nuevas puertas a la comprensién
de la corporalidad mesoamericana. Asi se expresan Lakoff y Joh-
nson:

La metéfora [...] no es s6lo un embellecimiento retérico, sino una
parte del lenguaje cotidiano que afecta al modo como percibimos,
pensamos y actuamos. Las metiforas impregnan nuestra lengua
[...] los valores mas fundamentales en una cultura serdn coheren-
tes con la estructura metaférica de los conceptos fundamentales
en la misma (Lakoff y Johnson, 1986).
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Las metaforas del cuerpo que mencionaré aqui proceden prin-
cipalmente de ciertos discursos ejemplares que se aprendian de
memoria en los calmecac. Sobre el particular sefala Le6n Portilla:

[...] en los llamados calmecac y los telpuchcalli [...] se hacia apren-
der de memoria, a los educandos, de manera sistematica, largas
crénicas, los himnos de los dioses, poemas, mitos y leyendas [...]
Asi, por este doble procedimiento, transmisién y memorizacién
sistemdtica de las crénicas, los himnos, poemas y tradiciones [...]
preservaban y difundian los sacerdotes y sabios su legado religioso
y literario (Leén Portilla, 1984).

Es importante enfatizar el uso de los textos que mencionaré
en detalle mas adelante. Su uso era didéctico, ejemplar, podria
decirse. Estos textos los aprendia el estudiante del calmecac me-
morizdndolos pero, atin més, le servian como modelo a su propia
conducta.

Algunas de estas metaforas se encuentran en los ilamatlatolli
y en los huehuetlatolli, discursos de las ancianas y los ancianos.
Estos discursos formaban la parte mas importante del rito de in-
troduccién a la vida adulta entre los nahuas (Sullivan, 1986; Sa-
hagun, libro VI; de Olmos, 1547; fray Juan Bautista, 1599; Gin-
gerich, 1988).

Eran, ademds, amonestaciones retdricas y rituales que juga-
ban un papel muy importante en toda la vida de los mesoamerica-
nos y ritualizaban muchos tipos de eventos sociales. Por ejemplo,
cada acontecimiento importante en la vida de los aztecas —una
celebracién religiosa, la ceremonia para un nuevo gobernante, el
comienzo de la batalla, la eleccion de esposo o esposa, la eleccion
de la partera para la embarazada, el inicio de la vida adulta entre
otros— estaba acompanada por discursos largos y elocuentes
apropiados para la ocasién (Sullivan, 1986). Nuestro propdsito,
ahora, es hacer una revisién somera de algunas metaforas del cuer-
po femenino y masculino que se encuentran en los ilamatlatolli y
huehuetlatolli del libro VI* de la Historia de las cosas de la Nueva

4. Dice Gingerich (1988) que en el libro VI del Cédice Florentino aparecen
en uso ambos: el término ilamatlatolli o amonestaciones de las «viejas, las abuelas
canas y sabias» y los huehuetlatolli o amonestaciones de los viejos.

La tradicién historiogréfica escrita en espafiol, en donde el genérico masculi-
no engloba y en cierto sentido anula lo femenino, ha dejado caer en desuso el
término ilamatlatolli. Asi, hoy en dia se llaman huehuetlatolli a los discursos de
ambos, viejas y viejos sabios. Esto propicia que se llegue a interpretar como que
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Esparia (Cédice Florentino). Estos discursos, permeados por me-
taforas, son fuentes privilegiadas para el anilisis de las relaciones
de género: la conducta apropiada femenina y masculina, y la que
conviene para las relaciones entre ambos géneros (Marcos, 1991).
He aqui algunas metéforas clave en este pensamiento:

[...] quierote dar otro exemplo [...] siendo vivo el sefior de Tetzcu-
co, llamado Netzahualcoyotzin, [...] preguntéles, diciendo «abue-
las nuestras decidme ¢es verdad que todavia tenéis deseo del delei-
te carnal?, ¢adn no estdis hartas, siendo tan viejas como sois?».
Ellas respondieron: «Sefior nuestro [...] vosotros los hombres ce-
sdis de viejos de querer la delectacion carnal [...] pero nosotros las
mujeres nunca nos hartamos ni nos enhadamos desta obra; por-
que €es nuestro cuerpo como una sima y como una barranca hon-
da, que nunca se hinche; recibe todo cuanto le echan y desea mas,
y demanda mas...» (Cédice Florentino, p. 382).

Y en el capitulo XVIII, en las recomendaciones a las hijas:

Mira que no escojas entre los hombres el que mejor te parece,
como hacen los que van a comprar las mantas al tianquez [...] y
mira que no hagas como se hace cuando se crian las mazorcas
verdes, que son xilotes o elotes, que se buscan las mejores y mas
sabrosas (ibid., p. 369).

sé6lo los viejos sabios eran los expositores de esta tradicién. Gingerich (1988)
habla de esos discursos y sefiala que ademas de didacticos eran retéricos (Sullivan,
1986). Menciona ademds, que en el original ndhuatl, aparecen los términos Intla-
tol ilamatque, <las voces de las mujeres viejas», e Intlatol ueuetque, «las palabras
de los hombres viejos». Aparecen estos términos asi, sostenidos aparte por su ca-
racteristica de género, en el discurso final preservado en el capitulo 40 del libro VI
del Cédice Florentino de Sahagin. Estos discursos son los pronunciados por las
madres y padres a las hijas e hijos antes de su entrada en el calmecac o escuela para
el sacerdocio (Sahagin, 1989: 518).

En el lenguaje de los nahuas, especialmente en evidencia en los discursos del
libro VI, se conserva la particularidad de las voces de las viejas sabias y los viejos
sabios. La diferenciacién neta entre voces o discursos femeninos y masculinos (el
género) no significaba ni que lo masculino implicara a lo femenino —como es el
caso del masculino genérico en espafiol— ni que ambos pudieran fusionarse en lo
idéntico. En estas formas del lenguaje se reflejan aspectos profundos de la organi-
zacién por género en Mesoamérica. No hay anulacién del uno por el otro, ni
tampoco pretensién de homogeneidad entre ambos. Esta constatacién nos remite
a una cita de Lauretis al introducir el pensamiento filoséfico del colectivo feminis-
ta de la Libreria de Milan.

La cuestion, entonces, para la filosofia feminista, dice de Lauretis, es cémo
repensar la diferencia sexual dentro de una concepcion dual del ser. «Un dual
absoluto» en el cual ambos, ser mujer y ser hombre, serfan primarios como «estan-
do ahi desde el principio» (1990: 4).
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Estas metéforas sobre los cuerpos de mujeres y hombres reve-
lan aspectos de la cultura que, debido a sus valores morales, fue-
ron selectivamente eliminados por los primeros cronistas. Curio-
samente, las metéforas sobrevivieron en el lenguaje popular. ¢Por
qué? Debido al recurso de la imaginacién y del lenguaje poético,
la metéfora parece inocente y pasa por un simple adorno del len-
guaje pulido. Dirfa Sahagtin «muy delicadas y cumplidas [metafo-
ras] y propisimos vocablos». Asi, fueron conservadas en los textos
por su aparente inocuidad y por lo tanto son una de las vias privi-
legiadas para tener acceso a aquello que los clérigos trataron de
eliminar del universo mesoamericano.

Sin embargo, la metifora es mucho mas que sélo eso. Impreg-
na todo el sistema conceptual y el pensamiento. El deseo por el
cuerpo del otro estd contenido en el uso de la metifora «xilotes,
que se buscan los mejores y mas sabrosos». El deseo aparece tam-
bién en el cuerpo de mujeres imaginado como «sima y barranca
que nunca se hinche y desea mds y demanda mas».

Estas metiforas combinadas con la narrativa del Tohuenyo
que analizaremos mds adelante nos ponen en la pista de anhelos y
placeres aceptados en el mundo mesoamericano. Pero hay mas:
en ocasiones el deseo, la carnalidad son el motor de la historia.
No en vano tlalticpacayotl, el sexo, significa «lo que pertenece a
la superficie de la tierra» (Lépez Austin, 1984). Como lo que per-
tenece a la superficie de la tierra, el goce erético es conformador
de identidad terrdquea. No sélo es aceptado sino que es lo que
define a los habitantes de Mesoamérica. Los cuatro pisos inter-
medios de la superficie de la tierra, la morada de mujeres y hom-
bres, es el lugar del sexo, de sus anhelos y de sus gozos. La super-
ficie de la tierra no serfa concebible sin esta dimensién de la
corporalidad. ¢Seria ésta la causa de que, para los moradores de
Mesoamérica que primero enfrentaron al catolicismo, pareciera
anormal la negacién total de esta actividad, ya que sin ella no se
pertenecia a la superficie de la tierra?

Hablar c6smicamente del erotismo es hablar de la dimensién
«de la superficie de la tierra».

7. Narrativa y metdfora; la corporalidad nahbua
en el libro IlI del Cédice Florentino

La historia del Tohuenyo, relatada en el libro III, capitulo V del

Cédice Florentino, es un ejemplo muy ilustrativo de la compren-
sion de la corporalidad y del género en el pensamiento nahua. No
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se pueden entender los «discursos normativos» sin estas narracio-
nes que revelan un sentido césmico de lo erético. La historia, que
forma parte de las narraciones épicas sobre los dioses y los héroes,
sorprende por sus imigenes y metéiforas, asi como por el lugar
prominente que da al deseo y la carnalidad —expresado por una
mujer— como eje y direccion de los hechos en las narrativas sagra-
das. La historia del Tohuenyo, tal como la conocemos, forma par-
te de la rica documentacién en lengua ndhuatl recogida de labios
de sus informantes indigenas por fray Bernardino de Sahagin, en
Tepepulco (region de Texcoco), Tlatelolco y México a partir de
1547. Recordemos, con Ledn Portilla, que «parece ser esta histo-
ria uno de esos viejos “textos” nahuas dotados de un cierto ritmo
y medida que se aprendian de memoria en los calmecac o centros
nahuas de educacion [...] en estos centros [donde] se preparaba a
las y los educandos para el sacerdocio» (Leén Portilla, 1983).
La historia del Tobhuenyo trata del «ardor erético que sin hi-
pérbole enfermd a una princesa tolteca». Comenta Le6n Portilla:

Se ha dicho alguna vez, a propésito de nuestras culturas indigenas,
que se echa de menos en ellas la presencia de temas eréticos [...]
mas, contra quienes asi han opinado, hablan algunos viejos textos
en nihuatl, recogidos de labios nativos a raiz de la conquista.

Seguiré aqui la retraduccion de Le6n Portilla, mucho mis fiel
al original recopilado en ndhuatl por el mismo Sahagin.

Andando no méas desnudo, colgédndole la cosa,

se puso a vender chile,

fue a instalarse en el mercado, delante del palacio.
Ahora bien, a la hija de Huemac,

que estaba muy buena (cenca qualli)

muchos de los toltecas

la deseaban y la buscaban

tenian la intencion de hacerla su mujer.

Pero a ninguno hacia concesiéon Huemac,

a ninguno daba la hija.

Pues aquella hija de Huemac

mir6 hacia el mercado,

y fue viendo al Tohuenyo: esta con la cosa colgando.
Tan pronto como lo vio,

inmediatamente se meti6 al palacio.

Por esto enfermé entonces la hija de Huemac,

se puso en tension, entré en grande calentura,
como sintiéndose pobre
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del p4jaro [miembro viril] del Tohuenyo.

Y Huemac lo supo luego:

ya estd enferma su hija.

Dijo entonces a las mujeres que la cuidaban:
«éQué hizo, qué hace?

¢Cémo comenzé a entrar en calentura mi hija?».
Y las mujeres que la cuidaban respondieron:
«Es el Tohuenyo, que estd vendiendo chile:

le ha metido el fuego, le ha metido el ansia,

con eso es que comenzd, con eso es que quedd enfermas.
Y Huemac, el Senor,

en vista de esto dio 6rdenes y dijo:

«Toltecas, busquese el que vende chile,
aparecerd el Tohuenyo».

Y luego fue buscado por todas partes.

[...]

revuelven todo Tula

y aunque hicieron todo esfuerzo

no lo vieron por ninguna parte.

Entonces vinieron a comunicar al Sefior

que en ninguna parte habian visto al Tohuenyo.
Pero después por si mismo apareci6 el Tohuenyo,
no més se vino a instalar

donde habia aparecido la primera vez

(]

Huemac lo interrogé: «éDénde esta tu casa?».
El otro respondié:

«Yo soy un Tohuenyo [forastero]

ando vendiendo chilito».

Y el Sefior Huemac le dijo:

«Pues ¢qué vida es la tuya, Tohuenyo?

ponte el maxtle, tapate».

A lo cual respondié el Tohuenyo:

«Pues nosotros asi somos».

Dijo luego el Sefor:

«Th le has despertado el ansia a mi hija,

td la curarés».

[.]

Y enseguida le cortaron el pelo,

lo banaron y después de esto,

lo ungieron,

le pusieron un maxtle, le ataron la manta.

[...]

Y cuando el Tohuenyo entré a verla,

luego cohabité con ella,

y con esto al momento sané la mujer.
Enseguida se convirtié el Tohuenyo en el yerno del Sefior.
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La parte narrativa del final de esta historia ejemplar relata
una serie de hazafias guerreras, donde el Tohuenyo gané el reco-
nocimiento de los toltecas. Pareciera un mito épico de las hazafias
de los seres sobrenaturales. En medio de toda esta sacralizaciéon
de las hazanas guerreras se encuentra esta «curiosa historia del
Tohuenyo» como la llama Ledn Portilla. Curiosa, si, aun para los
mas expertos investigadores del México antiguo. Adn nos sor-
prende que, a pesar del escrutinio y eliminacién que debieron
haber sufrido las ideas eréticas del mundo nahua a manos de los
clérigos cronistas, nos hallan llegado por lo menos la expresién
de algunas de ellas.

Situar estos textos erdticos en el contexto en que se usaban
permite un nivel mis de acercamiento al papel que jugaban el
deseo, la corporalidad y el placer en el pensamiento mesoameri-
cano. Estamos muy lejos, en ellos, del temor a los poderes del
deseo femenino insaciable y destructor —como aparece, en el con-
tinente europeo, por ejemplo, en el Martillo de brujas o Malleus
Maleficarum’.

La historiografia, como ya se sefial4, generalmente enfatiza el
carécter disciplinado y hasta cierto punto «represivo» de la cultu-
ra azteca. No negamos, en ella, la presencia de una normatividad
y de sus exigencias disciplinarias con respecto al sexo, pero tam-
poco podemos afirmar estrictamente que no prevalecian, tam-
bién, los espacios constructivos del erotismo. En un pensamiento
y cultura forjados por la dualidad, por la presencia alterna y mé-
vil de los opuestos, las exigencias de disciplina eran enriquecidas
por las posibilidades del placer. El empefio univoco de las fuentes
primarias y secundarias en describir el rigor y la disciplina parece
ser un producto de los valores de los clérigos cronistas mas que
una tendencia inherente a los documentos autéctonos. A este pro-
posito Aguirre Beltrdn (1980) sefiala:

Los padres de la Iglesia gustaron envanecerse de su abstinencia
frente a los placeres de la carne; jamés se cansaron de fustigar la

5. Laobra, de la que son autores los dominicos Heinrich Kramer y James 1.
Sprenger, apareci6 en 1484 (otros autores la sittian en 1486). De ese tristemente
célebre documento, redactado para poder cazar a las «<brujas» y luego condenarlas
a la hoguera inquisitorial, surge un concepto de mujer codiciosa de los genitales
masculinos, insaciable y, por lo tanto, peligrosa para los hombres. Pareciera indi-
car que todos ellos son santos varones, y que sélo la influencia de las mujeres les
puede impedir dedicarse al servicio de Dios o a las actividades elevadas de la
mente —sin cuerpo—. Este documento es la més exaltada y desmesurada arenga
en contra de la corporalidad y sus menesteres.
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bestialidad de los gentiles y tenian como argumento favorito la
aseveracion de que, salvo el cristianismo, todas las religiones eran
impuras.

8. Versiones y alteraciones: del Tlalticpacayotl mesoamericano
al catolicismo desencarnado

Corpovisiones, llama Landa, a las cosmovisiones mesoamerica-
nas. Corpovisién, ya que no existe la distincién entre ser humano
y cuerpo humano. En esta incrustaciéon de la carne en todo el
entorno y en la identificacion del cuerpo con el ser total, es don-
de tenemos que descubrir el significado profundo del Tlalticpaca-
yotl: aquello que pertenece a la superficie de la tierra. Pertenece
porque conforma, identifica, forja a los seres que viven en los
pisos intermedios del cosmos. No es s6lo una atribucién, una ac-
tividad, un gusto. Es lo que los hace de la tierra y de su superficie:
ni en el inframundo ni en el cielo.

Sin embargo, para el evangelizador, este apego «terrdqueo»
era una obra del demonio. La lujuria, se quejaban, era fuerte en-
tre los autéctonos mesoamericanos. ¢Qué hacer con estos ele-
mentos del eros mesoamericano que forzosamente tuvieron que
encontrar en el mundo que describian en sus crénicas y recuen-
tos? Veamos algunas de estas respuestas de los frailes cristianiza-
dores.

En el tratado de 1629, de Hernando Ruiz de Alarcén, clérigo
a cargo de partes de los estados actuales de Guerrero, México y
Morelos, encontramos un estilo de manejo de materiales eroti-
cos. Nos confiesa don Hernando Ruiz de Alarcén (1987: 181)
que al transcribir el conjuro «para atraher y aficionar» (para pro-
vocar el amor), «las demds palabras son tales aunque algo disfra-
zadas, que por modestia y castos oydos no se ponen».

Es significativo insistir en que todos los demds conjuros que
se usaban para absolutamente todas las actividades de la vida fue-
ron transcritos extensamente y en su totalidad. El tratado es va-
lioso justamente por esa recopilacion de palabras, frases y meta-
foras que en su concatenacién ritmica, cadenciosa y poética nos
aportan intuiciones e informaciones valiosas sobre esos universos
simbdlicos. Sin embargo, los «castos oydos» no han permitido
que el texto completo de este conjuro amoroso nos sea accesible
hoy en dia. Los fragmentos restantes, y aiin mds las extracciones
(escisiones) pueden ser un testimonio mudo de los aconteceres de
una tradicién erética amputada a mano de cronistas clérigos.
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Otro estilo de moderar la presencia del Tlalticpacayot! en sus
escritos es el escogido por Sahagin al presentar la historia del
Tohuenyo en su Cédice Florentino.

Veamos, ahora, los cambios principales, en relacién con la
version presentada mis arriba. Esta fue traducida directamente
por Leén Portilla a partir de la versién original en ndhuatl del
Cédice Matritense del Palacio Real (Paso y Troncoso, 1906).

Observemos ahora los cambios principales en la versiéon que
nos ofrece Sahagiin en su seleccion y traduccién al espafiol de
1577. En primer lugar, la forma de verso, caracteristica de los
viejos textos nahuas que se aprendian de memoria en los calme-
cac, fue transformada en prosa. La temdtica estd sumamente con-
densada. Sin embargo, la narracién central se queda, con una evi-
dente matizacién de los significados y metaforas.

Por ejemplo: la hija de Huemac ya no es descrita como que
«estd muy buena», cenca qualli como dice el texto en nihuatl.
Sahagtn dice que «el Huemac... tenfa una hija muy hermosa, y
por la hermosura codicidbanla y desedbanla los dichos tultecas»
(p. 210).

El siguiente cambio se encuentra en la forma de describir el
cuerpo del Tohuenyo. Ya no dice Sahagtin «anda con la cosa col-
gando» cuyo grafismo genera imagenes perceptivas acordes con
un mundo donde el sexo es aquello que pertenece a la superficie
de la tierra. En el mundo de Sahagin, podria decirse que el sexo
es aquello que deberia desaparecer de la superficie de la tierra.
Sin embargo, riguroso estudioso de la cultura, nos dice: «Y la
dicha hija del Sefior Huemac mir6 hacia el tienquez y vio al dicho
tohueyo desnudo, y el miembro genital...». Lo grifico de aquello
que desata el deseo: la descripciéon del hombre con «la cosa col-
gando» se transforma en «desnudo y miembro genital». Afade
Sahagtn:

Y después de lo haber visto, la dicha hija entrése al palacio y anto-
josele el miembro de aquel Tohueyo, de que luego comenzé6 a
estar muy mala por el amor de aquello que vio. Hinchésele todo
el cuerpo...

Y cuando Huemac pregunta qué pasa con su hija, Sahagin
dice: «Estd mala de amores».

En la narrativa original, el deseo fisico y valido se expresa
como «[el Tohuenyo] le ha metido el fuego, le ha metido el ansia,
entr6 en grande calentura, sintiéndose pobre del pdjaro...». Y,
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para Sahagiin, la princesa se enfermd, se le hinché todo el cuer-
po. Pareceria que describe una verdadera enfermedad y no la ex-
presioén corpérea de un intenso deseo sexual. Pareceria que se
siente obligado a suavizar la expresiéon de puro deseo con un sin-
toma de patologia médica. Y cuando finalmente expresa la causa,
la llama «estd mala de amores», porque el amor es mas aceptable
que la simple calentura (Libro III, cap. V, p. 210, Sahagtn, Cédi-
ce Florentino).

Las transformaciones que sufre esta historia poética y erética
ya desde los inicios, con el mismo Sahagtin, permite suponer re-
lecturas de otros textos en su Historia de las cosas de la Nueva
Espasia. Aun asi, debemos admitir que Sahagin fue mucho mas
veraz que otros de sus correligionarios (ver aqui el caso de Ruiz
de Alarcén) al conservar, aun modificadas, ensefianzas y discur-
sos que no se conformaban con sus valores morales.

Se sabe el papel paradéjico que estaban frecuentemente obli-
gados a jugar esos primeros cronistas de Indias. Por una parte,
algunos de ellos, como Sahagiin, tenian interés de presentar a los
indios de América bajo su mejor apariencia para que fuesen respe-
tados. Por otra parte, los escritos de los frailes eran frecuente-
mente utilizados para saber evangelizar mejor a los indios. Ade-
mds, estaban constrefiidos por las usanzas de la época respecto a
la forma como se debian escribir libros. Finalmente, la institucién
inquisitorial promulgaba cdnones de literatura que restringfan atin
mds la autonomia de los autores. Bajo todas estas presiones, como
lo constata Lépez Austin (1982), «las fuentes que se refieren a los
ultimos siglos de la vida mesoamericana son limitadisimas en al-
gunos aspectos, entre ellos, notoriamente, el de la sexualidad».

Es en este tenor como unos fragmentos de aqui y de all4,
conjugados con la revisién de metaforas y narrativas, podrian re-
velarnos aspectos de esta cultura —como la corporalidad y la car-
nalidad— que pasan desapercibidos en la mayoria de las fuentes.
El cuerpo, sede y eje de gozos y placeres, el cuerpo dual de muje-
res y hombres, la corporalidad fluida y permeable, el cuerpo como
principio del ser sobre la tierra, el cuerpo como fusién con el
entorno y también como origen del cosmos. Este cuerpo femeni-
no y masculino se nos manifiesta en la poesia, los canticos, las
narrativas y las metaforas. Encontrémoslo, aunque sea s6lo como
el primer punto de apoyo para vislumbrar universos encarnados
que escapan a la «narrativa maestra del espiritu sobre la carne».
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LA REGLA DE OCHA O RELIGION DE SANTERIA.
ELEMENTOS PARA UN DIALOGO
CON LA TRADICION CRISTIANA

Clara Luz Ajo

I. ANTECEDENTES HISTORICOS

La Santeria es una expresion religiosa cubana de origen africano.
Surge a finales del siglo xv1, a través de un proceso en el que los
elementos de la cultura y religiosidad africana, introducidos en
Cuba en la época de la esclavitud, se mezclaron con elementos de
la tradicién cristiana y con factores culturales y sociales que die-
ron origen a esta expresion religiosa popular, que hoy es practi-
cada por gran parte del pueblo cubano.

Desde sus origenes, este exponente de la religiosidad cubana
constituyé un espacio atravesado por relaciones sociales de géne-
ro, etnia y clase que se relacionaron y mezclaron en una combi-
nacién de tradiciones, patrones y construcciones sociales y cultu-
rales fundamentales en la formacién del etnos cubano.

El elemento cultural y religioso africano fue muy importante
en el proceso de transculturacion, término utilizado por primera
vez por el etnélogo y antropélogo cubano Fernando Ortiz para
explicar las diferentes fases del proceso transitivo de una cultura
a otra:

Toda transculturacién es un proceso en el cual siempre se da algo
a cambio de lo que se recibe; es un «toma y daca» como dicen los
castellanos. Es un proceso en el cual ambas partes de la ecuacién
resultan modificadas. Un proceso en el cual emerge una nueva
realidad que no es una aglomeracién mecénica de caracteres, ni
siquiera un mosaico, sino un fenémeno nuevo, original e inde-
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pendiente. Para describir tal proceso, el vocablo de raices latinas
transculturacién proporciona un término que no contiene una
cierta cultura hacia la cual tiene que tender la otra, sino una tran-
sicion entre dos culturas. Ambas activas, ambas contribuyentes con
sendos aportes, y ambas cooperantes al advenimiento de una nue-
va realidad de civilizacion (Ortiz, 1963: XXXIII).

La Santeria es, asi, una expresion religiosa surgida a través de
esa transculturacién que comienza en los propios inicios de la
colonizacién, estructurando y formando la sociedad cubana, y
que se produce primeramente entre las culturas indigenas que
poblaron nuestras tierras; luego entre éstas y la cultura de los
blancos venidos de Espafa; més tarde integran este proceso gran-
des cantidades de africanos y africanas de diferentes etnias traidos
a Cuba como esclavos y hasta «judios, franceses, anglosajones,
chinos y gente de todos los rumbos» (Ortiz, 1963: 243).

De todos ellos, los africanos y las africanas fueron un factor
fundamental que basamentd y nutri6 la cultura cubana. Ellos fue-
ron arrancados de otro continente, al igual que los blancos, pero,
a diferencia de éstos, fueron obligados a dejar sus comunidades,
sus familias, antecedentes y costumbres para ser sometidos a un
régimen injusto de esclavitud. «Llegaron arrancados, heridos y
trozados como las cafias en el ingenio y como éstas fueron molidos
y estrujados para sacarles su jugo de trabajo» (Ortiz, 1963: 242).

Fueron muchas las etnias introducidas en Cuba en la época de
la esclavitud; unas provenientes del Carabal, al sudeste de Nige-
ria; otras, de la Costa de Marfil, [a Costa de Oro y lallamada Costa
de los Esclavos; muchas de ellas originarias de diferentes grupos
étnicos de la Cuenca del Congo; otras, de la zona comprendida
desde Senegal hasta Liberia y de la Guinea Francesa; pero, de to-
dos ellos, los yoruba —que fueron denominados mds adelante
lucumies— fue el grupo que trajo a Cuba una de las culturas mis
fuertes, sélidas y desarrolladas, con una visién cosmoldgica del
mundo, estratificada, diversificada y el culto a los orishas. Entre
los yorubas se encontraban los pueblos egwado, ekiti, yesa, egba,
ewe-fon, cuévanos, agicén, sabali y oy6. Ellos fueron conocidos
en Cuba como lucumies; y en Brasil, como nagos.

Los yorubas venian fundamentalmente del antiguo Dahomey,
de Togo; pero, sobre todo, del sudeste de Nigeria. Todos aque-
llos pueblos y tribus situados en esta regiéon que hablaban la len-
gua yoruba fueron identificados con ese nombre aunque no nece-
sariamente esto significaba unidad ni centralidad politica. Yoruba,
por consiguiente, es «una denominacién basicamente lingiiistica,
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aunque estas tribus estuvieran vinculadas por una misma cultura
y la creencia en un origen comin» (Bolivar, 1994: 3).

A su llegada a Cuba, todos estos grupos, que provenian de
diferentes regiones, etnias, lenguas, culturas, clases, sexos y eda-
des, fueron socialmente igualados en un mismo régimen de escla-
vitud. Sin ninguna fuente material, s6lo portaban consigo sus ideas
y por tanto el colonizador pensaba que debian olvidar su tierra y
sus tradiciones. Al mezclarse con la poblacién cubana existente
en aquel momento, como dijera Fernando Ortiz, mediante un
tomar y dar de las dos culturas, la africana y la criolla, se produce
el nacimiento de una nueva cultura que tiene de las dos, pero que
es diferente: una cultura mulata, una cultura de «café con leche».

En esa cultura mulata, el factor religioso es un componente
decisivo. Como parte fundamental de ese factor religioso, los
yorubas eran mucho més avanzados culturalmente con respecto al
resto de los grupos étnicos introducidos en Cuba; tenfan un cierto
desarrollo agricola, con mercados, comercio fordneo; venian de
civilizaciones urbanas mucho mas desarrolladas y posefan un de-
sarrollo artistico tal que logré que su influencia cultural se impu-
siera en el territorio cubano, sobre todo a través de su religion.

Contribuyeron a ello diversos factores culturales y sociales
que se combinaron y permitieron que muchos elementos de la
religion yoruba, que los esclavos lucumies practicaban, fueran
asimilados junto con elementos de la religion cristiana. En primer
lugar, era un objetivo importante para la Iglesia catélica de Cuba
evangelizar a los esclavos y esclavas, y despojarlos de sus creen-
cias religiosas autéctonas, pero en la realidad no pasé de ser un
mero objetivo formal, ya que el propio clero era esclavista y, mas
que interés misionero, los motivaba mucho el interés de su propio
sostén material. Por otro lado, la violencia y la explotacién a la
que eran sometidos aquellos hombres y mujeres los hacia recha-
zar al colonizador como modelo ético y religioso a seguir; todo
esto unido al interés de los esclavistas de mantener las divisiones
y diferencias étnicas, lingiiisticas y religiosas entre los africanos
para evitar sublevaciones y amotinamientos en los barracones, y
cierta tolerancia en las dotaciones a que los esclavos y esclavas, en
algunas ocasiones especiales, pudieran tocar los tambores y bailar
al estilo de su pafs.

Otro elemento importante en el mantenimiento y desarrollo
de practicas y tradiciones africanas en Cuba fue el surgimiento de
los cabildos y cofradias, que eran sociedades de personas negras
en las que los africanos y africanas se reunian, recordaban y prac-

273



CLARA AJO

ticaban sus tradiciones y costumbres religiosas de una forma que
no llamaba mucho la atencién de los colonizadores.

En los cabildos se reunfan hombres y mujeres de una misma
etnia para ayudarse mutuamente y mantener su cultura. Esta or-
ganizacion surge en los inicios de la etapa esclavista cuando en los
siglos xv1 y xvi la esclavitud en Cuba no habia adquirido el rigor
que alcanzé en los siglos posteriores. Las cofradias son de origen
espafol y fueron traidas a Cuba por los primeros esclavos proce-
dentes de Espana. Eran organizaciones parecidas a los cabildos,
pero en ellas podian participar personas negras de diferentes et-
nias para celebrar fiestas de origen cristiano. En estas fiestas se
observaban siempre caracteristicas propias de costumbres y tradi-
ciones africanas, muchas de ellas eran expresiones vivas de los
bailes y cantos rituales de sus expresiones religiosas. Los esclavis-
tas no imaginaban que, a través de aquellos toques de tambor y
aquellas danzas, los esclavos y las esclavas escondian realmente
rituales de sus tradiciones religiosas y que los cantos y las danzas
eran vias de comunicacién con sus divinidades.

Fue asi como aquellos hombres y mujeres, traidos de Africa y
esclavizados en suelo cubano, lograron preservar sus costumbres
y sus creencias religiosas. Aparentemente aceptaron el cristianis-
mo, pero conservaron sus propias ideas y tradiciones con el dis-
fraz que les ofrecian sus amos:

Cuando tuvieron que bautizarse, lo hicieron sin protestar, el bau-
tismo les daba la categoria de <humanos» en aquella nueva socie-
dad en la que habian sido obligados y obligadas a entrar, si se
bautizaban no serian mas «hijos e hijas del demonio», serfan con-
siderados mas que animales, aunque en la préctica fuesen tratados
como tales. Eran hombres y mujeres que no tenfan palabras para
explicar y decir quiénes eran en realidad: su palabra negra no te-
nfa ningin sentido para el blanco. Aquella religién que les ofrecia
una identidad no era la suya y por lo tanto, los esclavos y esclavas,
recibieron el mensaje catblico a su manera y lo adaptaron segin
sus propias formas (L’Espinay, 1987).

En este proceso de tomar y dar, los esclavos y esclavas lucu-
mies, de tradicién yoruba, pusieron nombres cristianos a sus dio-
ses y diosas orientdndose por semejanzas externas que encontra-
ban entre ellos, y tomaron elementos de la liturgia catélica para
celebrar sus propios rituales religiosos bajo el pretexto de dar
culto a los santos catélicos. Con el tiempo, se habituaron a los
santos y santas catélicos. Lo que en un inicio fue una estrategia
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para proteger costumbres, tradiciones y rituales, se convirtié poco
a poco en un nuevo camino, en nuevos elementos de culto, en
nuevas expresiones rituales. Los santos y santas cristianos se en-
contraron con los orishas africanos y compartieron elementos,
caracteristicas, virtudes y defectos, dones espirituales y energias.
Lejos del sectarismo dogmadtico que no existia en la mente de
aquellas personas venidas de Africa, simplemente orientandose
por la semejanza que encontraban entre sus orishas y los santos y
santas catélicos, fueron fundiendo sus divinidades. Y aquellos san-
tos y santas bajaron de los altares, entraron en las casas humildes
del pueblo, se humanizaron mucho més y comenzaron a partici-
par muy de cerca, dia a dia, de la vida de muchas personas del
pueblo cubano; iniciaron los orishas a tomar una identidad cuba-
na y se convirtieron en dioses y diosas afro-cubanos, o mejor,
dioses y diosas cubanos de origen africano. Es decir, como pro-
ducto cubano, la Santerfa transformé los elementos africanos pro-
pios de su origen, mantuvo algunos de ellos y creé nuevos ele-
mentos.

Los orishas que resistieron este proceso, empezaron a ser re-
elaborados y asociados fundamentalmente con los santos y virge-
nes del culto catdlico. Como resultado de ese proceso, las divini-
dades africanas de la tradicién yoruba llamadas orishas, fueron
denominadas cominmente «el santo», lo que dio lugar a que el
conjunto de los elementos rituales y littirgicos que componen esta
expresion religiosa fueran denominados Santeria y sus practican-
tes iniciados, santeros y santeras.

Desde su mismo origen, la Santeria surge como una expresién
religiosa que tiene una estrecha relacion con elementos de la tra-
dicién cristiana, y a pesar del rechazo que gran parte de la Iglesia
cristiana cubana hace de esta forma de religiosidad, es indiscuti-
ble la popularidad que ella ha ganado en el pueblo cubano y tam-
bién entre muchas personas cristianas.

Ademds de estas caracteristicas propias de su origen y desa-
rrollo, hay otros elementos dentro de la Santeria con los que la
tradicién cristiana podria dialogar.

II. CONCEPCIONES SOBRE LA VIDA'Y LA EXISTENCIA
La Santeria hereda de la tradiciéon yoruba muchas de sus ideas y

conceptos sobre la existencia, el mundo en el que vivimos los
seres humanos y la relacién de las personas con lo Sagrado.
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El mundo, la tierra, nuestro universo fisico, donde se desa-
rrolla la vida de todos los seres que lo habitan es llamado aiyé.
Existe un mundo paralelo a nuestro mundo real que es el orun;
en él, cada persona, animal, drbol, pueblo o ciudad tienen su do-
ble espiritual y abstracto. Todo lo que existe en el orun existe
también en forma material en el diyé. En el orun viven los dioses
y diosas: los orishas.

El cielo y la tierra son dos aspectos del aiyé inseparables y asi
también el diyé y el orun son dos niveles de existencia inseparables.

Esta unidad estd simbolizada por una calabaza formada de
dos mitades unidas, la mitad inferior representa la tierra —el
aiyé— y la mitad superior representa el orun. En el interior de la
calabaza hay una serie de elementos entre los que se encuentran
los seres humanos y los dioses y diosas; o sea, el espacio del orun
abarca y comprende simultdneamente todo el espacio del aiyé,
incluyendo tierra y cielos.

Tanto en el aiyé como en el orun existen tres principios o
fuerzas que son fwa, axé y abd. Estas fuerzas hacen posible y regu-
lan toda la existencia en el universo. El iwa es el poder que permi-
te la existencia genérica y estd vinculado con diversos elementos,
entre los cuales se encuentra esencialmente el aire, la atmésfera 'y
también la respiracion. El iwa representa la existencia genérica.
El axé (aché) es el poder de realizaciéon que dinamiza la existencia
y que permite que ella surja. El abd es el poder que otorga prop6-
sito, da la direccién y acompana al axé. La existencia se desarrolla
en esos tejidos de fuerzas y de principios, en la bisqueda continua
de equilibrio entre los elementos.

De estas tres fuerzas, nos gustaria destacar por su importancia
el axé (aché), que es el principio de realizacién. Cuando hablamos
de axé (aché) nos estamos refiriendo al principio que hace posible
el proceso vital, la energia que esta en la base de todo y que ga-
rantiza la transformacion, la propia existencia. El axé (aché) es la
fuerza vital, ella abarca todo. En la naturaleza todo estd formado
por fuerzas vitales con diferentes composiciones y esto hace que
el universo esté poblado por diferentes elementos. «Axé es la fuer-
za invisible, la fuerza mégico-sagrada de toda divinidad, de todo
ser animado, de todas las cosas» (Bastide, 1978: 69).

Olédumare es el nombre que los yorubas dan al dios supre-
mo. En Cuba, se le da el nombre de Oléfin Oléorun Olédumare.
El es el que posee estos tres poderes o fuerzas que mencionamos y
el que los transmiti6 a los orishas de acuerdo con las funciones
que les fueron atribuidas. Este dios creé primero a los orishas; y
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luego, con la ayuda de estas divinidades, el mundo y los seres
humanos.

El origen de la vida y de los cuerpos es un hecho fuertemente
relacionado con los elementos vitales de la naturaleza: luz, aire,
agua y tierra, en los que se encuentran los principios o fuerzas
iwa, axé y abd, que ya mencionamos, y que como energias divinas
regulan toda la existencia.

La creacién del mundo y de las personas no es hecha por el
dios supremo. El crea a los orishas y éstos son los que hacen la
tierra, el mundo, las personas y, después, vienen a vivir con ellas.
El dios supremo da su aliento de vida a las personas, pero luego se
aparta y permanece distante e indiferente a los problemas huma-
nos. Son los orishas los que gobiernan el mundo y los que viven 'y
permanecen con las personas. Estas divinidades, tienen una acti-
tud completamente antropomérfica, poseen todas las imperfec-
ciones y virtudes humanas, se comportan como los humanos y
con ellos viven intimamente relacionados.

Todas estas concepciones sobre el mundo y la existencia es-
tan estrechamente relacionadas con la filosofia africana de la exis-
tencia. Para el africano, todo en la vida est4 interconectado. Exis-
te una interdependencia entre todo el universo, la naturaleza, la
comunidad, la familia y las personas. Son las dos mitades de la
calabaza que forman el mundo. Nada puede suceder divorciado
de las otras cosas; todo estd en relacién para poder existir, para
tener valor. Todo el cosmos y las personas estin interrelaciona-
dos, todo estd interligado, y esa relacidn, con las otras cosas y las
otras personas, con el total de la comunidad, es la que da sentido
alavida. La persona sola no tiene valor, tinicamente lo tiene en la
comunidad, que es la que le da valor y sentido a su vida. El mun-
do y las personas son parte de un solo cuerpo, una sola calabaza.
La naturaleza y todos los seres que viven en ella, incluyendo a las
personas, viven en una relacién de interdependencia. Unos y unas
precisan de los otros y otras.

Los cuerpos humanos son creados como parte de un cuerpo
mayor, en el que todos los otros cuerpos, las personas, animales,
plantas, incluyendo a las divinidades, viven en interrelacién e in-
terdependencia, necesitindose unos a otros.

Esta concepcién, que podriamos llamar holistica, de la vida
interconectada con todo, es una de las caracteristicas que la reli-
gion de Santeria mantiene en su cosmovision y en la relacién de
los creyentes con sus dioses y diosas. Los santeros y santeras creen
que las divinidades, los orishas y sus ancestros estan en el orun.
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Pero el orun no es un lugar apartado del m4s all4, es un espacio
que estd ahi, junto a todos y todas, en el dia a dia, en cualquier
lugar donde se encuentren.

El orun es el escenario espiritual de un nuevo plano existencial
que una persona puede alcanzar en su propia existencia material,
que no es ajeno a la existencia fisica de la vida de las personas. La
concepcién del mundo simbolizado por una calabaza en dos mita-
des esta lejos del concepto dualista tradicional cristiano, del cielo
opuesto a la tierra, porque la tierra es considerada madre univer-
sal. Al igual que el agua, la tierra es considerada fuente de vida;
ademads, la tierra es, para estas personas creyentes en la Santeria, el
lugar donde viven las divinidades.

Esta concepcion, ligada a la filosofia africana de la existencia
que subyace en la tradicién yoruba, y que establece la interco-
nexioén e interdependencia entre todo el universo, la naturaleza y
las personas, caracteriza la estrecha unidad que, para los creyen-
tes en la Santeria, existe entre el mundo fisico y el mundo espiri-
tual que se refleja también en la idea de las dos identidades que
existen en una misma persona: la identidad fisica y la espiritual;
es decir, el ser humano es una unidad de cuerpo y espiritu que
vive intimamente relacionado con lo Sagrado, parte inseparable
de su vida y su existencia. La tierra en la que vivimos es el espacio
en el que se revela y actta lo Sagrado, cuya relacién con todo lo
que existe es abarcadora. Es como si los seres humanos estuviéra-
mos dentro de una envoltura sagrada. Esta idea no se diferencia
mucho de las interpretaciones que la teologia de la liberacién y la
teologia feminista y ecofeminista hacen desde una nueva perspec-
tiva antropoldgica y ecoldgica.

I1I. LAS DIVINIDADES: IMAGENES DE LO SAGRADO

A través de las divinidades, nos remitimos a los cuerpos, a las
personas. Cada una de ellas muestra, de una forma peculiar,
aspectos fundamentales de su cuerpo, de las caracteristicas de la
personalidad humana y de su etnos cubano. Pero, al mismo tiem-
po, a través de ellas, se ve cémo esta tradicion sacraliza el cuerpo,
la naturaleza, las relaciones humanas y la vida toda en una cons-
tante interrelacion de lo Sagrado con todo.

A diferencia de la tradicién cristiana, la tradicién yoruba no
entra en afirmaciones teoldgicas y filos6ficas en relacion con el dios
supremo, Olédumareé; para las personas creyentes de tradicién
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yoruba, simplemente estd fuera del alcance de la comprension
humana. Como ya explicamos, él crea a los orishas para que estas
divinidades sean las que gobiernen el mundo y son a ellas a las que
los hombres y mujeres reverencian y dirigen sus ruegos mientras
que Olédumare permanece «distante, inaccesible e indiferente a
los ruegos y al destino de los humanos» (Verger, 1981: 21).

En Cuba, en la Santeria, el nombre de este dios supremo es,
como ya comentamos antes, Olofin Oléorun Olédimare, cada
uno de esos nombres representa funciones y fuerzas que actian
en el mundo. Olofin es la fuerza creadora que hizo a los orishas,
el mundo, los animales y las personas, la causa y razon de ser de
todas las cosas. Olédumare representa la ley universal, todo el
Universo, las leyes de la naturaleza, toda la existencia.

Hay una expresién muy interesante en la escritora Natalia
Bolivar al referirse a Olédumare:

Est4 en todos nuestros actos, en la sabiduria de Olofi, en la bon-
dad de todos los orishas y en Echu, porque también el bien y el
mal forman un todo en Oloddumare [...] Para los yorubas el mun-
do es un giiiro donde la mitad inferior es la tierra y la superior, el
cielo. Esto quiere decir que dentro del giiiro estd todo: Oloddu-
mare (Bolivar, 1994: 86).

Ol6orun representa otra de las energias o fuerzas que consti-
tuyen la vida de la tierra; en este caso, el sol, el calor, la luz, la
energfa vital y fundamental para todo lo que constituye la vida de
la tierra; es decir, que cada uno de los nombres del dios supremo
de la Santeria representa una de las tres fuerzas o principios que
hemos mencionado varias veces.

Es significativo cémo la descripcion que las personas creyen-
tes en la Santeria hacen de Olofin Oléorun Olédumare va mas
alld de una imagen masculina. Los santeros y santeras hablan de
Olofin como el sol, la vida; de Olédimaré como algo que no
puede describirse con palabras, las leyes del universo, etc. Segtin
estas definiciones, la idea de dios estd muy relacionada con las
manifestaciones de las fuerzas que rigen el universo, la tierra; y
aunque el personaje que aparece en las leyendas y mitos repre-
sentando el dios supremo, es masculino y ademds es el mismo
Dios cristiano. La relacién que ellos establecen entre sus divini-
dades y las fuerzas de la naturaleza los ayuda a despersonalizar-
las. Ademis, para estas personas creyentes, no es un problema
explicar a ese dios apartado, no es algo que ellos y ellas tienen
que definir, no es algo que tiene que ser encerrado en un concep-
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to. Esa no es su preocupacién, son los orishas los que estan cerca
de las personas.

Se deduce que en la tradicion yoruba, y consecuentemente en
la Santeria, el dios supremo no es objeto de adoracién y culto; no
es asentado; las personas no le ofrendan. Son las poderosas divini-
dades llamadas orishas las que gobiernan el mundo, y cada una de
ellas ha sido dotada de uno de los poderes de ese dios apartado:

Cada orisha se convierte en un arquetipo de actividad, de profe-
sion, de funcién, complementarias unas de las otras y que re-
presentan el conjunto de fuerzas que rigen el mundo (Verger,
1981: 21).

En Africa, estas divinidades estan ligadas a la familia. Todos
los miembros de una misma familia tributan culto al mismo oris-
ha, que es transmitido por el linaje paterno, ya que la tradicién
yoruba es patrilineal. Cuando los esclavos fueron traidos a Cuba,
el o la orisha se convirti6 en una divinidad individual que acom-
paii6 al esclavo y lo ayudé a enfrentar la separacién de su grupo
familiar de origen. En consecuencia, en Cuba al igual que en Bra-
sil, el o la orisha son individuales, personales, cada persona cre-
yente tiene el suyo. Verger describe esta relacion del orisha con su
hijo o hija conceptuando a esta divinidad es estos términos:

[...] la fuerza pura, aché inmaterial que s6lo se hace perceptible a
los seres humanos incorporandose en uno de ellos. Ese ser escogi-
do o poseido por el orisha es llamado su elégun, y es la persona
que tiene el privilegio de ser montado por él. Se convierte en el
vehiculo que permite al orisha volver a la tierra para saludar y
recibir las pruebas de respeto de sus descendientes que lo evoca-
ron (Verger, 1981: 19).

Recordemos que el aché es la fuerza vital, el principio que
hace posible el proceso vital, la energia que estd en la base de
todo y que garantiza la transformacién y la propia existencia.

Estas divinidades son portadoras de esa energia, de esa fuerza
y es muy importante para las personas creyentes recibir el aché,
acumularlo, mantenerlo y recrearlo a través de los rituales y del
contacto directo con la divinidad.

Es muy significativo el hecho de que cada orisha representa
un arquetipo de personalidad diferente, y el panteén de las divi-
nidades yorubas es tan amplio que en él estdan representados casi
todos los arquetipos mas generales de la personalidad humana.
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De la misma forma que en la civilizacién occidental se escogieron
diferentes formas de personalidad y se establecieron como arque-
tipos, los africanos hicieron lo mismo y divinizaron estos arqueti-
pos de personalidad en su religién. El uso del cuerpo estd muy
bien reflejado en estos arquetipos y en los caminos o avatares de
cada divinidad.

Consecuentemente, encontramos entre estas divinidades al
nifio travieso, a la mujer coqueta y sensual, al hombre viril, ma-
cho, mujeriego, a la mujer fuerte, guerrera, a la que es mas pa-
ciente y benévola, a la que es pura y busca la perfeccién, a la
madre protectora, al hombre viejo y sabio, al joven lleno de vita-
lidad, o fuerte y guerrero, o justiciero, o independiente 0 maso-
quista, etc. En fin, todas las caracteristicas inherentes a los seres
humanos sean africanos, descendientes de africanos o no tengan
su representaciéon en una de las divinidades del pante6n yoruba.
Cada hijo o hija de orisha puede reconocer las estructuras de su
propia personalidad en su orisha. Y no sélo aquellos aspectos de
su cardcter, sino también los trazos que componen el cuerpo, la
apariencia fisica, salud, defectos y caracteristicas de su sexuali-
dad, por ejemplo, vitalidad, potencia, fecundidad, frigidez...

Al examinar a los iniciados, agrupandolos por orishas, se nota
que ellos poseen, generalmente, trazos comunes, tanto en el bio-
tipo como en caracteristicas psicolégicas. Los cuerpos parecen
traer, mis o menos profundamente, segtn el individuo, la marca
de las fuerzas mentales y psicolégicas que los anima (Cossard-
Binon, 1970: 215).

Estas divinidades tienen un cardcter completamente antropo-
moérfico, no son perfectas, son divinidades que tienen todos los
defectos y virtudes humanas. En ellas se mezclan el bien y el mal
que para el concepto yoruba son dos aspectos inseparables de la
existencia; es decir, el dualismo del bien y del mal no est4 presen-
te ni en las concepciones sobre la vida ni en las divinidades de la
Santeria.

Asi, a diferencia de otras expresiones religiosas que exigen a
sus adeptos una actitud, un comportamiento adecuado y ciertas
cualidades buenas para poder llegar a ser semejantes a sus divini-
dades, en la religion de Santeria, las santeras y los santeros, desde
un inicio, serdn aceptados en la comunidad de creyentes tal y
como ellas y ellos son, porque cada una de estas personas tiene un
padre o madre orisha que posee también sus mismos defectos y
virtudes. Por ello, los errores y las flaquezas de cualquier creyente
son aceptados con compresiéon por parte de la comunidad y son
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tolerados entre las personas que reconocen en estas actitudes el
caricter de la propia divinidad.

Descubrimos, entonces, que no existe en esta expresion reli-
giosa el concepto de pecado como una desobediencia a Dios. Las
personas deben tratar de hacer el bien; esto es, si por inclinacién
de su propio caricter esa persona hace algo mal hecho, algo que
atenta contra la comunidad, contra un hermano o una hermana,
o contra la sociedad, ella recibira las consecuencias de su mala
accion, pero no porque sea un castigo. Ademds, si es un buen hijo
o hija de su orisha, debe mantener una fuerte identificacién con
su divinidad y, poco a poco, la personalidad del orisha se va for-
taleciendo cada vez mds en esa persona, destacindose en ésta las
virtudes y también los defectos de su divinidad.

Estas divinidades del pante6n yoruba que estidn presentes en
la Santeria, no tienen las cualidades de omnisciencia, omnipre-
sencia y omnipotencia. Esto estd muy relacionado con las cuali-
dades antropomorficas de los orishas de las que hablamos antes.
Ellos y ellas son como las mismas personas. Es decir, que esta
expresion religiosa se desarrolla bajo los pardmetros establecidos
dentro de los problemas y conflictos cotidianos, dentro de las
complicaciones de la propia vida. Los y las orishas y sus mitos son
expresiones de esos conflictos y problemas en medio de los cuales
las personas estdn envueltos en la vida. El ser humano es aceptado
con sus contradicciones, sus problemas, sus alegrias y tristezas,
sus defectos y virtudes, tal y como es la propia vida.

Los poderes femeninos, en esta tradicion, estdn divinizados
en las orishas y representados en la tradicién yoruba por las iya-
mi; ellas representaban en la region yoruba los poderes misticos
de las mujeres que eran temidos y respetados.

Ellas eran llamadas mds familiarmente iydmi osoronga (mi
madre 0sorongd), o simplemente, iydmi (mi madre) o también
eleye (duefias de los pajaros) o también iyd agbd (la anciana, la
persona de edad, la madre vieja y respetable) (Verger, 1994: 16).

Estas madres ancestrales eran consideradas hechiceras; po-
drfamos decir que son las matriarcas de la tradicién yoruba. Ellas
aparecen en antiguos mitos de la creacién que en la mitologia
yoruba muestran una época donde la mujer era la encargada de
las cosas mas importantes de la comunidad, incluyendo el culto a
los ancestros. Ella poseia los poderes de la tradicién que pasaron
después a manos de los varones.

Uno de estos mitos cuenta que, por exageraciones de la mu-
jer, por no actuar ella con calma y prudencia, el varén tuvo que
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reaccionar delante de sus excesos y tomar el ejercicio del poder.
Finalmente, el mito aclara que las mujeres no tienen el comando
del poder, pero contintian con su control; sin ellas no es posible
hacer nada en la tierra; sin ellas acaba la continuidad de la fami-
lia, desaparece la humanidad.

Esta lucha por el poder entre el varén y la mujer estd presente
en muchas historias y mitos de la Santeria, pero también el miedo
alos poderes de la mujer: los poderes de la fecundidad, los poderes
relacionados con el misterio de la concepcién de la vida, sin los
cuales no es posible la continuidad de la comunidad, de la familia.
La mujer es asociada al secreto, al temor de lo desconocido.

Las iyami representan en esta tradiciéon esos poderes femeni-
nos en su aspecto mas peligroso y temido. Ellas eran las llamadas
«grandes madres» encolerizadas, sin cuya voluntad la vida no
podia continuar; ademds, eran consideradas hechiceras, pero no
en el sentido popular que podriamos hoy tener de esa palabra:

El tema de las hechiceras en relacion con las religiones 1lamadas
tradicionales no siempre fue abordado con la debida correccién;
o sea, como la hechiceria siempre fue en principio una actividad
considerada antisocial por excelencia, se piensa que ella no puede
formar parte de las religiones de una comunidad humana. Pero en
la regién yoruba, estas mujeres eran consideradas hechiceras por-
que sus actividades estaban relacionadas directamente con las di-
vinidades, con las orishas y con los mitos de la creacién del mundo
(Verger, 1994: 16-17).

Actualmente, los poderes de las iyami aparecen en forma més
socializada en las orishas femeninas veneradas en la Santeria, tales
como Ochtn, Yemayd, Oya Yansd, Nand Buruk(, Obba y Yewa.

La Santeria hereda de la tradicién yoruba la idea de que el cuer-
po v la sexualidad son manifestaciones vitales muy importantes,
hasta tal punto, que la muerte estd identificada con la virginidad,
con la frigidez y la infertilidad. Para los africanos, los valores de la
sexualidad estdn incorporados a la vida, a las cosas vivas, y el hecho
de no emplear el cuerpo plenamente es sinénimo de muerte.

Esta relacion se conserva en las deidades femeninas de la San-
terfa y asi encontramos, por ejemplo, que Ochiin, Yemay4, Oya
Yans4, son diosas que corporifican en sus caracteristicas y en sus
cuerpos estas cualidades de vida, asi como también los orishas
masculinos Changé, Ogutn, Eleggua. Todas estas divinidades son
orishas que manifiestan una sexualidad exuberante, mientras que
las orishas relacionadas con la muerte, como Yewd y Obba, son
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muchas veces asexuadas o se caracterizan por ser castas o frigidas,
o por no tener una relacién amorosa significativa.

Veamos, por ejemplo, las cualidades de Ochtin, diosa del
amor y la fecundidad. En Cuba deja de ser africana para conver-
tirse en mulata, criolla, cubana; la musa de musicos, poetas y pin-
tores. En su manifestacién mdas popular ha sido llamada pancha-
gara (en el dialecto lucumi quiere decir «diosa puta»). Ochiin es la
mds alegre, coqueta y libre en el amor, y la sexualidad de todas las
diosas, la que es capaz de despertar el amor hasta en los muertos.
Sin embargo, Ochiin, tiene diferentes manifestaciones o «cami-
nos» en los que aparece como mujer seria, sabia, sefiora respeta-
ble, etc. Ochtin es una de las diosas mas veneradas por el pueblo
cubano y es relacionada con la Virgen de la Caridad, patrona de
Cuba. Es decir, el propio pueblo deconstruy6 la figura de la san-
ta, virgen y madre, al relacionarla con Ochun.

Yemayi es otra de las diosas importantes para el pueblo cuba-
no. Es la diosa de los mares y la madre de la vida, porque se
supone que del mar broté la vida. Aparece como la diosa de la
inteligencia, la madre buena y protectora, comprensiva con sus
hijos, pero cuando se embravece es terrible y como el mar puede
ser muy buena y a la vez muy mala. Esta relacionada con la Vir-
gen de Regla, que es la virgen que cuida de los pescadores y los
marinos, la madre por excelencia. Oya Yansa es la Gnica diosa
que puede lidiar con los espiritus de los muertos. Ella vive en la
puerta del cementerio; es la diosa de los vientos, las tempestades
y los reldmpagos. Mujer fuerte y guerrera, de ella se dice que es la
duena del cementerio, pero realmente esti a la puerta, en el limi-
te; simboliza el limite entre la vida y la muerte. Oya Yansa estd
presente en los momentos finales de la vida y en los primeros
momentos de la muerte, porque, al ser una diosa de vida, repre-
senta la exaltacion de la vida que se resiste a la muerte. Es la Gnica
que puede enfrentar y apartar los espiritus de los muertos que
representan los ancestros, llamados Eégtins. Ella es una mujer
corporalmente fuerte, impetuosa, impulsiva, luchadora y con una
sexualidad exuberante, posesiva. Representa el mdximo de la rea-
lizacion carnal a partir de una perspectiva corporal.

En esta tradicion, la sexualidad, los poderes de la fertilidad y
la maternidad son respetados y temidos en las orishas. Todos los
santeros y santeras son extremadamente cuidadosos y respetuo-
sos de las divinidades femeninas en relacién con sus aspectos «ne-
gativos». La ira de Ochtin puede provocar la esterilidad y los abor-
tos sucesivos. Yemayd, airada, representa el mar revuelto que
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puede devorar los cuerpos de las personas y, también, provocar la
esterilidad. El nombre de Yewa no se pronuncia, en Cuba, sin
antes postrarse con la cabeza en el suelo. Es muy respetada, aun-
que también muy temida porque tiene que ver directamente con
la muerte. Oy4 posee el control sobre los espiritus de los muertos
y puede desencadenar su ira.

Todos estos aspectos son realmente dificiles de entender para
las personas creyentes cristianas que todavia tienen un concepto
tradicional del pecado y la salvacién. Las personas creyentes, en
la Santeria, se basan en la concepcién del aché, que, como expli-
camos, es para ellas la fuerza vital, la energfa que es fuente funda-
mental de todas las cosas. Para los santeros y santeras, el aché se
encuentra en todos los lugares, en las plantas, y también en la
sangre de los animales. Los y las orishas son el aché de las fuerzas
de la naturaleza:

El sacerdote de orisha canaliza esas fuerzas en un sentido favora-
ble, siguiendo una cierta técnica, un cierto ritual. Los adeptos de
los orishas contribuyen para mantener este aché por medio de sus
ofrendas y a través de la observacion de ciertas prohibiciones, ba-
ses de una moral y de reglas de conducta en las cuales iyami ejerce
un papel importante (Verger, 1994: 34).

En este caso, las orishas femeninas, que acabamos de mencio-
nar y que representan las formas socializadas de las iyami, son
figuras que rompen también con los dualismos del bien y del mal.
Son las herederas de sus ancestros africanas. La célera de las iyad-
mi es como si fuese una explicacién de los problemas de la socie-
dad y sus remedios. En palabras de Verger:

En el pensamiento yoruba iyami puede ser colocada entre las he-
chiceras y entre las diosas de la creacién. En ambos casos, ella a
través de su accion ejerce un papel moderador contra los excesos
de poder; por medio de sus intervenciones, ella contribuye a ga-
rantizar un reparto mds justo de las riquezas y de las posiciones
sociales; ella impide que un suceso demasiado prolongado permi-
ta a ciertas personas controlar exageradamente unas y otras (Ver-
ger, 1994: 34).

El hecho de que ellas, como divinidades que representan dife-
rentes fuerzas de la naturaleza, rompan los dualismos del bien y
del mal, hace también que como figuras femeninas rompan los
estereotipos que la sociedad occidental impone a las mujeres.
Vemos cémo en sus diferentes avatares o caminos ellas, a veces,
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se comportan como mujeres «convencionales» y, a veces, como
mujeres «no convencionales».

Todas estas cualidades y poderes femeninos, al ser diviniza-
dos en las orishas, hacen que sean valorizados también en la vida
cotidiana, dando a la esfera doméstica una nueva dimensién. Ade-
mds, aquellos trabajos domésticos que generalmente han sido con-
siderados inferiores son ritualizados y sacralizados, porque son
fundamentales en el desarrollo de los rituales y de toda la vida de
la comunidad de creyentes en una casa-templo. Las mujeres que
los realizan ocupan, por ello, posiciones jerdrquicas dentro de la
comunidad. No por esto deja de ser cuestionable el hecho de que
se divinicen los papeles femeninos y masculinos. Pero, al romper
el dualismo entre el bien y el mal, en cierta forma, estos roles son
transformados en los diferentes avatares o caminos de los y las
orishas.

Por las caracteristicas de la Santeria, al ser iniciadas, las muje-
res se convierten en sacerdotisas de sus propios templos, y esto,
unido a lo expresado en el parrafo anterior, hace que las mujeres
sean generalmente el centro de la familia formada por los miem-
bros iniciados en una casa-templo determinada.

La experiencia de las santeras mds viejas es también muy va-
lorada en una comunidad. Realmente, ellas ejercen un poder reli-
gioso muy grande sobre los miembros de una casa-templo, asi
como sobre los que viven en su vecindario. Su sabiduria y sus
conocimientos de la tradicién son muy considerados y consulta-
dos en todo momento.

En la actualidad, las casas-templos, en su gran mayoria aten-
didas por mujeres sacerdotisas, son lugares importantes de divul-
gacién de lo que podriamos llamar «economia familiar», muy tti-
les en medio de los problemas econémicos por los que atraviesa
el pueblo de Cuba.

IV. FILOSOF{A DEL CUERPO EN LA PERSPECTIVA
DE LA RELIGION DE SANTERIA

En la tradicién yoruba, el cuerpo forma parte fundamental en esa
relacién semidtica o relaciéon de interdependencia que se mani-
fiesta en todas las esferas de la vida del africano. Esta fue una
herencia muy importante que la religién de Santeria recibié de la
tradicion yoruba. El cuerpo vivencia las energias de la naturaleza
y del cosmos. Por eso es fundamental la basqueda de equilibrio de
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esas energias. Pero en esa biisqueda son los cuerpos los que inda-
gan, experimentan, reciben y, al mismo tiempo, expresan esas
energias, y las comunican en el medio donde ellos se desarrollan.

El cuerpo representa el microcosmos que refleja el macrocos-
mos. Cada cuerpo estd en relacién intima con un orisha; o sea, con
una fuerza de la naturaleza, con los elementos fuego, aire, agua 'y
tierra, que se expresan por medio de arquetipos diferentes. En esta
relacién con lo Sagrado, el cuerpo es visto con una perspectiva
religiosa, y considerado sagrado porque a través de él la divinidad
puede comunicarse directamente con la comunidad; es decir, el
cuerpo es el templo por excelencia, es el trono del orisha de la
persona, es la manifestaciéon de la accién de lo Sagrado.

De esta forma, los santeros y santeras aseguran y creen que
todas las personas llevan en el cuerpo las sefiales de sus ancestros,
de su familia, y que el cuerpo es una mezcla de formas, de ener-
gias que tienen que estar organizadas y equilibradas. Sin embar-
go, todas las partes del cuerpo son importantes; todas estin co-
nectadas y sin una de ellas, las otras no pueden hacer su funcién
correctamente. En esta expresion religiosa, la persona estd siem-
pre conectada con las energias de los orishas; esa energia viene de
la tierra, de la naturaleza, del aire, del agua y del fuego.

Las caderas y las nalgas de las mujeres son sagradas, porque
ellas representan la fertilidad y el poder de gestacién. La zona
donde se encuentran los 6rganos sexuales, es protegida por
Ochtin, que es duena de la menstruacién; sin embargo, el ttero,
como 6rgano reproductor, es protegido por Yemaya.

Las piernas siempre tienen que estar firmes en el suelo, por-
que sostienen el cuerpo y nos relacionan con nuestros ancestros.
La fuerza de ellos penetra por los pies, que son protegidos por
Oggtin y son los que mueven nuestro cuerpo; por eso, en los ri-
tuales, los pies tienen que estar siempre descalzos y en contacto
con el suelo, con la tierra.

Las aberturas del cuerpo son también sagradas. Por ellas pe-
netran, en el cuerpo, las energias, los alimentos y la vida. El ori-
sha que cuida de las aberturas del cuerpo es Eleggua, como guar-
dian de las casas. El tiene que ser bien atendido para que traiga
buenas energias al cuerpo y a la casa.

La cabeza, el or, es muy importante; ella es de Obbatal4, que
fue quien hizo al ser humano. El es duefio de las cabezas de las
personas por haberlas formado. Pero Yemaya es la duefia de la
inteligencia de todas las personas.

Las manos son también muy importantes, porque son porta-
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doras de energia; ellas reciben energia y llevan y transmiten esa
energfa hacia las otras personas; son las que tocan y acarician, las
que acercan a las personas. Pero ellas también hacen dafio, pegan,
apartan aquellos objetos que no nos gustan. Las manos pueden
hacer mucho mal cuando no conseguimos equilibrar nuestras
energias.

Con los brazos se marca y delimita el espacio cuando nos
movemos; con ellos, a través de los bailes de los orishas en las
fiestas rituales, se muestran las caracteristicas de los orishas. Ellos
se mueven como las olas del mar en el baile de Yemayd, como el
aire en el baile de Oy4, con movimientos més fuertes 0 mas suaves
segun sea el orisha. Ellos también transmiten las energias del ori-
sha cuando el santo nos abraza y cuando nosotros abrazamos a
otras personas.

Por todo lo anterior, para los creyentes en la Santeria, cuando
el cuerpo consigue equilibrio interior, la persona se mueve armo-
niosamente, porque el movimiento es fundamental en la expre-
sioén del cuerpo.

Los gestos y los bailes son de mucha importancia para estas
personas. La unidad que existe entre el ritmo, el baile, la musica,
los cantos y el movimiento del cuerpo es lo que conecta a los
creyentes con aquello que se sitia mds alld de lo visible, el orun,
lo desconocido, las energias sagradas.

En este sentido, para estas personas, el cuerpo funciona como
el cosmos, porque también el movimiento del cuerpo es funda-
mental. Por eso, el baile en el ritual es la midxima expresion de las
energifas sagradas a través del cuerpo:

Es el cuerpo el que refleja las fuerzas de la naturaleza y las de-
muestra a través de los rituales, teniendo como propésito final su
equilibrio, sea en el ambito césmico, sea en el &mbito humano, en
una continua comunicacién e influencia mutua. A través del mo-
vimiento ritmico, el fiel expresa profundamente esa comunica-
cién y restablece el antiguo equilibrio, en un continuo ciclo de
muerte y renacimiento, que ofrece la oportunidad de enfrentar la
vida cotidiana con una carga energética en equilibrio (Barbara,
1995: 68).

Para los santeros y santeras, el cuerpo es la expresion de lo
Sagrado. El fue moldeado con el barro, porque la tierra es la ma-
dre de todo. El aspecto fisico y el espiritual forman una unidad
indisoluble que tiene que estar en armonia. Por ello, es importan-
te la salud del cuerpo, porque la falta de ésta puede afectar al
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aspecto espiritual; asimismo, los problemas espirituales pueden
producir enfermedades fisicas y mentales. En la Santeria, como
hemos podido comprobar, la vida estd relacionada directamente
con el uso humano pleno del cuerpo y la sexualidad, y la muerte
con la asexualidad.

Esta expresion religiosa cubana que ha influido tanto en la
formacién de nuestro etnos, consideray trabaja el cuerpo humano
como parte importante del cuerpo mayor que es nuestro universo
y como centro fundamental que expresa y revela lo Sagrado.

V. A MANERA DE CONCLUSION

Desde una perspectiva teoldgica, podriamos destacar algunos as-
pectos fundamentales que nos han llamado la atencién a lo largo
de esta investigaciéon y que consideramos elementos de gran im-
portancia para el didlogo de la Santerfa con la tradicién cristiana:

— En primer lugar tenemos la concepcién holistica de la vida
caracteristica de la religion de Santerfa. Esta concepcion relacio-
na a sus creyentes de una forma muy estrecha con las energfas
sagradas y con un plano existencial, en el cual se encuentran las
divinidades y los ancestros, que no esti apartado de la existencia
material de las personas. Es la idea del mundo como una gran
calabaza dentro de la cual esta todo: las personas y las energias
sagradas, que en este caso estan representadas por los ancestros y
los orishas.

— Este es un concepto que supera el concepto dualista tradi-
cional del cielo opuesto a la tierra y que encierra también la uni-
dad espiritu-materia, cuerpo y alma; mundo fisico y mundo espi-
ritual, colocando a los creyentes en una perspectiva antropoldgica
en la que los seres humanos son creados como parte de un cuerpo
mayor, nuestro universo. Para los santeros y santeras significa una
intima conexién de interrelacién e interdependencia entre el uni-
verso, la naturaleza, las personas, las divinidades y los ancestros,
que se manifiesta en cada momento de sus vidas cotidianas y en
cualquier lugar donde se encuentren.

— El dios supremo es un dios apartado, distante, que no es
venerado, pero que estd presente en las fuerzas que acttian en el
mundo y la naturaleza. De él no se hacen interpretaciones, ni
afirmaciones teolégicas y filoséficas. No se piensa en él, porque
simplemente €l no estd interesado en los problemas humanos y
sus poderes o fuerzas estidn repartidos en los orishas que son las
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divinidades que viven con las personas. Olofin Ol6orum Olédu-
maré es el sol, la vida, las leyes de la naturaleza, lo indescriptible
e inexplicable, es todo.

— Esta relacion que establecen los creyentes con sus divinida-
des y las fuerzas de la naturaleza contribuye a crear un imaginario
que no se reduce a imdgenes antropomorficas. Como parte de su
cosmovision, los creyentes se sienten envueltos por las fuerzas
sagradas que estdn al lado de ellos, dentro y fuera de la casa, en
los asentamientos o soperas, a través de diferentes piedras y obje-
tos simbdlicos pertenecientes a los y las orishas, y al mismo tiem-
po en los elementos y fuerzas de la naturaleza.

— Larelacién con las divinidades llega a ser asi muy estrecha
y familiar. Los y las orishas danzan y comen con sus hijos e hijas,
viven en sus mismas casas y participan de sus comidas y fiestas, en
las cuales pueden hacerse presentes en el cuerpo de las personas
iniciadas a través del llamado «trance de posesién». Cada casa de
un santero o santera se convierte en un templo, donde hay un
espacio especial reservado para las divinidades; ellas forman parte
importante de la familia y todas las personas, miembros de la casa,
sean creyentes o no, respetan ese espacio que ellas ocupan.

— Como parte de esta estrecha relacién, cada creyente reco-
noce las estructuras de su propia personalidad, biotipo, caracte-
risticas psicolégicas y de su sexualidad en su orisha; de ahi que los
errores y flaquezas de cualquier creyente sean aceptados con tole-
rancia y comprension, porque son producto de los mismos defec-
tos y virtudes de su divinidad. Los y las orishas rompen con los
dualismos del bien y del mal, forman parte de la vida de los seres
humanos, son como las personas y se comportan como tales.

— No encontramos, por lo tanto, en la tradicién yoruba y
consecuentemente tampoco en la Santeria, el concepto de peca-
do. El concepto que prevalece en esta tradicion es el de aché, la
fuerza vital, energia y fuente fundamental de todas las cosas, que
no es bueno ni malo; tampoco, inferior o superior a otras formas
de energia. Los y las orishas son portadores de esa energia, son el
aché de las fuerzas de la naturaleza, y para los creyentes es muy
importante recibir el aché, acamularlo, mantenerlo y recrearlo a
través de los rituales, las ofrendas y del contacto directo con las
divinidades.

— En este sentido, para los santeros y santeras, es fundamen-
tal la observacion de ciertas actitudes, reglas de conducta y nor-
mas rituales que contribuyen a canalizar esas fuerzas en sentido
favorable en una biasqueda constante de equilibrio.
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— Es significativo constatar la importancia que tienen en esta
tradicion los poderes femeninos divinizados en las orishas. Desde
las madres ancestrales llamadas iydmi, matriarcas relacionadas
con los mitos de la creacion, hasta las formas mas socializadas de
estas grandes madres que aparecen en las orishas femeninas vene-
radas en la Santerfa. En ellas aparecen los poderes relacionados
con el misterio de la concepcién de la vida, la maternidad, el amor,
la sensualidad, la fecundidad, la sexualidad exuberante, pero tam-
bién la inteligencia, el coraje, la sabiduria, la cordura, la castidad,
la valentia y la fuerza.

— Los poderes femeninos, al ser divinizados en ellas, son
valorados en la vida cotidiana, sacralizando también la esfera
doméstica y diandole valor e importancia a los trabajos domésti-
cos que siempre han sido considerados inferiores. Esto reafirma,
por un lado, los papeles de género, pero, por el otro, dignifica el
trabajo doméstico, dando a sus protagonistas un lugar impor-
tante dentro de la jerarquia religiosa que conforma una casa-
templo.

— Las divinidades femeninas, que representan todas las otras
fuerzas de la naturaleza, al romper el dualismo entre el bien y el
mal, transforman los estereotipos que la sociedad occidental im-
pone a las mujeres, comportindose en sus diferentes avatares o
caminos como mujeres «convencionales» y también como muje-
res «no convencionales». Es decir, que a través de las orishas, los
papeles de género son transformados y las actitudes de mujeres
«no convencionales» son también divinizadas.

— Las divinidades tanto femeninas como masculinas mues-
tran, a través de sus cuerpos y su sexualidad, sus relaciones con la
vida o con la muerte. En esta tradicion, el cuerpo y la sexualidad
son manifestaciones vitales muy importantes, hasta tal punto que
la muerte estd identificada con la virginidad, la frigidez, la infer-
tilidad y la vida con el empleo pleno del cuerpo y la sexualidad.

— El cuerpo es de fundamental importancia porque vive las
energias de la naturaleza y del cosmos. Cada cuerpo estd intima-
mente relacionado con un orisha; es decir, con las fuerzas de la
naturaleza y los elementos fuego, aire, agua y tierra. Por eso, en
esta tradicién, el cuerpo es considerado un lugar sagrado y visto
con una perspectiva religiosa; es el templo por excelencia, por-
que a través de él, la divinidad se comunica directamente con la
comunidad.

— Para estas personas, el cuerpo funciona como el cosmos:
refleja y demuestra las fuerzas de la naturaleza a través de los
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rituales. Los movimientos del cuerpo por medio del baile ritual
hablan con los gestos y muestran las caracteristicas de las divini-
dades, comunicdndose con lo Sagrado y dejandose penetrar por
las energias divinas en una constante interrelacién. Por ello, el
baile, en esta tradicién intimamente relacionado con la mdsica y
los ritmos rituales, es la expresiéon maxima de las energias sagra-
das a través del cuerpo.

— Todos los aspectos mencionados permiten que las perso-
nas, como unidades de cuerpo y espiritu, consigan el equilibrio y
la armonia interior y los manifiesten en sus movimientos, en sus
expresiones y en sus actitudes frente a la vida.
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OSCILACIONES DE GENERO
EN EL IMAGINARIO COLECTIVO
DE LOS CULTOS AFRO-BRASILENOS

Marion Aubrée

Este texto analiza el papel de las mujeres y la construcciéon del
género femenino y sus derivados en los sistemas simbdlicos liga-
dos al universo religioso de lo que suele llamarse en la literatura
antropoldgica «cultos afro-brasilefios». Estas formas rituales par-
ticulares representan y mantienen vivas hasta hoy las raices africa-
nas del Brasil y fueron durante largo tiempo los focos de la resis-
tencia cultural de los negros a la dominacién portuguesa. En estas
comunidades de creencia las mujeres desempefiaron un papel sa-
cerdotal importante, si bien no exclusivo, como vectores privile-
giados de las relaciones con el mundo invisible e imaginario que
representaba en América, para los negros reducidos a esclavitud,
el Africa lejana y mitica de sus origenes. De hecho, las mujeres
generalmente son consideradas —y frecuentemente se consideran
a si mismas— como portadoras de una sensibilidad mayor que la
de los varones para lo religioso, de disponer de una relacién mas
inmediata con la naturaleza y una propensién mayor al misticis-
mo. Hoy, si bien contintian siendo las mds numerosas entre los
simples fieles, el sexo masculino les discute cada vez mas la auto-
ridad en la direccién de las comunidades litdrgicas. Después de un
breve recorrido histérico por el modo en que las mujeres negras se
han transformado en pilares de la reproduccién de este universo
simbdlico particular, consideraremos los diferentes aspectos que
permiten explicar el importante lugar del elemento femenino en
estos cultos y el reconocimiento social de algunas mdes-de-santo'.

1. Literalmente «madres de santo», o sea, jefe de culto; pais-de-santo (pa-
dres de santo) cuando se trata de jefes del sexo masculino.

293



MARION AUBREE
I. RECORRIDO HISTORICO

El descubrimiento de las Américas por Cristébal Colén convul-
sioné las estructuras simbdlicas que fundamentaban los imagina-
rios de la Europa cristiana y desencadené una serie de reacciones
politicas y culturales, no sélo en los reinos de Castilla y Aragén
sino también en todas las naciones europeas que querian consoli-
dar sus riquezas y se lanzaron a la conquista de estas nuevas Tie-
rras Incégnitas.

1. Esclavos negros

En un primer momento, los esclavos negros llegados a América
procedian de las capitales ibéricas donde habian sido empleados
domésticos de algtin conquistador, pero, muy ripidamente, los
portugueses fueron a buscar sus «mercancias» directamente a las
costas africanas. Cuando, en 1550, el dominicano Bartolomé de
Las Casas «demostré» la humanidad de los amerindios en la dis-
puta que mantuvo con Ginés de Sepulveda en Valladolid, no po-
dia saber que este alegato en favor de los indios iba a producir
una aceleracién del movimiento y de la deportacién de mas de
diez millones de africanos, a lo largo de los tres siglos que duré la
trata de negros. Las poblaciones africanas fueron distribuidas por
todos los lugares donde era precisa mano de obra para la agricul-
tura o la minerfa y mucha capacidad y dedicacién a la familia en
los trabajos domésticos. Esta es la razén de que se encontraran
fuertes concentraciones de poblaciéon de origen africano, espe-
cialmente en las regiones de grandes plantaciones (Brasil, sur de
los actuales Estados Unidos, Caribe) y en todos los grandes cen-
tros urbanos que tuvieron un papel importante en la historia co-
lonial del Nuevo Mundo. Durante todo el periodo de trafico de
esclavos el niimero de varones deportados fue mayor que el de las
mujeres, en una proporcién de 70/30%. La llegada de éstas fue
aumentando en la misma proporcién en que se producia la urba-
nizacién de las colonias americanas. De esta forma, ciudades por-
tuarias como Salvador de Bahia (capital del Brasil hasta 1763),
Vera Cruz o Puerto Principe eran destino de muchas de las escla-
vas negras que fueron traidas a estos parajes hasta la prohibicién
definitiva del trafico por los ingleses en 1850. La importancia de
las mujeres negras domésticas —con frecuencia nodrizas de los
hijos de los colonizadores y criollos— en la formacién de las cul-
turas latinoamericanas ha sido analizada en distintas obras entre
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las que, muy especialmente, destaca Casa Grande e Senzala de G.
Freyre, donde el autor brasilefio muestra el papel que jugaron
dichas mujeres en la difusién de hébitos cotidianos, como la hi-
giene corporal, la cocina o las actitudes afectivas vinculadas a las
culturas del Africa negra.

El cristianismo de los colonizadores de las Américas, en cuan-
to religion de salvacion que se consideraba investida del deber de
salvar el alma de todos los seres humanos, les fue impuesto a los
negros como lo habia sido a los indios, y tuvieron que someterse
al dios trinitario de sus sefiores. Sin embargo, frente a los sufri-
mientos del viaje transatlantico, al que un gran nimero de ellos
no sobrevivia, apelaban a sus dioses ancestrales y, una vez llega-
dos a su destino, pese a la obligacién de convertirse al cristianis-
mo, y alli donde les fue posible, trataron de reelaborar dichos
cultos y practicarlos a escondidas. Es preciso hacer notar que es-
tos cultos afro-americanos, resultado de tales reelaboraciones,
modificaciones y mestizajes, se mantuvieron especificamente en
las regiones de colonizacién latina, donde la religion dominante
era el catolicismo con sus numerosos santos tras los cuales era
posible ocultar las multiples divinidades africanas. Por el contra-
rio, en las regiones en las que dominaba una cultura socio-politi-
ca surgida del cristianismo reformado, desaparecieron, como fue
el caso de los Estados Unidos.

En las ex-colonias de paises latinos (Espana, Portugal y Francia,
principalmente) donde la importacién de esclavos fue incentivada
por una economia de plantaciones, estos cultos mantuvieron un
vigor que les permite hoy conocer una difusién transnacional im-
portante e, incluso, aparecer en la red electrénica mundial.

Si bien todos los paises latinoamericanos sin excepcién reci-
bieron en un momento u otro de su colonizacién en mayor o
menor nimero esclavos negros, fue Brasil el que, por su imensa
superficie, recibi6 el contingente m4s fuerte de personas privadas
de libertad y es en la actualidad el lugar donde se encuentra la
mayor diversidad de cultos magico-religiosos en los que Africa
dejé una huella indeleble.

2. Dioses y rituales de los esclavos negros

De esta forma, al igual que los desdichados humanos que les
habian llevado con ellos, los multiples dioses de las multiples
etnias deportadas a las Américas tuvieron que comenzar su adap-
tacién a las terribles condiciones de vida de quienes los habian
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traido, asi como a los climas, paisajes y relaciones sociales tan
diferentes a los de donde habian surgido. Al igual que los escla-
vos, los dioses fueron traidos de diferentes partes del continente
africano, pero podemos decir que, a lo largo de los siglos, se han
reagrupado en tres grandes sistemas diferenciados. El primero,
oriundo de las tradiciones fon-ewé (llamadas jéje? en Brasil), esta
mds especialmente en el origen del voda haitiano y de algunos
cultos de tradicién afro del nordeste brasileno (Sio Luiz do Ma-
ranhao, en particular). Las tradiciones llamadas angola-congo (es
decir, kongo, kimbundo, benguela, cambinda, etc.) vinieron con
los esclavos bantiis del Africa sub-ecuatorial e inspiraron las prac-
ticas del Palo Monte en Cuba, de la macumba de Rio de Janeiro
y constituyen el sustrato de muchos grupos sincretistas del Cari-
be, como el culto a Maria-Lionza en Venezuela o el quimbois de
las Antillas francesas. El tercer sistema, presente hoy en varios
sites de Internet, deriva de las tradiciones yoruba-nagéd (ketii,
ijexd, chamba, entre otras) oriundas del golfo de Benin. Hoy se
puede asegurar que las divinidades de su pantedn atraen a gran
ntmero de quienes quieren hacerse iniciar, pero también a quie-
nes, en el llamado «Primer Mundo», andan a la basqueda de
practicas religiosas exdticas. Constituyen la base simbdlica de los
candomblés y xangos brasilefios, asi como de la Santeria o regla
de Ocha cubana. Por lo demds, tanto en un pais como en el otro,
constituyen la base de las practicas adivinatorias del culto de Ifa
cuyos sacerdotes, siempre del sexo masculino, son llamados ba-
balaéb.

Dada la dificultad de presentar claramente tanta diversidad
ritual, con sus correspondientes elaboraciones histéricas, este tex-
to tratard tnicamente de los cultos brasilefios y del papel que
jugaron en ellos las mujeres a lo largo de cinco siglos de historia
del pais que, en razén de la presencia y subsiguiente exportacién
de una madera (pau-brasil) que permitia teiir los tejidos de color
rojo-brasa, recibié pronto el nombre de Brasil.

Sobre los comienzos de esta nueva vida de los dioses africanos
en el exilio disponemos de pocos documentos histéricos. Como
ya hemos dicho, los colonizadores portugueses empezaron muy
pronto a traer esclavos negros de las costas africanas. En efecto,
ya en 1552 el padre jesuita Antonio Pires se referfa a la «gran

2. Alo largo del texto todos los nombres de origen yoruba u otro seran
ortografiados de acuerdo con el sistema fonético brasilefo.
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escravaria assim de Guiné, como da terra»® que se encontraba en
las tierras de la capitania de Pernambuco, al nordeste del Brasil,
region donde se desarroll6 el mayor cultivo y comercio de cafia
de azdcar entre 1570y 1710. Serd también en dicha regién donde
aparecerd el mds antiguo testimonio visual de algo que podria
guardar parecido con las rodas (danzas) rituales de la actualidad.
Se trata de un dibujo, que aparece en el Zoobiblion de Zacharias
Wagner, realizado alrededor de 1640 por el pintor holandés Al-
bert Eckout, que vivié en la ciudad de Recife bajo la administra-
cion holandesa del conde Mauricio de Nassau. Mucho mds tarde,
en 1780, encontramos en la correspondencia del conde de Pavoli-
de, ex-gobernador de Pernambuco, un informe sobre lo que habia
visto durante el tiempo que pasé6 en dicha Capitania (1768-1769),
en el que habla de «los ritos paganos de los negros», y sefiala, cosa
importante para nuestro propdésito, que estos cultos eran «con-
duzidos por uma Preta Mestra (maestra negra)», dindonos la
primera indicacién histérica de la importancia de las mujeres en
el mantenimiento de elementos religiosos provenientes de Africa.

De hecho, las mujeres tuvieron un papel importante en los
cultos afro-americanos en varios niveles. En primero lugar, por
las importantes entidades femeninas pertenecientes a los diversos
panteones; en segundo lugar, por todas las mdes pretas (madres
negras) que consiguieron mantener, en condiciones dificiles, du-
rante la Colonia y después, y a pesar de las persecuciones a las
que fueron sometidos los cultos, un sistema socio-cultural cohe-
rente; en tercer lugar, porque a partir de la segunda mitad del
siglo xx, junto a los varones que habian estudiado anteriormente
estas comunidades de creyentes, principalmente desde el angulo
de la medicina psiquiatrica*, aparecieron varias mujeres cuyos es-
tudios y publicaciones han aportado una visién algo diferente a la
de los intelectuales masculinos. Asi podemos recordar, para el
caso del Brasil, las significativas obras de Ruth Landes, Giséle
Cossard y Juana Elbein dos Santos, asi como los anélisis actuales
de numerosas autoras brasilefias y extranjeras cuyos trabajos se-
rdn mencionados en las paginas que siguen.

El rétulo «cultos afro-brasilefios» agrupa una variedad de co-
munidades religiosas que se implantaron fuertemente en las re-

3. Esta referencia nos proporciona también una indicacién clara sobre la
importancia numérica de los esclavos indigenas en la época.

4. Sobre la dindmica de los estudios afro-americanos desde principios del
siglo xx ver Aubrée y Dianteill, 2002: 5-15.
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giones del litoral, més especificamente en y alrededor de las dos
capitales sucesivas del periodo colonial (Salvador de Bahia y Rio
de Janeiro), asi como en las regiones de Recife, Sao Luiz do Ma-
ranhio, Porto Alegre y Belém, siendo estas tltimas los dos puntos
mds extremos (uno al sur, el otro al norte) de la dindmica social y
ritual que se construy6 en torno a las figuras divinas venidas del
otro lado del Atlantico Sur. En efecto, esta parte de la cultura
brasilena estd vinculada tanto histérica como misticamente a un
Africa a la vez real e imaginaria que resulta del entrecruzamiento
de imagenes, simbolos y valores que compusieron lo «social-his-
torico»® especifico de los esclavos y de sus descendientes. Por lo
que se refiere al proceso de articulacién y de diferenciacién de
dichas comunidades, es preciso destacar los diferentes contactos
que los esclavos tuvieron entre si, particularmente durante el pe-
riodo colonial en que llegaron a representar hasta los dos tercios
de la poblacién total®, pero, también, las influencias de la socie-
dad envolvente con la hegemonia del catolicismo, las practicas
terapetticas de los amerindios, las aportaciones del espiritismo
de Allan Kardec a partir de la segunda mitad del siglo xix y, més
recientemente, el proceso de «reafricanizacién» que viene afir-
méndose desde hace dos decenios.

En la actualidad pueden observarse dos grandes corrientes:
una, que podemos calificar de «tradicional», dada la permanencia
en ella de un ntcleo simbélico no maniqueo y de ritos que dan un
gran valor simbdlico al elemento «sacrificio sangriento» que im-
plica la matanza ritual de animales’; la otra, que puede ser califi-
cada de «sincretista», se aplica a cultos en los que han sido reuni-
dos elementos simbdlicos de diversa procedencia para crear un
sistema nuevo. A la primera pertenecen el candomblé (Bahia y
Rio), el xangd (Recife), el batuque (Porto Alegre) y el Tambor de
Mina (Maranhio); a la segunda estan vinculados la macumba y la
quimbanda, practicadas sobre todo en la region de Rio, el catim-
b6 del nordeste, el batuque de Belém y la umbanda. Esta Gltima

5. Utilizamos aqui esta nocién en el sentido que le fue dado por C. Casto-
riadis (1983) en el cuarto capitulo de su obra La institucién imaginaria de la
sociedad.

6. Para mayores detalles sobre el tema véanse los estudios de Queirés Ma-
ttoso (1992).

7. Esto no implica de ninguna manera una supuesta «pureza africana» gené-
tica, ya que toda sociedad es dindmica y se transforma desde dentro; significa
solamente que hubo un cierto grado de resistencia para no dejarse absorber total-
mente en el sistema del Otro dominante.
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dispone de un estatuto particular en la medida en que fue codifi-
cada en Rio a principios de los afios cuarenta por sectores de las
clases medias cariocas (militares, funcionarios, periodistas, etc.)
para pasar a ser la «religiéon nacional»®, sincretismo que retine
elementos simbdlicos amerindios, cristianos, africanos y espiritis-
tas, articulando asf los diferentes componentes socio-étnicos que
formaron la cultura brasilefa del siglo xx. La umbanda se difun-
di6 sobre todo en los grandes centros del sur-este (estados de Rio,
Sado Paulo, Espirito Santo, en especial) y acompané la explosién
urbana de los dltimos sesenta afios’.

Los cultos «tradicionales» son resultado del vigor con que los
africanos y sus descendientes supieron defender la especificidad
de sus dioses, ocultindolos tras las imdgenes de santos catélicos.
Asi, como lo analiz6 Bastide (1960), de acuerdo a la «ley de las
correspondencias», los esclavos eligieron para recubrir tal o cual
divinidad africana un/a santo/a que tuviera caracteristicas simbé-
licas semejantes a las de dicha divinidad. Asi, por ejemplo, Oxim,
diosa de la fecundidad y de la seduccién, fue «recubierta» gene-
ralmente por la imagen de Nuestra Sefiora de la Concepcién; u
Ogun, dios guerrero, cuya representacion, tomada del catolicis-
mo, es la de san Jorge alanceando al dragén.

Para entender como fueron elaborados los sistemas que cono-
cemos hoy es preciso volver a la historia de la esclavitud y a las
variaciones del comercio de «madera de ébano», de acuerdo con
el vocablo utilizado por los armadores franceses para referirse a
sus mercancias humanas. Los primeros esclavos llevados a Lisboa
procedian de Senegambia y Guinea, asi como los que fueron de-
portados para el cultivo de la cafia de azicar a la isla de Madeira.
Sin embargo, a medida que los portugueses exploraban las costas
sub-ecuatoriales de Africa y desarrollaban sus cultivos al otro lado
del Atlantico, el trafico negrero se intensificé, llevando al Brasil,
durante los siglos xv1, Xvil y parte del xvim, un nimero cada vez
mayor de negros de origen bantd. Fueron ellos quienes estuvie-
ron en el origen de la formacién del Quilombo de Palmares, re-

8. Es bueno recordar que, en el mismo periodo, el presidente Rémulo Be-
tancourt de Venezuela instituia el culto de Maria-Lionza a partir de los mismos
componentes culturales (indio, europeo, africano) y con el mismo propésito de
utilizar la religién como cimiento de la identidad nacional. Sobre este culto, ver
los trabajos de A. Pollak-Eltz (1985, 1994).

9. Enlo que se refiere a la formacién y la difusién de la umbanda, ver Ortiz
(1978); sobre el funcionamiento reciente de estos cultos ver Brumana y Martinez
(1991).
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publica de esclavos cimarrones, que lleg6 a congregar varios mi-
les de personas y resistié a las expediciones portuguesas durante
casi un siglo (1602-1695). Durante la segunda mitad del xvin y la
primera del xix se registrd, en la parte nordeste del pais, una
intensificacion de las llegadas de la costa de Mina y de los grupos
sudaneses (yoruba, fon, etc.) asi como una gran concentracion de
estos grupos en el Reconcavo bahiano donde se desarrollarian las
plantaciones de tabaco y, como esclavos domésticos, en las ciuda-
des mayores de esta misma regién. Esta coyuntura hizo que los
sistemas simbolicos de los bantis, implantados mds antigua y di-
fusamente, terminaran mezcldndose con otros elementos simbdli-
cos y en particular —segtin Bastide (1960)— con las creencias
indigenas. De esta forma, sélo algunos nicleos bantiis pudieron
mantener una estructura religiosa tan homogénea como la de los
esclavos y hombres libres que llegaron mas tarde de las costas de
Benin o de Nigeria'®.

Por otra parte, en el siglo XIx existian entre la poblacién ne-
gra urbana muchos ex-esclavos que habian sido liberados por sus
duefios o alforriados, lo que significaba que habian comprado su
libertad. Esta compra se hacia bien a través de la ayuda mutua
que les proporcionaban las cofradias (en particular, las de Nues-
tra Sefiora del Rosario, Nuestra Sefiora de la Buena Muerte o San
Benito) a las que pertenecian, bien mediante su propio trabajo,
como estd bien documentado y analizado en el caso de la ciudad
de Salvador de Bahia (Cortes de Oliveira, 1992). Sobre este parti-
cular P. Verger (1985) indica que en Bahia las mujeres tuvieron
mayor posibilidad que los varones para comprar rdpidamente su
libertad porque con los trabajos que ellas hacian en cuanto «escla-
vas de ganancia»!', como vender comidas por las calles y prepara-
dos de varios tipos, consiguieron acumular para su libertad mas
dinero que los varones, que trabajaban de estibadores, carpinte-
ros o albaniles. Ademis, las esclavas guapas valian més y eran
buscadas para trabajar en las casas ricas de Rio de Janeiro y Reci-
fe, como consta de los anuncios de los diarios, estudiados por G.

10. Hay que subrayar que, a partir de la abolicién de la trata, los negros
cuyos padres o abuelos habfan sido devueltos a Africa como consecuencia de las
rebeliones de esclavos, en particular la de 1835, volvieron para instalarse en Bra-
sil, ya como hombres libres. Sobre este tema, ver Carneiro da Cunha (1985) y
Guran (1999).

11. O sea, que sus duefios dejaban salir para ganar un dinero del que ellas
retenfan la mayor parte.
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Freyre (1950). Y en la medida en que, segin el mismo autor, los
portugueses no tuvieron problema en emparejarse con sus escla-
vas, se puede inferir que las pretas bonitas (negras bonitas) adqui-
rian con més facilidad su libertad.

Muchos de los que escapaban de la esclavitud aprovechaban
su nueva condicién para reunirse y formar las primeras casas de
culto que, tanto en Salvador (Casa Branca do Engenho Velho,
hacia 1830) como en el Maranhio (Casa das Minas, hacia 1847'2),
estaban al cuidado exclusivo de las mujeres de acuerdo con un
modelo que tendia a reproducir los «templos» africanos, donde
las iniciadas eran dedicadas al culto de una u otra divinidad; si
bien en Brasil, por motivos préicticos evidentes, las diversas divi-
nidades fueron reunidas en un solo «templo». Es, sin embargo,
importante subrayar que en la visién africana, como por lo demds
en la amerindia, se da una busqueda continua de complementa-
riedad entre los elementos femenino y masculino. Esto significa
que, si las mujeres histéricamente cuidaron y transmitieron cier-
tos elementos de las cosmovisiones africanas, los varones nunca
dejaron de desempefiar en los cultos un papel particular muy liga-
do a las funciones de proteccién y defensa atribuidas al elemento
viril en el modelo de familia tradicional.

II. UNIVERSO RELIGIOSO AFRO-BRASILENO

Para entender mejor lo que significa hoy ser miembro practicante
de los candomblés o los xangods, expondremos ahora la estructura
del sistema simbélico de estos cultos «tradicionales», ya que en
ellos, histéricamente, las mujeres tuvieron un papel mas destacado.

Este sistema divide el universo en dos niveles: el mundo natu-
ral y visible (aiyé) donde viven los humanos, y el mundo sobrena-
tural e invisible (orsi7) en el que se encuentran los espiritus. Estos
son de dos tipos: primero, los orixd (tradicién yoruba), voduns
(tradicidn jéje) o inkices (tradicion angola-congo), ancestros miti-
cos que corrresponden a fuerzas de la naturaleza y estdn directa-
mente ligados a Africa; y, segundo, los egun, ancestros histéricos
anclados en la tierra de Brasil, a quienes se les rinde culto —actual-
mente, cada vez mds infrecuente— en cuanto guardianes del ethos
de estos grupos afro-brasileios (Elbein dos Santos, 1981).

12. Sobre este lugar de culto histérico, ver Nunes Pereira (1947) y S. Ferretti
(1986).
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Los orixd no son muchisimos (entre 12 y 16, segin el grupo
de culto) mientras que los seres humanos son muy numerosos
porque el mundo natural tuvo un ritmo intenso de mutiplicacion
mientras el més alld permanecia inmutable; pero, debido a su gran
poder, consiguen proteger a muchos «hijos» e «hijas», mantenien-
do con cada uno de ellos una relacién especifica. Entre los mun-
dos visible e invisible existe una correspondencia mimética, de
forma que en este segundo plano se da un doble simbélico de
todos los elementos materiales que existen en el primero. Es asi
como, para los iniciados, se genera la eficacia simbdlica de los
ritos sacrificiales en los cuales la manipulacion del elemento ma-
terial repercute de forma anéloga en la esfera de lo simbédlico.

1. El panteén

Estos orixd, seres miticos directamente ligados a las tierras africa-
nas, son antromorfizados y forman un pante6n en el cual cada
uno tiene su singularidad. Tal como son entendidos en Brasil,
ellos reunen tres elementos que les dan su configuracién perso-
nal. Esta se compone de un fenémeno o elemento natural (fuego,
agua, trueno, arcoiris, plantas, etc.), una funcién cultural (mujer-
sabia, partera, guerrero, artesano, curandero, etc.) y un perfil psi-
colégico (seductor[a], maternal, autoritario, calculador, descon-
fiado, orgulloso y otros tantos). Los mitos narran su felicidad y su
desdicha, sus luchas, sus envidias o su célera, cosas que pueden
ocurrir a cualquiera de sus protegidos humanos. Los dioses a los
que se rinde un culto entre los 7agé son, en definitiva, mas nume-
rosos que las diosas, como si las entidades masculinas tuvieran
una capacidad mayor para jugar papeles diferentes y, por ende,
para ocupar mds espacio social.

Dada la orientacion de este trabajo, presentaré ahora breve-
mente los orixd masculinos con sus caracteristicas para, después,
describir con mds detalle a las diosas.

Los dioses que aparecen mds frecuentemente en las comuni-
dades de tradicién yoruba/nagd, bien a través de entrevistas, bien
con ocasion de las ceremonias, son los siguientes: el supremo crea-
dor del universo, Olortin/Ortnmila, dios lejano que, normalmen-
te, no desciende para encarnarse en los cultos cuando suenan los
atabaques (tambores rituales); en las tradiciones bantds equivale
al dios Zambi. Segtin numerosos mitos, Oxald es padre de casi
todos los otros dioses y creador de los seres humanos. Tiene dos
aspectos distintos: Oxaguia, joven y guerrero, y Oxalufa, viejo y
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sabio; esta diferencia se traduce en danzas y atributos muy dife-
rentes durante las rodas rituales. Oxald y sus devotos van vestidos
de blanco, color también de todos los animales que le son sacrifi-
cados. Su celebracién semanal tiene lugar el viernes. Su autoridad
es reconocida y, como en Salvador de Bahia es identificado con
Jesucristo, aparecié hace mis o menos un siglo y medio una cere-
monia considerada como «tradicional», que yuxtapone catolicis-
mo y cultos afro en un especticulo donde el territorio de cada
una de las religiones varia en funcién de la politica oficial de la
Iglesia. Se trata de la ceremonia del «lavado de Bonfim» (lavagem
do Bonfim), durante la cual el sacerdote catélico bendice desde el
atrio de la iglesia a las mujeres negras que vienen a limpiar, con
mucha agua vy flores, las escaleras del santuario®.

No obstante, existe un orixd que posee cualidades un tanto
diferentes a las de los otros. Se trata de Exu, divinidad peculiar,
que desempefia un papel de mensajero entre el orin y el aiyé.
Ninguna ceremonia puede empezar sin que se le haga un home-
naje o una ofrenda; de no hacerse, él puede echar a perder todo el
ritual. Es una figura de #rickster, es decir, aquel que les hace mil
travesuras a los humanos pero que es imprescindible para la bue-
na marcha de las cosas en cuanto principio dindmico y vital de la
multiplicacién, elemento de transformacién y vinculo entre lo
real y lo simbdlico. Entre los jéje se le llama Legba y es tan poten-
te como bromista. En esta gran familia mitica encontramos tam-
bién a Xango, dios del trueno y del rayo, de caricter fogoso y
danza hieratica; va vestido de rojo y blanco, levantando su oxé
(hacha de dos filos), siempre listo para la batalla. Su hermano y
gran rival es Ogun, dios guerrero y herrero, que le disputé a la
amada Oxtm. Ogtn, a pesar de ser violento y muy macho, tiene
rasgos de héroe civilizador por ser el maestro de la metalurgia,
con muchas facetas y caracteres. De vez en cuando se retira al
bosque donde encuentra a su otro hermano, Ox6ssi, y al dios
Ossaim. El primero, llamado también Odé en los xangds de Reci-
fe, es el cazador que, debido a las flechas, es representado en el
icono de san Sebastidn y con frecuencia confundido con entida-

13. El primer testimonio ocular sobre esta fiesta es de Maximiliano de Aus-
tria, y data de 1860. Para mas detalles sobre esta ceremonia periédica, ver el
trabajo de R. Sansi, investigador espafiol de la Universidad de Chicago: «De ima-
gens religiosas a icones culturais: reflexdes sobre as transformagées histéricas de
algumas festas puiblicas na Bahia», conferencia pronunciada en el EHESS de Paris,
el 9 de diciembre de 2002.
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des amerindias. Ossdim es el conocedor de las plantas y ayuda a
prepararlas para los rituales de purificacién, los bafios y las po-
ciones para mantener la salud (Aubrée, 1995: 89-100). Los colo-
res rituales de estos tres Gltimos dioses son el verde y el blanco.
Omulu es un dios terrible porque si no se le rinde el culto de
acuerdo con las reglas, es capaz de enviar enfermedades graves
como la viruela y otras epidemias. Terminaremos con el dios del
arcoiris, Oxumaré, cuyo destino lo lleva a ser mujer durante seis
meses y varén durante el resto del afio. Su representacién ante-
rior, en Africa, era la de una gran serpiente que, mordiéndose la
cola, es simbolo de eternidad y de continuidad. En Brasil, si bien
se ha convertido en arcoiris, su danza recuerda este origen lejano
en la medida en que la persona poseida por él baila con movi-
mientos ondulantes y deslizindose a manera de un reptil.

Entre las entidades femeninas, la que ocupa el primer lugar es
Yemanja, cuyo nombre africano, Yé-omo-eja, significa «<madre de
los peces pequeios». En su origen, era una diosa de las aguas
dulces, ligada a un rio, como es el caso de todas las entidades
femeninas en este sistema simbélico. En Brasil se transformé en
diosa suprema del mar y hoy es la mas conocida de los orixd yoru-
banos porque, més alld de los que frecuentan los cultos afro-bra-
silefios, es festejada todos los afios en la noche del 31 de diciem-
bre con una celebracién que congrega en las playas de todo el
litoral atldntico a millones de personas vestidas de blanco que van
a rendirle homenaje, con ofrendas de flores, velas, cintas y otros
objetos en azul, blanco y plateado, sus colores rituales. Es la figu-
ra maternal por excelencia, a la vez sensual y seria, independiente
y generosa, enérgica y posesiva. Sus celebraciones tienen lugar
normalmente en el primer dia de la semana. Le gusta comer toda
clase de pescados blancos y postres de arroz con miel. Tiene mu-
chas protegidas y algunos protegidos ya que, dado que es mujer,
puede perfectamente ser «duefia de la cabeza» de alguien de sexo
masculino. De hecho, en estos cultos, no existe un determinante
sexual a priori en la relacion entre el orixd y su iniciado, de forma
que las mujeres pueden estar ligadas a un orixd masculino y los
hombres a un orixd femenino.

A pesar de que todas las diosas tienen alguna relacién con las
aguas, cada una de ellas tiene caracteristicas diferentes. Asi, la ya
citada Oxidm, es la joven, hermosa y seductora diosa de la fecun-
didad a quien acuden las mujeres que desean tener hijos y las que
estdn a punto de parir. Fue mujer sucesivamente de Ogin y Xan-
g0, dioses fuertes. Sus lugares predilectos son los manantiales y es
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ahi también donde se le hacen las ofrendas, de las que aprecia
especialmente las pulseras de oro o cobre porque son amarillos
como sus trajes rituales. Cuando los cultos estaban perseguidos se
la escondia, segin los lugares, detras de las imdgenes de la Virgen
del Carmen (Recife), de Nuestra Sefiora de la Concepcién (Porto
Alegre y Rio) o de la Candelaria (Bahia y otros lugares). Contra-
poniéndose a Oxiim, encontramos a lans3a/Oya'*. Es también una
diosa fluvial, pero ligada a las tempestades y a los vientos; es todo
fuego y llama, con caracteristicas guerreras, una mujer apasiona-
da, libre y celosa, esposa principal de Xang6 con quien comparte
el dominio de los cielos agitados. Durante las ceremonias quienes
la reciben llevan indumentarias en las que domina el color rosa-
coral. Ademads de esta dimensién rebelde y colérica, ella es, entre
todos los orixd nago, la inica que tiene relacién con los espiritus
de los muertos, los egun. Esta caracteristica le da un poder muy
particular y, como asegura Monique Augras, hace de ella un «sim-
bolo de la unién de las fuerzas opuestas» (1983: 150), tales como
el agua y el fuego, la vida y la muerte.

Nana Buruku, cuyo origen es jéje, ha sido totalmente apropia-
da por los cultos 7agé en Brasil; aparece como la més vieja de las
«madres grandes», por asi decir, la abuela. Entre los fon/ewé de
Africa ella habria sido una especie de «dios supremo», mas o me-
nos equivalente al Olordn de los #nagd, pero sin definicién clara de
género. En Brasil, donde se la llama Vové (abuela), es claramente
la diosa mas vieja ligada a las aguas y por tanto a la fecundidad.
Estas caracteristicas favorecieron su identificacién con santa Ana
y, en consecuencia, su fiesta se celebra el 26 de julio. Ella también
tiene acceso a los muertos pero de una manera que puede calificar-
se de «externa», porque su participacion en la celebracién no es
directa como en el caso de lansa, sino que se le dedican simple-
mente algunos cantos durante los funerales. Sus colores son el
blanco y el morado y los martes son sus dias consagrados.

Existen otras diosas de tradicién nagdé como Ob4, Odudud, y
muchas de tradicién jéje o angola, pero seria demasiado largo
presentar aqui las caracteristicas de cada una de ellas. Baste decir
que la mayoria de ellas estdn ligadas a la procreacién y a la fecun-
didad, papeles arquetipicos reservados al género femenino en casi
todas las sociedades humanas, y que, al igual que los dioses mas-

14. El segundo nombre es su nombre africano original, en cuanto diosa del
rio Niger; es utilizado por varios grupos tradicionales y por algunos recientemen-
te reafricanizados.
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culinos, tienen un papel de proteccién de los seres humanos pro-
porcionandoles, gracias a su identidad mitica, una mediacién para
adaptarse y vivir mejor lo real cotidiano®.

2. La iniciacion

La forma en que una persona se afilia en alguno de los grupos de
culto difiere en funcién de las circunstancias. Para los que nacen
en familias naturales donde varios miembros pertenecen ya a es-
tos cultos, es probable que las instituciones primarias (educacién
y transmision cultural cotidiana) incentiven en ellos el deseo de
escoger esta via religiosa. En particular porque los adultos, ya
iniciados, serdn susceptibles de detectar en ellos alguna capacidad
singular atribuida a una divinidad especifica e inducir asi la iden-
tificaciéon con una u otra figura mitica. Es muy importante hacer
notar aqui que, de acuerdo con las reglas internas de los cultos,
los progenitores de una persona, cualquier que sea la edad de
ésta, no pueden iniciar a sus hijos carnales porque, como dijo una
mde-de-santo de Recife, «<no podemos hacer los hijos dos veces»
(Aubrée, 1995), reforzando asi la percepcién de quienes viven la
iniciacién como un «segundo nacimiento». Los motivos por los
que un adulto decide ser iniciado en el culto son muy diversos,
pero en la mayoria de los casos lo interpreta como una «llamada»
o un «signo» de la divinidad que puede aparecer en un suefo, en
la forma de una piedra encontrada en el camino'®, o bajo la forma
de una enfermedad calificada en la mayoria de los casos como de
«nerviosa» (Aubrée, 2000: 49-60). Dicho signo sera presentado a
un jefe de culto, quien, a través del juego ritual de las conchas,
podré confirmar el nombre de la entidad divina. En el tercer caso,
se trata de personas que no respondieron a las llamadas que reci-
bieron o que no quieren entrar en una vida que entrafia numero-
sas obligaciones. Estas personas son repentinamente poseidas de
forma violenta por la entidad que reclama su fidelidad; en este
caso, los padres y amigos impelen a la persona a iniciarse cuanto

15. Sobre la identificacion entre el iniciado y su protector divino ver el tra-
bajo de la psic6loga y antropéloga M. Augras (1983).

16. Es preciso decir que, en los cultos de tipo «tradicional», las divinidades
no son representadas en el peji (santuario) en forma antropomorfica sino através
de piedras diferenciadas, préximas a las representaciones simbolicas de cada orixd.
Asi a Iemanja le corresponderd un guijarro, a Oxald una piedra blanca, a Xangd
un pedazo de meteorito o de hematites, etcétera.
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antes porque se supone que la repeticién de tal trance «<no domes-
ticado» lleva irremediablemente a la locura, que es considerada
como castigo de la divinidad.

De esta forma todo el proceso de iniciacién es visto como la
construccién de una relacién privilegiada con una entidad sobre-
natural cuyo deber serd proteger al «hijo/hija» quien, a su vez, le
rendird culto adecuado. La primera iniciacion (iyad) durard siete,
diez o veintitn dias, segiin las disponibilidades en tiempo y dine-
ro del iniciando. Durante este periodo él y los que pertenecen al
mismo «barco»!” permanecen aislados en la camarinha, pequeno
cuarto sin aberturas del que saldran sélo cuando hayan sido reali-
zados los rituales indispensables. Esta iniciacién es comtin a todos
los que quieren someterse a una iniciacién verdadera para, des-
pués, ser poseidos por el orixd en publico. En la iniciacion se le
revelara a cada uno cosas sobre si mismo que constituirdn su se-
creto mas privado, ya que se refieren a la intimidad entre él y su
orixd. Frente a las preguntas de la antropéloga sobre este periodo
de convulsiones psicosomaticas cuyo objetivo es producir un cor-
te con sus referentes socio-culturales anteriores, la absoluta ma-
yoria de los iniciados —que son sobre todo iniciadas— respon-
den que carecen de todo recuerdo porque «viravam no santo»
continuamente, lo que quiere decir que se encontraban continua-
mente en estado de trance en el que la alteracion de la conciencia
genera percepciones intuitivas pero deja poco espacio para los
recuerdos precisos (Bourguignon [ed.], 1973; Rouget, 1980). Este
oscurecimiento de la conciencia es una forma practica, utilizada
por los recién iniciados, para respetar la «ley del silencio» que se
les impone. Cualquiera que sea su duracién, la iniciacién es un
tiempo de aprendizaje de todo lo relativo al padrino simbdlico,
desde sus atributos y vestimentas sagrados hasta sus comidas pre-
feridas y los tabus alimentarios a los que sus devotos deberdn
también someterse so pena de ser castigados. Asimismo, apren-
den durante este periodo las primeras técnicas de la adivinacion
(con cuatro conchas), asi como los gestos y posturas especificos
que corresponden a la danza de su orixd tutelar y que ellos repro-
ducirdn inconscientemente en ptblico cuando, al sonido de los
tambores, sean poseidos por él. Durante este periodo se aplica a

17. Como el tiempo de la iniciacién supone una gran movilizacién de ener-
gias materiales y simbélicas para el iniciador y todo el terreiro, se agrupan varios
postulantes en un mismo periodo; el conjunto de los que se forman al mismo
tiempo es llamado «barco».
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los novicios que no consiguen entrar en trance alguna «receta» de
plantas que sirven para «quebrar la conciencia» y sobre las cuales
R. Bastide (1978: 41-42) proporciona algunas informaciones.

Las iniciaciones siguientes o aprendizajes secretos correspon-
den a funciones y estatutos particulares dentro del terreiro. Algu-
nas de ellas estin hoy reservadas mds especificamente al sexo
masculino, como las de axogun (sacrificador ritual), alabé (jefe de
los tambores) o babalaé (sacerdote del culto adivinatorio de If4).
Por otra parte, el 0gd es como un protector de la comunidad fren-
te al conjunto de la sociedad. Por lo general, es escogido entre los
simpatizantes no iniciados del grupo, durante una ceremonia pa-
blica, por un orixd que se manifiesta en el jefe de culto o en algiin
iniciado. La persona designada puede aceptar o rechazar el cargo.
Si acepta el honor que se le hace, deberd permanecer durante tres
dias en el terreiro para recibir una iniciacion especial. En la actua-
lidad la mayor parte de los 0gds juegan un papel mas social que
simbdlico y no reciben ninguna iniciacién.

3. La familia de santo

El jefe del culto, por lo general, ha sido iniciado en otra comuni-
dad bajo la autoridad de un/a iniciado/a més viejo/a. En el terreiro
que preside, es considerado como quien tiene mayor conocimien-
to del sistema simbdlico complejo que estructura los mitos y los
ritos especificos de la préctica religiosa afro-brasilefia. Los ele-
mentos de este conocimiento esotérico serdn transmitidos poco a
poco a los que elegirdn la obediencia y dependencia ligadas a la
iniciacion en esta «familia de santo» en la que tendrén el papel de
hijas o hijos de santo. Esto implica algunas obligaciones con res-
pecto a las madres y padres de santo y a los «<hermanos» iniciados
por la misma persona. De esta manera aprenderdn a integrarse
mejor en la sociedad circundante, gracias a su pertenencia a una
comunidad que, con sus figuras miticas, sus ritos magicos y sus
ciclos ceremoniales particulares les permitira afirmarse en cuanto
persona con una identidad especifica, aunque no excluyente, por-
que las religiones politeistas afro-brasilefas integran en su visién
del mundo la multiplicidad y, por ende, la representacién y acep-
tacion de la diferencia.

Esta familia simbélica estd estructurada por un principio vital
llamado axé. Se trata de una energia c6smica y dindmica que llena
todos los seres y los objetos visibles que han sido consagrados. Su
fuerza actuante deriva de una relacién construida tanto entre los
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dos mundos (los iniciados y los orixd; los vivos y los egun) cuanto
en el mundo natural, entre los individuos del grupo. Este princi-
pio es incesantemente revitalizado, por una parte, a través de los
diferentes rituales, propiciatorios o expiatorios, cuyos fundamen-
tos naturales son las tres «sangres» (roja, blanca y negra), que
corresponden entre los 7agd a los tres colores vitales (Elbein dos
Santos, 1975: 39-42), y, por otra parte, a través de las folhas
(plantas) que serdn tratadas y consagradas para proporcionarles
toda su eficacia en los bafos y otras preparaciones necesarias para
el fortalecimiento del axé (cf. Verger, 1995; Aubrée, 1995: 89-
100). La «familia de santo» formada por los iniciados se organiza
funcionalmente alrededor de algunos principios basicos entre los
cuales son importantes: la divisién de las tareas simbdlicas y ri-
tuales que corresponden a estatutos diferentes; el desarrollo de
las habilidades de cada uno porque todos no estdn capacitados
para las mismas cosas; la antigiiedad, en la medida en que el co-
nocimiento se adquiere por etapas; la jerarquia que deriva de ella
asi como el respeto que le corresponde y, por tltimo, la empatia
de todos con lo sobrenatural.

Los principios de autoridad, solidaridad y respeto a los mas
viejos que vigen en estas familias simboélicas las acercan al funcio-
namiento de las familias extensas del Brasil tradicional (Costa
Lima, 1977), con la diferencia de que el patriarcalismo daba la
preeminencia a lo masculino, mientras que, por motivos que trata-
remos de analizar a continuacion, las «familias de santo» histdrica-
mente fueron lideradas, en la mayoria de los casos, por mujeres.

4. El lugar de culto

Los terreiros son los espacios donde vienen a establecerse, fisica 'y
simbdlicamente, estas comunidades formadas por tres circulos
concéntricos compuestos por un niicleo de iniciados, un corro de
simpatizantes y una rueda (roda) de clientes. Entre todos forman
lo que se llama el povo-de-santo (pueblo de santo). Cada comuni-
dad litargica esta dirigida por un jefe de culto, llamado en lengua
yoruba segiin sea mujer u hombre, iyalorixd o babalorixd, que
significa «guardidn de la divinidad», traducido generalmente en
el lenguaje comin por «madre» o «padre de santo». Este persona-
je cuida de lo que los creyentes llaman, con mucho respecto y
misterio, el «conocimiento africano» que, segin los mismos ini-
ciados, es tan vasto que nadie lo conecerd jamds en su totalidad y
que constituye el centro mismo del «secreto» que serd revelado
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paulatinamente. Este se presenta como una serie de arcanos cuya
articulacion sélo serd descubierta después de varias iniciaciones y
una larga préctica ritual. Por esto, en este sistema, como en las
sociedades de linaje africanas, los ancianos gozan del respecto y
del poder. No obstante, en este caso, el «grado de edad» no se
calcula a partir de la edad bioldgica de la persona sino a partir de
su entrada en el sistema, es decir, desde la primera iniciacién vista
como renacimiento que implica obligaciones no solamente para
con los dioses sino también para con la comunidad.

En el terreiro, consagrado por la presencia del axé, se llevan a
cabo las iniciaciones asi como la mayor parte de los rituales sacri-
ficatorios y las ceremonias ciclicas'® en homenaje a las divinida-
des. Su tamafio varia en funcién de la antigiiedad y el prestigio de
la comunidad. Puede ser una sencilla casa urbana, o incluso parte
de ella, cuando se trata de terreiros recientes o pobres, 0 aun un
pequefio parque donde cada orixd tiene su «casita» particular,
como es el caso de las comunidades mds antiguas de Salvador de
Bahia. En todos los casos, como asegura Muniz-Sodré (1988: 91),
se trata de un «espacio-lugar vivido como una totalidad», es de-
cir, lo que va a orientar todo el estilo de vida y la visién de mundo
de sus participantes; un lugar, por tltimo, donde se crean lazos
sociales capaces de ser un contrapeso a situaciones sociales tan
dificiles como la esclavitud o el prejuicio racista, que después de
la abolicién sustituy6 a la esclavitud, y la pobreza porque, fuera
de algunas pocas excepciones localizadas en Salvador, ciudad ne-
gra y turistica de Brasil, estos cultos tradicionales retinen hasta
hoy personas més bien pobres.

I1I. MUJERES Y VARONES EN LOS CULTOS AFRO-BRASILENOS

Este repaso historico y teogénico nos ha permitido entender me-
jor la forma en que fueron elaboradas estas corrientes religiosas y
percibir qué tipo de imaginario colectivo es susceptible de movi-
lizarse alrededor de elementos vivenciales tales como la posesion,
el protector invisible o la «familia de santo».

Veamos ahora cémo fueron analizados, desde el punto de
vista académico, la relacién de los fieles, hombres y mujeres, con
su universo de referencias simbélicas.

18. O sea, todas las semanas el dfa consagrado al orixd y una vez al afio en la
fiesta anual de la divinidad tutelar de la casa de culto.
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En primer lugar, es importante recalcar que, si las mujeres
son mayoria absoluta entre las iniciadas de primer grado, el peso
numérico de los jefes de culto de un sexo o del otro varia en
funcién de los lugares y momentos. Asi, podemos decir que en
Salvador de Bahia y Sao Luiz do Maranhio donde, segtn los do-
cumentos histéricos, se sittian, como ya hemos dicho, los terreiros
mds antiguos del pais, éstos fueron fundados y estan liderados
hasta hoy por mujeres. Al contrario, en Recife, los escritos de
quienes se interesaron por los cultos de xangd en la primera mitad
del siglo xx (Cavalcanti, 1933; Gongalves Fernandes, 1937), po-
nen de manifiesto que en dicha ciudad los hombres tuvieron un
papel tan dindmico como el de las mujeres en la direccién de los
cultos. Por otra parte, los médicos, que fueron los primeros en
interesarse por los cultos, encontraron en el trance, considerado
por ellos como una disociacion de la personalidad capaz de llevar
a la locura, una de las explicaciones de la «inferioridad» de los
negros. Més tarde este mismo elemento sirvié para explicar la
importancia de las mujeres en los cultos afro-brasilefios através de
su supuesta naturaleza femenina «histéricar.

A partir de los afios cuarenta del pasado siglo, Salvador fue el
lugar principal de observacién sociolégica y antropélogica de los
candomblés por parte de los extranjeros. Hacia alli se dirigieron
M. Herskovits, R. Bastide, E. F. Frazier y P. Verger, mientras que
A. Ramos y E. Carneiro daban continuacién a los estudios inicia-
dos por R. Nina Rodrigues. En esta época existia en Salvador un
reconocimiento social importante de algunas sacerdotisas, como
Maie Menininha do Gantois (el segundo terreiro més antiguo de
Salvador) quien —cosa bastante infrecuente— estuvo sesenta y
cuatro afios al frente de su comunidad litdrgica, o Dona Aninha
do Tl1é Axé Op6 Afonjd; ambas reconocidas a nivel nacional” e
internacional.

En 1947, la antropéloga estadounidense Ruth Landes publi-
¢6 los resultados de su trabajo de campo sobre los cultos en Salva-
dor bajo el titulo The City of Women (1947), donde afirma la
preeminencia y el poder de las mujeres sobre los varones en el
universo del candomblé y construye, a partir de este andlisis, la
hipétesis de que existirfa un matriarcado en Salvador. Esta publi-
cacién, primera incursién de una mujer en un campo de estudio

19. En el funeral de Mae Menininha en 1986 participaron varias personali-
dades politicas y artisticas brasilefias.
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propio de los varones, desencadend una serie de criticas en las
que el sesgo «feminista» de la autora fue apuntado como raiz de
su visién supuestamente errada de la realidad de los cultos (ver,
entre otros, Verger, 1985). Sin embargo, es preciso hacer notar
que encontramos en los escritos de un autor brasilefio de la mis-
ma época y que a menudo le sirvié de guia a Ruth Landes, la
confirmacién de que el candomblé es un «oficio de mujer, esen-
cialmente doméstico, familiar, intramuros» (Carneiro, 1967:
144). Se trata, en este caso, de la visién tradicional brasilefia que
identifica el papel de la mujer con la casa y el del hombre con la
calle, mientras que la antropéloga norteamericana insistia justa-
mente en la proyeccién social particular de las «<madres de santo»
bahianas. Es importante hacer notar que las iyalorixds mas famo-
sas de la época tenian y, probablemente, mantenian todas las ca-
racteristicas, fisicas y morales, de las «grandes madres» miticas a
las cuales se refiere su religion. No se puede, por ello, descartar la
hipétesis de que en un pais donde, como ha analizado G. Freyre
(1933), muchos nifios tuvieron madres o nodrizas negras que los
acostumbraron al cafuné®, la figura de la «madre negra» esté atin
muy viva en el «<inconsciente étnico» (Devereux, 1970) y ayude a
la construcciéon de la imagen social positiva de estas mujeres en
un pafs donde el «prejuicio de color» se destil6 insidiosamente y
no abiertamente como sucedié en los Estados Unidos.

Desde los afios ochenta varias antropélogas, de forma inno-
vadora, dedicaron sus estudios a la construccién de las categorias
de género en los cultos por haber observado que éstas se distin-
guen muy notablemente de la dindmica general de la sociedad
brasilefia. Asi, R. L. Segato publicé en 1986 un articulo en el que
pone en evidencia lo siguiente:

[En los cultos afro-brasilefios] existe un esfuerzo sistematico de
liberar las categorias de parentesco, de personalidad, de género y
de sexualidad de las determinaciones biolégicas y biogenéticas a
las que se encuentran ligadas en la ideologia dominante de la so-
ciedad brasilefia, asi como de retirar la institucién del matrimonio
de la posicion fundamental que ella ocupa en la estructura social
(1986: 11-54).

La autora, apoyandose en un trabajo de campo realizado en
la ciudad de Recife, fundamenta su afirmacidn sobre seis elemen-

20. Técnica para adormecer a un niflo que consiste en rascarle suavemente
la cabeza, pellizcando ligeramente la piel de vez en cuando.
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tos basicos entre los cuales es costumbre atribuir, indiferentemen-
te a varones o mujeres, un orixd masculino o femenino asi como
la definicién de papeles llamados femeninos o masculinos y la
disociacién entre «familia de sangre» y «familia de santo». Pero
mis alld de estas particularidades, que habian sido ya resaltadas
por varios autores, R. L. Segato refuerza su andlisis estructural
mediante el andlisis del tipo de relacién que, en los mitos, mantie-
nen entre si los orixd femeninos y masculinos, y valorando la im-
portancia de la adopcién y educacién por parte de las mujeres de
hijos que no son de su sangre y la bisexualidad de la mayoria de
los miembros masculinos y femeninos del culto. La antropo6loga
atribuye esta postura «no esencialista» de los cultos a la situacién
que conocieron los negros en Brasil donde la politica esclavista
produjo una inhibicién del interés funcional por la heterosexuali-
dad debido a que el hecho de tener hijos significaria en este caso
producir pequefios esclavos para los amos. Vemos que esta postu-
ra sobrevivié a la situacioén real y mantuvé dentro de los cultos
una especie de «sociedad andrégina» en el sentido de S. Lipschitz
Bem (1975: 634-643).

El andlisis de R. L. Segato nos interesa particularmente por-
que contrapone la dindmica interna de los xangds a una actitud
familiar de las mujeres en la sociedad circundante que ha sido
objeto de numerosos trabajos sociolégicos y se apoya en el hecho
de que los lazos de sangre entre madre e hijos son mas fuertes que
los lazos de alianza entre varones y mujeres. De hecho, hasta muy
recientemente, la afirmacion social de una mujer pasaba, ante
todo, por la maternidad, y las familias matrifocales eran muy
numerosas, en particular entre las clases mds pobres a las cuales
pertenecen la mayoria de los participantes en estos cultos. Esta
actitud, por otra parte, constituye la base de otro estudio sobre la
significacion del protector simbdélico en los batuques de Belém,
realizado por V. Boyer. En su estudio la autora recupera la visién
expuesta en los afios cuarenta por E. Carneiro (1967) mostrando
c6mo las mujeres se apropian y refuerzan una definicién de la
feminidad como «intima, procreadora y doméstica», en oposi-
cién a la masculinidad «ptblica, sexual y mundana» (Boyer, 1993:
267). Por otra parte, el andlisis pone en evidencia la sustitucién
que se realiza entre el esposo/companero, ausente o incompeten-
te, y el protector espiritual, infalible, omnipresente y dotado de
autoridad, que, en cuanto «companero invisible», ayuda a resol-
ver los problemas no solamente de su afiliada sino también de
toda su familia. Pero el trabajo de V. Boyer no invalida en nada el
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estudio anterior porque, en la ciudad de Belém, aunque se rinda
culto a los orixd, los protectores en cuestién son los caboclos,
espiritus de indios amazénicos que también pueden ser indias.
Por otra parte, el esclavismo no tuvo tanto impacto en la selva
como en las regiones de plantacién. No obstante, la autora reco-
noce que, debido a los prejuicios sociales existentes en aquella
sociedad, se le hizo dificil abordar el problema de la homosexua-
lidad, sea femenina o masculina, incluso con las mujeres con las
que mis trabajé (Boyer, 1993: 107).

En esta misma regién el antropélogo Peter Fry (1982) habia
realizado un trabajo de investigacién en el que centraba su anali-
sis en la participacién de los homosexuales masculinos en los cul-
tos afro-brasilefios y en la representacion de la homosexualidad y
de la posesién como «comportamientos desviantes» en relacién a
los valores dominantes de la sociedad. Ruth Landes, ya en su épo-
ca, habia hecho notar que los hombres que «bailaban» en los ze-
rreiros mostraban unas tendencias afeminadas y las reacciones
masculinas contra el trabajo de esta antrop6loga pueden explicar-
se también por la tendencia general a separar en categorias irre-
ductibles los papeles de varones y mujeres y a resistir asf a la evi-
dencia de las participaciones. Pues, en efecto, estd claro que la
categoria de los 0gds es, entre todos los participantes en los cul-
tos, la que corresponde mejor al papel de proteccién y defensa de
la «familia» que se le atribuye a lo masculino. Como vimos, ellos
hacen una eventual corta iniciacién pero ésta no induce de mane-
ra alguna la posesién. Al contrario, los «hijos de santo» que «se
rasuran la cabeza», es decir, que hacen una iniciacién completa de
iyad, entran en las rodas al igual que las iniciadas y reciben su
orixd en las ceremonias.

Fue esta ambiguedad de la posicién de los «hijos de santo» la
que inspird a Patricia Birman su estudio (1995), realizado en Rio
de Janeiro, en el que avanza la siguiente hipétesis:

La nocién de persona [en los cultos] genera la existencia de ethos
profundamente diferentes entre si, relacionados con el lugar de la
mujer y del varén en el culto y con la manera que la posesion
afecta los géneros (Birman, 1995: 51).

Ello implica la posibilidad de que exista en los cultos, al mar-
gen de la bipolaridad sexual entre femenino y masculino, un con-
tinuum donde los géneros, miltiples, se definen en relacion a la
capacidad o incapacidad de virar no santo, es decir, de ser o no
poseido por el orixd. Asi, segin Birman, los ogds representan el
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polo de la «plena masculinidad» y las mujeres que tienen hijos y
«reciben santos» el polo femenino. Entre estos dos polos arqueti-
picos se encuentran tres categorias intermedias. En primer lugar,
los «hijos de santo», sobre cuya homosexualidad se puede tener
dudas; luego los llamados adé, palabra yoruba que puede ser tra-
ducida al portugués de Brasil por bicha*'. Entre los afro-brasile-
flos este término designa un iniciado, homosexual masculino, ca-
ricaturesco y afeminado, cuyas expresiones, cuando baila, tienden
al exhibicionismo. Ademads existe una tercera categoria de perso-
nas, del sexo femenino, que nunca entran en trance y tienen, den-
tro de la «familia de santo», un lugar particular. Son llamadas
ekédi o ekede y su misién, muy particular, es la de amparar a
quienes entran en trance para que no se caigan y vestirlos con las
ropas del orixd cuando son poseidos. La autora hace notar las
tendencias homosexuales de estas personas. Nos hallamos, por
tanto, ante una multiplicacién simbdlica de géneros que, a través
de la sacralidad, permite a muchas personas la expresién en los
cultos de tendencias y preferencias que muchas veces son dificiles
de asumir plenamente en la sociedad circundante.

Los elementos que acabamos de exponer tienen que ver con
un universo sagrado muy particular que, en la actualidad, estadis-
ticamente, s6lo representa una poblacién relativamente reducida.
Pero el «espiritu» vinculado a los elementos culturales afro-brasi-
lefios ha impregnado el conjunto de la cultura nacional y le ha
proporcionado esta tonalidad especial que la distingue de las cul-
turas de los paises del entorno. Desde el comienzo de los afios
cuarenta vemos desarrollarse en Brasil toda una corriente de in-
vestigaciones multidisciplinares que ha proporcionado mads visi-
bilidad a estos cultos y ha profundizado el conocimiento de este
universo Otro. En consecuencia, estas comunidades litirgicas,
cuyos fundamentos simbdlicos promueven la multiplicidad, a pe-
sar de su epiteto de «tradicionales» que afirma su relacién histéri-
ca con Africa, representan hoy en dfa, al menos tanto como las
«sincréticas», grupos de creencia que, por la estructura y el conte-
nido de su sistema simbdlico, ofrecen a sus fieles, entre otras co-
sas, posibilidades mayores de aceptacién de la diferencia y de
adaptacion a las sociedades complejas. En un mundo globalizado,
en el que cada vez son mis fuertes las tendencias a reducir los

21. Esta palabra que, en su acepcién portuguesa significa sencillamente «fila
de espera», es utilizada en Rio como en otras regiones del pafs y tiene, en el
lenguaje comun, un contenido seméntico bastante despectivo.
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modos de vida a un modelo tnico, el vigor que han mantenido
los cultos a través de las vicisitudes de la historia nos proporciona
un elemento mds para creer en las capacidades humanas de resis-
tir a la homogeneizacién destructiva.
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~ INDIGENAS Y TEOLOGIA INDIA
LIMITES Y APORTACIONES A LAS LUCHAS
DE LAS MUJERES INDIGENAS

Rosalva Aida Herndndez Castillo

La teologia de la liberacién y la teologia india son algunas de las
principales aportaciones latinoamericanas al desarrollo de un pen-
samiento critico en la Iglesia catélica. A pesar de que los principa-
les téologos y tedlogas de ambas corrientes hayan sufrido el ostra-
cismo, la marginacién y, en algunos casos, hasta la expulsién por
parte de las autoridades eclesiasticas cat6licas, la opcién prefe-
rencial por los pobres y por los pueblos indios, que dichas co-
rrientes plantean, han marcado de manera profunda la vida de
amplios sectores de la poblacién catélica latinoamericana. No
obstante el requiem a la teologia de la liberacién, que varios ana-
listas se han apresurado a entonar, sefialando la década de los
noventa como el fin del activismo catélico latinoamericano (Bur-
dick, 1993; Stoll, 1990), no podriamos entender el fortalecimien-
to de importantes movimientos indigenas en México y Ecuador,
en la década de los noventa, ni el triunfo de Luis Inazio «Lula»
Da’Silva, en Brasil, en el ano 2003, sin el trabajo de hormiga de
los agentes de pastoral catdlicos en dichos paises.

Los espacios de reflexion critica y los procesos de organiza-
ci6én, promovidos primero por la teologia de la liberacién y pos-
teriormente por la teologia india, han sido fundamentales para el
surgimiento de movimientos sociales y politicos mediante los cua-
les hombres y mujeres, indigenas y mestizos, han cuestionado es-
tructuras de desigualdad que los excluyen y oprimen.

En este trabajo, quiero analizar las aportaciones y limitacio-
nes de estas corrientes teoldgicas en lo que respecta a su trabajo
de pastoral con mujeres indigenas de México. Mediante la re-
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construccién del encuentro entre agentes de pastoral y campesi-
nas mexicanas reflexionaré sobre los nuevos espacios que se han
formado y la manera en que la organizacion colectiva ha impacta-
do las identidades étnicas y genéricas de las indigenas catdlicas.

A pesar de que ni la teologia de la liberacién, ni la teologia
india dan prioridad a la reflexién sobre las desigualdades de gé-
nero, sin pretenderlo, ambas corrientes han creado los espacios, y
han proporcionado las herramientas para que las mujeres indige-
nas apliquen la critica de las desigualdades étnicas y de clase a su
propia subordinacién como mujeres dentro de la familia, la co-
munidad y la iglesia. En algunos casos, la teologia feminista ha
llegado hasta las comunidades mas aisladas de México a través de
religiosas y laicas catélicas, que han dado lugar a didlogos pro-
ductivos entre las agentes de pastoral y las mujeres indigenas. En
otros casos, las mujeres indigenas han desarrollado sus propias
criticas y reflexiones sobre el género a partir de la experiencia de
exclusién que han vivido con sus propios compaiieros catélicos.
En ambos casos, al leer la Biblia con «ojos y corazén de mujer»,
las campesinas indigenas de México estin contribuyendo con
nuevas perspectivas y experiencias a repensar la necesidad de de-
sarrollar una teologia india desde las mujeres y una teologia femi-
nista que recupere la espiritualidad indigena.

1. LAS NUEVAS VOCES
CONFRONTANDO VISIONES ETNOCENTRICAS

El siguiente testimonio es de Luz, una mujer mam, de la coopera-
tiva de mujeres indigenas Nuevo Amanecer de la Sierra (reprodu-
cido en Hernandez Castillo, 1998):

Yo misma busqué mi marido; él era catequista y yo también; los dos
estdbamos estudiando la palabra de Dios y analizando nuestra situacién;
todavia no se daban los cursos de Trabajo Comtin Organizado', pero ya
tenfamos conciencia y discutiamos sobre la pobreza de la sierra y las injus-
ticias de los ricos. De novios, a él le gustaba mucho que yo participara y
aprendiera, me ayudaba a entender las cosas. Asi que me casé contenta
pensando que ahora si habia encontrado mi compafiia. Después, las cosas
cambiaron, pues a él no le gusta mucho que yo viaje y vaya a los talleres a

1. Se refiere al taller Trabajo Comin Organizado (TCO) impartido por la
Iglesia catblica para reflexionar sobre la importancia del trabajo colectivo. Para
los contenidos de estos talleres ver Hernandez Castillo (2001a: cap. VI).
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Motozintla. Ahora, con el conflicto [se refiere al levantamiento armado
del Ejército Zapatista de Libveracién Nacional] he estado yendo a San Cris-
tébal a los encuentros de mujeres, ya no le gusta tanto que yo participe.

Ese es el problema que tenemos en las cooperativas. Hemos aprendi-
do mucho: a cultivar respetando a la madre tierra, sin quimicos que la
dafien; a buscar salida a la pobreza en el trabajo colectivo; a estar orgullo-
sos de nuestra cultura; a que no nos dé vergiienza decir que somos ma-
mes, que somos los indigenas de esta sierra. Se habla mucho de la digni-
dad de la mujer, pero a los compaferos todavia les cuesta apoyar a sus
mujeres a que participen. Necesitamos concientizarlos, hablar mas con
ellos, hacer talleres, para que entiendan que también nosotros somos per-
sonas, que juntos podemos avanzar mas. Pero ya ves esa sefiora de aqui de
Tonicanaque, su marido le pegé porque se quiso ir a la fuerza a un taller
que hubo en Motozintla.

Por eso nosotras queremos que se organicen talleres para que pense-
mos juntos cémo hacerlo, como cambiar. Yo, por eso, a mis nifios, desde
chiquitos, los pongo a ayudarme, nada de que eso no es para hombreci-
tos, todos parejitos...

Este otro testimonio es de Marta, una mujer mixe, de la orga-
nizaciéon Et Naaxwiihy (El espacio que habitamos) (reproducido
en Artia Rodriguez, 2001):

Yo empecé a participar en la Iglesia [catdlica], yo ya tenia inquietudes,
yo pensé que yo podia empezar a rezar y eso y aprender cosas nuevas.
Finalmente, empecé un curso de la Iglesia, tenia trece afios; las que nos
daban las platicas eran unas monjitas que nos hablaban de relaciones hu-
manas y de rezar y eso. Recuerdo que era como mi primera prueba de
hablar en publico porque tenia que regresar y saludar y decir que aprendi
esto y esto otro, fue como mi primera prueba y yo encantada [...] Yo tenia
ganas de ensefar y la gente me respondia y ahi empez6 un reto muy
grande como catequista y empecé a tomar més fuerza, més confianza en
mi a partir de ese momento [...]

De lo que estoy clara es de cuando yo hago un cambio en mi concien-
cia, es a partir de que yo me doy cuenta, a los trece o catorce afios, de que
algo anda mal en relacién al ser mujer, yo descubri que habia injusticias
hacia las mujeres, porque no se me preguntaba si queria casarme a esa
edad, porque muchas cosas que pasaban me parecian injustas por el he-
cho de haber nacido mujer. Y empezaba a tener conciencia que eso signi-
fica un paso importante en las mismas mujeres indigenas, cambiar la con-
ciencia no es nada ficil, ni es algo que se da en cada momento. Sino que
también eso se va trabajando poco a poco, yo creo. Porque igual en ese
momento yo descubri que algo estaba mal en contra de las mujeres y que
nuestra situacién o que la vida que estdbamos llevando no era justa, no
era lo mejor y por esa razén me quedé con esa inquietud de trabajar
directamente con mujeres, yo deseaba encontrar formas, espacios, luga-
res, algo que tuviera que ver con nuestros derechos. {Por qué las mujeres
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no tenfamos derecho a la educaciéon? Todo eso me estaba sucediendo a
mi, épor qué no tenia acta de nacimiento?, ¢por qué no podia yo salir a la
calle, sin que me acosaran o persiguieran?, ¢por qué se me impedian tan-
tas cosas?, ¢por qué mi padre decia que las mujeres no debian salir a la
calle? Todas ésas eran mis inquietudes en esos momentos, en los afios 75,
79. En esa época era dificil encontrar espacios propios de mujeres [...] A
partir de que yo decido buscar otros espacios que me permitan abordar
directamente la problemitica de las mujeres, empiezo a trabajar libre-
mente, abiertamente sobre los derechos de las mujeres.

Estos testimonios son parte de dos historias de vida mas lar-
gas en las que estas lideres indigenas, vinculadas en algiin mo-
mento de sus vidas al trabajo de pastoral de la Iglesia catdlica,
reconstruyen el surgimiento de una conciencia politica que las
llevé a organizarse, junto con otras compafieras, por sus derechos
como mujeres y como indigenas. Al reconstruir la historia recien-
te de un importante movimiento nacional de mujeres indigenas
que se desarrolla en México, desde principios de los noventa, y al
explorar los antecedentes de las mujeres participantes, nos en-
contramos que muchas de ellas habian tenido algin tipo de vincu-
lo con la Iglesia catblica o se habian formado en escuelas-interna-
dos catélicos. En algunos casos, como el de Luz, las primeras
experiencias de organizacion se dieron a través de proyectos pro-
ductivos, en los que no se planteaban grandes transformaciones
en la vida de las mujeres, sino s6lo buscaban alternativas econé-
micas para ellas y sus familias. En otros casos, las mujeres se em-
pezaron a organizar a través de grupos de reflexion biblica, que
paulatinamente se fueron convirtiendo en espacios para compar-
tir sus experiencias y problemas cotidianos.

La manera en que estas mujeres indigenas transitaron de la
organizacién para la produccién agricola o para la reflexién bi-
blica a la organizacién para luchar por sus derechos, se enfrenta a
las visiones dicotémicas de los movimientos sociales que separan
las necesidades practicas de género de las necesidades estratégicas
de género. Estas perspectivas sefialan que América Latina se ha
caracterizado por la movilizacién sin emancipacién; que las mu-
jeres han procurado organizarse a partir de necesidades econémi-
cas que «realmente no cuestionan el orden social» (Molyneux,
1986). Esta linea de andlisis asume que las necesidades basicas de
las mujeres son distintas de las necesidades estratégicas, y que las
estrategias de sobrevivencia no pueden confrontar simultinea-
mente las estructuras de desigualdad. Sin embargo, lo que encon-
tramos en muchos de los espacios colectivos, promovidos por la
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teologia de la liberacién, es que, a pesar de que este movimiento
reproduce muchas perspectivas patriarcales del catolicismo insti-
tucional, al promover los espacios de reflexién y la organizacion
de las mujeres en torno a proyectos productivos, crea las condi-
ciones para que las mujeres salgan del dmbito privado y compar-
tan con otras mujeres sus experiencias y reflexiones de opresion o
exclusion. En este sentido nos parece mas acertado el anélisis de
la sociéloga Conger Lind, quien seniala que «las mujeres pobres
no sélo luchan por su sobrevivencia, en sus luchas por cubrir las
necesidades basicas, también modifican las concepciones preexis-
tentes de género y desarrollo, al resistir colectivamente las formas
de poder que se encuentran presentes en las instituciones patriar-
cales...» (Conger Lind, 1992: 11).

Consideramos que los anélisis feministas como los de Maxine
Molyneux subestiman las contribuciones criticas que las mujeres
pobres organizadas, en nuestro caso, las mujeres indigenas cat6li-
cas, pueden hacer a la desestabilizaciéon del orden social, al no
discutir cémo estas mujeres —en el marco de sus estrategias de
supervivencia o de sus organizaciones religiosas— negocian el
poder o reconstruyen sus identidades colectivas. Un acercamien-
to a la experiencia de organizacién de las mujeres indigenas en
México nos puede ayudar a confrontar andlisis eurocéntricos que
siguen viendo a los movimientos sociales latinoamericanos como
atrapados en sus luchas cotidianas y carentes de un sentido de
historicidad (Touraine, 1987), en los que la lucha por la supervi-
vencia no permite pelear por los intereses estratégicos a largo
plazo (Molyneux, 1986).

II. LAS ACTORAS:
LAS MUJERES INDIGENAS Y LAS AGENTES DE PASTORAL

Un grupo atn minoritario de mujeres indigenas, procedente de
diversas regiones del pais y con distintas historias, ha venido arti-
culando sus luchas a partir del levantamiento zapatista, iniciado
en México, el primero de enero de 1994, con una agenda politica
en la que combinan sus demandas especificas de su género con las
demandas autonémicas de sus pueblos. Se trata de una lucha en
muchos frentes. Por un lado, las mujeres indigenas organizadas
han unido sus voces al movimiento indigena nacional para de-
nunciar la opresiéon econémica y el racismo que marca la inser-
cién de los pueblos indios en el proyecto nacional.
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Paralelamente, estas mujeres estdn desarrollando un discurso
y una préctica politica propia a partir de una perspectiva de géne-
ro situada culturalmente, que viene a cuestionar tanto el sexismo
y el esencialismo de las organizaciones indigenas, como el etno-
centrismo del feminismo hegemdnico?. Tres espacios de organi-
zacion son ejemplo de este nuevo movimiento: la Coordinadora
Nacional de Mujeres Indigenas (CNMI) (en el 4mbito nacional),
la Coordinadora de Mujeres Indigenas y Campesinas del Sureste
(en el ambito regional) y la Coordinadora Diocesana de Mujeres
(CODIMUYJ) (en Chiapas); estas dos tiltimas estdn integradas por
mujeres indigenas catélicas y asesoradas por mujeres de la Iglesia
(religiosas y laicas).

Estas coordinadoras estin formadas por mujeres indigenas
que participan paralelamente en distintos proyectos productivos,
organizaciones campesinas o grupos de reflexion, y que han deci-
dido coordinarse en el dmbito estatal, regional y nacional para
unir sus fuerzas en torno a la lucha por sus derechos como muje-
res y por los derechos culturales, econémicos y politicos de sus
pueblos. Al reconstruir las historias de vida de varias de las muje-
res lideres de estos movimientos, encontramos que algunas de
ellas se habian formado dentro de la Iglesia catdlica, como cate-
quistas o agentes de pastoral, y que muchas de ellas vienen de
di6cesis donde la teologia de la liberacién ha tenido una influen-
cia importante.

Los religiosos y religiosas, vinculados a la teologia de la libe-
racién, jugaron un papel muy importante en la promocién de
espacios de reflexion; sobre todo, en las zonas de influencia de las
diécesis de San Cristébal, en Chiapas, Oaxaca y Tehuantepec, en
Oaxaca, y Tlapa, en Guerrero. Aunque la teologia de la libera-
cién, que guia el trabajo de pastoral de esas didcesis, no promovia
una reflexién sobre el género al analizar en sus cursos y talleres

2. Utilizo el término de «feminismo hegemdnico» para referirme al feminis-
mo surgido en el centro del pafs, y teorizado desde la academia, en el que la lucha
contra el aborto y por los derechos reproductivos ha sido central. Desde la forma-
cién de la Coalicién de Mujeres Feministas, en 1976, y posteriormente con la
creacién del Frente Nacional por la Liberacién y los Derechos de la Mujeres (FNA-
LIDM), en 1979, la despenalizacion del aborto y la lucha contra la violencia do-
méstica fueron las demandas aglutinadoras de este feminismo. Este feminismo era
hegemonico frente a otros feminismos populares y rurales en los que las demandas
de clase se vinculaban estrechamente a las demandas de género. Para una historia
del feminismo hegemonico, ver Tufdn, 1997. Para una historia del feminismo
popular y el caracter clasista de sus demandas, Massolo, 1992.
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las desigualdades sociales y el racismo de la sociedad mestiza, las
mujeres indigenas empezaron a interrogarse también sobre las
desigualdades de género que vivian en sus propias comunidades.

La tercera influencia importante de este movimiento ha sido
la teologia feminista, desarrollada en la Iglesia catdlica, y que ha
llegado a las mujeres indigenas a través de sus asesoras religiosas y
laicas. En la promocién de la teologia feminista ha tenido espe-
cial importancia un colectivo de mujeres catélicas, denominado
«Mujeres para el Didlogo», que desde 1979 asesora y apoya el
trabajo de religiosas en distintas regiones indigenas del pais, con
el propdsito de transformar las estructuras patriarcales de la Igle-
sia catdlica y de promover la reflexion biblica desde una perspec-
tiva de género’. Se trata de voces disidentes en la propia Iglesia
catélica que, a pesar de sus fuertes criticas, han optado por luchar
dentro de la misma institucién. Las te6logas feministas han reto-
mado la «opcién por los pobres», caracteristica de la teologia de
la liberacién, para reconstruirla como opcién para las mujeres
pobres; ademads, estdn luchando contra las perspectivas hegemé-
nicas patriarcales de la Iglesia institucional, a través de las voces y
textos de tedlogas como Ivone Gebara (1990) y Elsa Tamez
(1988). Paralelamente, su influencia se ha dejado sentir en el «tra-
bajo de hormiga» de cientos de mujeres catdlicas que estdn acom-
panando la reflexion y la organizacién de mujeres indigenas en
México (Mujeres para el Didlogo, 1992).

El ejemplo més conocido de la influencia de la teologia femi-
nista en los procesos de las mujeres es la Coordinadora Diocesana
de Mujeres en Chiapas (CODIMUYJ), que es a la fecha la organiza-
cién de mujeres mas grande de ese estado y una de las més gran-
des del pais con 700 grupos locales en los que participan unas
10.000 mujeres (Santana, 2001; Gil Tébar, 1999). No es posible
entender la importancia de la participacion de las mujeres indige-
nas en el movimiento zapatista y en el movimiento de resistencia
civil pacifica que ha seguido al levantamiento, si no reconocemos
el trabajo silencioso y constante de la CODIMU]J, en Chiapas
(Hernandez Castillo, 1998).

3. «Mujeres para el Didlogo» se crea en 1979 con el objetivo de incidir en la
toma de decisiones de la III Conferencia Episcopal Latinoamericana que se llevé a
cabo en Puebla, México. Actualmente buscan desarrollar estrategias de incidencia
en politica publica y trabajar con organizaciones de mujeres y mixtas poniendo en
el centro del debate el tema de las desigualdades de género. Sus oficinas centrales
se encuentran en la ciudad de México, pero realizan talleres y seminarios en dis-
tintas regiones del pafs (Mujeres para el Didlogo, 1992).
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Sin negar la importancia que la reflexién critica promovida
por la teologia feminista ha tenido para el movimiento nacional
de las mujeres indigenas, también es cierto que en otras regiones
indigenas, las mujeres se han apropiado de los espacios mds tradi-
cionales de la Iglesia y han desarrollado sus propias reflexiones,
menos sisteméticas que las de las integrantes de la CODIMUJ,
pero igualmente cuestionadoras de las jerarquias religiosas y de
las desigualdades que marcan su vida cotidiana. Los espacios re-
gionales y nacionales de encuentro han permitido el intercambio
de experiencias de mujeres catélicas con una reflexion sobre el
género con estas otras mujeres que vienen de experiencias pro-
ductivas o asistencialistas, y de estos didlogos estd surgiendo un
nuevo feminismo indigena que, aunque coincide en algunos pun-
tos con las demandas de sectores del feminismo nacional, tiene a
la vez diferencias sustanciales*. El contexto econémico y cultural
en el que las mujeres indigenas han construido sus identidades de
género marca las formas especificas que toman sus luchas, sus
concepciones sobre la «dignidad de la mujer» y sus maneras de
plantear alianzas politicas. Las identidades étnicas, clasistas y de
género, han determinado las estrategias de lucha de estas mujeres,
que han optado por incorporarse a las luchas mds amplias de sus
pueblos, pero a la vez han creado espacios especificos de reflexion
sobre sus experiencias de exclusién como mujeres y como indige-
nas. Las necesidades prdcticas y estratégicas de estas mujeres las
han llevado a movilizarse paralelamente para conseguir financia-
cién para sus proyectos productivos, para la desmilitarizacién de
las regiones indigenas y para la transformacién de un proyecto
nacional que las excluye como indigenas y como mujeres.

I1I. NUEVAS TEOLOGIAS
Y NUEVAS EXPERIENCIAS DE ORGANIZACION

La influencia del concilio Vaticano Il y de la Conferencia Episco-
pal de Medellin, de 1968, se dejo sentir en todo México a fines de
los afos sesenta, y tuvo un impacto especial en la region del Paci-

4. Existe en el movimiento un debate entre quienes reivindican el derecho
de apropiarse el término «feminismo» y darle un nuevo sentido a partir de la
realidad de las mujeres indigenas y quienes rechazan el uso de dicho concepto.
Este incipiente movimiento de mujeres indigenas se ha alimentado también de
otros didlogos, con ONG feministas, con organizaciones indigenas y campesinas,
entre otros. Para un andlisis mas detallado del movimiento nacional de mujeres
indigenas ver Herndndez Castillo, 2001b.
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fico Sur, integrada por las didcesis de Oaxaca, Tehuantepec, los
Mixes, Tuxtla Gutiérrez y San Cristobal de las Casas, regiones
con una alta concentracién de poblacién indigena. La llamada
«opcién preferencial por los pobres», promovida por la teologia
de la liberacién, influyé de manera especial en el trabajo de las
diécesis de San Cristobal encabezada por monsefior Samuel Ruiz
Garcia, la de Oaxaca, por monsefior Bartolomé Carrasco, y la de
Tehuantepec, por monsefior Arturo Lona.

Los espacios de reflexién en dichas didcesis se convirtieron
en espacios de critica de distintos tipos de opresién. Del anilisis
del sistema capitalista, se paso a reflexionar sobre la complicidad
de la propia Iglesia en otras estructuras de opresion:

Nuestra Iglesia no esta al margen de este sistema opresor que estd
afectdndola en lo ideoldgico, en sus relaciones sociales con el po-
der, instrumento de un sistema, y en las acciones que realiza. Esas
mismas acciones son recuperables por el sistema; esto es, se inte-
gran en él y lo fortalecen cuando son individualistas o poco signi-
ficativas, cuando les falta una base popular y cuando se desarro-
llan como acciones aisladas que no forman parte de un proceso o
no tienen relacién directa con otras acciones. Reconocemos, en la
misma Iglesia, contradicciones internas producidas por el sistema
y de las cuales también nos sentimos responsables’.

En el caso de la didcesis de San Cristobal de las Casas es, a
partir de 1975, cuando se reestructuré el trabajo en cinco zonas:
tzeltal, tzotzil, chol, sur-sureste y centro. Las religiosas de las cin-
CO zonas empezaron a reunirse en encuentros mensuales para
intercambiar experiencias de sus trabajos de pastoral. En abril de
ese mismo afo, en el marco de una de esas reuniones, el eje de la
reflexion fue el andlisis de qué implicaba «ser mujeres» dentro de
la Iglesia. Las semillas de una conciencia del género se ven refleja-
das en las memorias de esos encuentros:

En el encuentro nos cuestionamos sobre lo que significaba ser
mujeres. El intercambio fue rico, nos dimos cuenta de nuestros
valores y de la necesidad imperiosa de adquirir una conciencia
critica, entre otras cosas para poder dar un servicio que no fuera
«abnegado» (que en ultimo término puede ser utilizado por fuer-
zas contrarias), sino ser verdaderamente conscientes del fin de
nuestras acciones®.

5. Boletin diocesano El Caminante 14 (1977).
6. El Caminante 17 (1978).
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Esta nueva conciencia empez6 a marcar la reflexién sobre el
papel de las religiosas en la jerarquia catélica, en distintas regio-
nes indigenas del pafs. Aplicando muchos de los mismos princi-
pios de critica a la desigualdad, promovidos por la teologia de la
liberacién, se desarrollé una mirada introspectiva que planteaba
la necesidad de luchar contra las propias opresiones, para tener la
capacidad de apoyar las luchas de otros y otras:

No podemos anunciar la liberacién a los otros, si no luchamos
porque esa liberacién se haga realidad dentro de la propia Iglesia
institucional [...] hicimos trabajos de mesas redondas, en donde
encontramos la importancia del factor econémico como base de
estas injusticias, y reconocimos que como mujeres religiosas nos
sentimos también oprimidas dentro de la misma Iglesia’.

No obstante estos cuestionamientos iniciales, la linea de pas-
toral para el trabajo con mujeres ha sido, en la mayoria de las
regiones indigenas de México, la llamada «promocién de la mu-
jer», que consiste, fundamentalmente, en campanas de alfabetiza-
cién y formacién de catequistas mujeres. En algunas zonas se pro-
mueve también la formacién de cooperativas artesanales y cajas
de ahorro. La reflexién en torno a las desigualdades entre varo-
nes y mujeres tardé mucho tiempo en traspasar los limites de los
encuentros de religiosas.

En el caso de Chiapas, Oaxaca y Guerrero, a finales de la
década de los ochenta, la «promocién de la mujer» se ve sustitui-
da por un trabajo de reflexién mas profundo sobre las distintas
desigualdades que marcan la vida de las mujeres indigenas. A di-
ferencia de la reflexion promovida por grupos feministas, en el
encuentro entre religiosas y mujeres indigenas no sélo se discuten
las desigualdades de género, sino que se comparten experiencias
y formas distintas de vivir y concebir la espiritualidad:

Todas como mujeres queriamos seguir a Jesus, pero queriamos
seguirlo desde nuestro «ser mujer», y compartiendo con las mu-
jeres analfabetas de diferentes etnias, ibamos descubriendo que
las mujeres sentimos a Dios de manera muy diferente. Eso tam-
bién era una amenaza para la estructura de la Iglesia catélica [...].
Las mujeres indigenas son a veces més religiosas que nosotras y
expresan su religion de una manera muy intima con Dios, lo
sienten en muchas cosas, lo sienten en su cultura, en la naturale-

7. Ibid., p. 16.
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za, en sus tradiciones, lo sienten como ellas dicen, en una fuerza
interior®.

En este encuentro entre sacerdotes y religiosas catélicas con
hombres y mujeres indigenas, la influencia ha sido reciproca. Los
agentes de pastoral han promovido los espacios participativos de
reflexién y la apropiacion del evangelio desde la realidad cotidia-
na de los pueblos indios; a su vez, hombres y mujeres indigenas
han traido a este encuentro sus experiencias, su cosmovision y sus
formas de espiritualidad. Estos didlogos han influido no sélo en
la conformacién de espacios regionales y nacionales de organiza-
cién para mujeres indigenas, sino que han desestabilizado las vi-
siones hegemonicas de la Iglesia catdlica con respecto a los pue-
blos indigenas y a las mujeres.

IV. LA TEOLOGIA INDIA Y LAS PERSPECTIVAS DE LAS MUJERES

El nuevo tipo de relaciéon que se establecié entre los agentes de
pastoral de las didcesis influidas por la teologia de la liberacion y
los hombres y mujeres indigenas llevé a replantearse no sélo el
estilo de trabajo, sino las bases mismas de la teologia occidental.
Primero se habl6 de la necesidad de desarrollar una pastoral indi-
gena; sin embargo, posteriormente, se pasé a reivindicar la exis-
tencia de una teologia india que se proponia recuperar la expe-
riencia existencial de Dios que tenian los pueblos indigenas antes
de la llegada de los espanoles. Esta perspectiva defiende que la
teologia india ha estado siempre latente en la manera en que los
pueblos indigenas sienten y se relacionan con Dios; es decir, se
trata de recuperar esta experiencia y este conocimiento’. Este
movimiento reivindica las tradiciones culturales de los pueblos
indigenas y sus practicas rituales como formas alternativas y me-
nos individualistas de concebir la divinidad.

El concepto de «teologia india» se empieza a utilizar en los
talleres y encuentros preparatorios a los «500 afios de evangeliza-
cién en América». En distintos episcopados latinoamericanos se
inicia una reflexion critica sobre el sentido de aculturacién de la
evangelizacién.

8. Entrevista con MCM, asesora de CODIMU]J, mayo de 1998.

9. Para una explicacién mds amplia sobre los principios filos6ficos de la
teologia india, ver las memorias de los dos primeros talleres del Encuentro Latino-
americano de Teologia India (CAENAMI, 1991 y 1994).
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En el marco de estas actividades se realiza, en 1990, un en-
cuentro de teologia india para la zona andina en Chucuito, Per;
en 1991, el I Encuentro Latinoamericano de Teologia India, en la
ciudad de México; y en 1993, el Il Encuentro Latinoamericano
de Teologia India, en Col6n, Panamd; asi como multiples en-
cuentros regionales en la zona maya'’. Agentes de pastoral indi-
genas de México han tenido una importante participacién en los
encuentros regionales y en los encuentros latinoamericanos; ade-
mds, son los encargados de promover la nueva teologia en las
comunidades indigenas.

Con respecto a las relaciones entre varones y mujeres, la teo-
logia india enfatiza los roles de complementariedad entre los gé-
neros que existen en las culturas indigenas. Sin embargo, estas
perspectivas de las culturas indigenas y de las relaciones entre los
géneros contrastan en mucho con la experiencia concreta de las
mujeres indigenas. La reflexion de las mujeres de la Coordinado-
ra Nacional de Mujeres Indigenas (CNMI) y de la Coordinadora
Diocesana de Mujeres (CODIMUJ) ha ido avanzando por cami-
nos distintos a los de la llamada teologia india.

La teologia india no explora la manera especifica en que las
mujeres indigenas viven su espiritualidad, y las pocas mujeres que
han escrito sobre el tema buscan tomar distancia de la teologia
feminista por considerarla «occidentalizante» y alejada de la rea-
lidad indigena. En el I Encuentro se organiz6 un panel sobre las
«mujeres en la experiencia teolégica india» en el que las partici-
pantes sefialaban:

Nos concebimos formando parte de una armonia creadora en
donde el hombre y la mujer se complementan de modo fecundo.
En este sentido, aun las que no podemos reconocer una raiz indi-
gena como propia, nos sentimos tan enriquecidas de conocer y
compartir la concepcion indigena de la relacion entre hombre y
mujer; més aun, del importante papel ritual que asume ésta en
esas culturas. Desde esta concepcidén reafirmamos nuestro recha-
70 a posiciones feministas, si bien entendemos su dindmica de ori-
gen (Duran Pérez, 1991: 272).

Mientras que las seguidoras de la teologia india reivindican la
complementariedad y la importancia ritual de la mujer, campesi-

10. Hasta la fecha en que se escribe este trabajo, se han realizado seis encuen-
tros latinoamericanos de teologfa india, el mas reciente en Asuncién, Paraguay, del
6 al 10 de mayo del afio 2002, con el tema «En busca de la tierra sin mal». En este
encuentro se acordé ampliar la convocatoria a participantes de los otros continentes.
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nas indigenas de distintas regiones de México han formado gru-
pos de reflexion sobre las desigualdades entre hombres y mujeres
que marcan la vida de sus comunidades y sobre su forma especifi-
ca de vivir su espiritualidad. En la diécesis de San Cristébal, las
religiosas, vinculadas al «drea de la mujer», han representado un
papel importante en la organizacion. Una de ellas describe el pro-
ceso que llevarfa en 1994 a la articulacién de la Coordinadora
Diocesana de Mujeres (CODIMUYJ):

En las distintas zonas las agentes de pastoral visitamos las comu-
nidades, y en cada comunidad se formaba un grupito de mujeres
que queria reflexionar sobre la palabra de Dios [...] en cada co-
munidad se reunian una o dos horas y lefan un texto y ese texto
les ayuda a ver cémo ellas son hijas de Dios. También les ayudaba
a ver c6mo estamos viviendo en comunidad, como hijas de Dios
si nos respetan, si hay igualdad, si toman en cuenta nuestra pala-
bra, si se reconoce nuestro aporte en las organizaciones sociopo-
liticas, si por ser mujeres nos hacen de menos o si realmente po-
demos dar nuestra palabra y esta palabra es reconocida. Este fue
el inicio y se formaron como 700 grupos de mujeres, que después
se articularon'!.

En febrero de 1994, un mes después del levantamiento zapa-
tista, y a pesar del ambiente de inseguridad que se vivia en algu-
nas zonas de conflicto, las representantes de los casi 700 grupos
de reflexién se reunieron en San Cristdbal, para articular sus es-
fuerzos y darle un nuevo nombre a esa coordinacién, surgiendo
asi la CODIMUJ. En estos primeros encuentros, se reflexioné
sobre los retos que afrontaban las mujeres en el nuevo contexto
de guerra, pero también se hizo explicito el objetivo de buscar
nuevas formas de aproximarse al evangelio desde la experiencia
femenina:

Tenemos un objetivo planteado junto con las mujeres de base de
la CODIMUYJ, que es leer la palabra de Dios con ojos, mente y
corazén de mujer, para que esa palabra de Dios nos ayude a ver-
nos como hijas de Dios, pero también que nosotras podamos re-
conocer a Dios desde nuestro «ser mujeres», porque vemos la pa-
labra de Dios predicada y resumida desde lo que nos predican los
hombres, los catequistas, pero las mujeres también queremos des-
cubrir en la palabra de Dios [... ] como dicen las tzeltales, quere-
mos experimentar la dulzura de la palabra de Dios, queremos co-

11. Entrevista con MCM., mayo de 1998.
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nocerla, leerla nosotras y sacarle esa dulzura, no queremos que
nos digan esa palabra sabe a tal cosa, queremos experimentar no-
sotras mismas'?.

Al leer el evangelio a la luz de la vida cotidiana, las mujeres
indigenas empezaron a cuestionar no sélo las desigualdades que
viven como indigenas y como campesinas, sino también como
mujeres. Los supuestos roles de «complementariedad» que reivin-
dica la teologia india, no son una realidad para muchas de las
comunidades indigenas de Chiapas, donde las mujeres han sido
excluidas de los espacios rituales, politicos y organizadores.

Este cuestionamiento no implica que no exista una reivindica-
cion de la identidad cultural; frente al Estado se demanda el dere-
cho ala diferencia cultural, pero frente a sus comunidades deman-
dan el derecho a cambiar las tradiciones que las oprimen o
excluyen. Podriamos hablar del surgimiento de una nueva concien-
cia de género que plantea la necesidad de «reinventar» la tradicién
bajo nuevos términos.

Con el levantamiento zapatista, muchas de las demandas de
género de las indigenas organizadas encontraron eco en la Ley
Revolucionaria de Mujeres difundida por las zapatistas®s. Las
mujeres de la CODIMUYJ, al igual que otras mujeres indigenas
organizadas de otros estados de la reptblica, empezaron a organi-
zar foros, talleres, encuentros, para discutir la participacién poli-
tica de las mujeres en el movimiento de resistencia pacificay en la
construccién de una «paz con justicia y dignidad». Asi empezé a
surgir un movimiento en el que confluyeron las mujeres catélicas
con indigenas protestantes y tradicionalistas, organizadas en
cooperativas productivas, proyectos de salud, organizaciones cam-
pesinas, parterasy artesanas de distintas regiones del pais. En estos
nuevos espacios de confluencia se cuestioné la manera en que las
mujeres indigenas han sido excluidas de los espacios de decisién
politica, y se planted la necesidad de empezar a construir la demo-
cracia desde el espacio familiar (Herndndez Castillo, 2001b).

12. Ibid.

13. La Ley Revolucionaria de Mujeres fue dada a conocer a través del orga-
no oficial del EZLN, El Despertador Mexicano, el 1.° de enero de 1994, y de
acuerdo con ese comunicado es el resultado de una consulta realizada por mujeres
zapatistas entre sus bases de apoyo. La ley reivindica el derecho de las mujeres
indigenas a ejercer cargos publicos, a elegir libremente con quién casarse, a deci-
dir sobre la sexualidad, a tener educacién, entre otros. Para mds informacién
sobre la Ley Revolucionaria, ver Rovira, 1997 y Millan, 1996.
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Algunas de las nuevas demandas especificas de mujeres que
han surgido de estos espacios de confluencia van dirigidas al Esta-
do y giran en torno al derecho de ser tomadas en cuenta en la
distribucién agraria, de ser sujetas de crédito y de recibir apoyos
en la comercializacién. También se demanda de las instituciones
de salud del Estado un trato médico respetuoso y se rechazan los
métodos forzados de control de la natalidad. Muchas otras, sin
embargo, van dirigidas a sus mismas comunidades, familias y or-
ganizaciones, como es el derecho a elegir con quién casarse, a
poder heredar tierra, a tener cargos dentro de la comunidad y a
vivir una vida libre de violencia sexual y doméstica.

Donde se pone de manifiesto la manera especifica en que las
mujeres indigenas conciben sus tradiciones culturales es en algu-
nos documentos que surgieron de talleres de reflexién desarrolla-
dos después del levantamiento zapatista sobre los derechos cultu-
rales de los pueblos indigenas y los derechos de las mujeres'*. En
uno de los documentos surgidos de estos encuentros senalan:

Es mejor que haya papeles donde digamos las mujeres que las cos-
tumbres que hay no nos respetan y queremos que cambien. No
estd bien la violencia. No es justo que nos vendan por dinero.
Tampoco es justo cuando «por costumbre» no nos dejan ser re-
presentantes, ni tener derecho a la tierra. No queremos las malas
costumbres®.

En estos encuentros se ha reivindicado el derecho a la dife-
rencia cultural, pero siempre recordando la necesidad de cambiar
aquellas tradiciones que las excluyen:

También tenemos que pensar qué se tiene que hacer nuevo en
nuestras costumbres, la ley s6lo debiera proteger y promover los
usos y costumbres, que las mujeres, comunidades y organizacio-
nes analicen si son buenas. Las costumbres que tengamos no de-
ben hacer dafio a nadie'.

Mas que rechazar la costumbre, estas mujeres proponen rein-
ventarla bajo nuevos términos. Sus demandas vienen a cuestionar
tanto las tendencias de aculturacién del Estado y de la Iglesia

14. Una recopilacién de estos documentos se puede encontrar en Lovera y
Palomo (1999).

15. Memorias del Encuentro-taller «Los Derechos de las mujeres en nuestras
costumbres y tradiciones», San Cristobal de las Casas, 19 y 20 de mayo.

16. Ibid.
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tradicional, como algunas visiones utépicas de las culturas indige-
nas enarboladas por la teologia india y por algunos sectores del
movimiento indigena.

Las diferencias entre las perspectivas de este sector con las
mujeres indigenas chiapanecas y las seguidoras de la teologia in-
dia se vuelven evidentes también al discutir los aspectos relacio-
nados con la sexualidad y la reproduccién. En la tinica mesa de
los dos encuentros latinoamericanos de teologia india, dedicada a
la experiencia de las mujeres, una de las participantes, una reli-
giosa que trabaja con mujeres hnahnu, en el Valle del Mezquital,
en México, sefialaba:

No aceptamos la planificacién familiar y menos el control de la
natalidad. Con esto se maltrata a las mujeres y su dignidad en el
gran don de la maternidad, porque en la cultura hnahnu la mujer
tiene que ser fecunda, tiene que dar hijos al mundo, porque las
mujeres dicen: «Si no, quién va a hacer la fiesta, quién va a mante-
ner la tradicién, quién va a seguir celebrando la fiesta» (CENAMI,
1991: 277).

Esta visién de la maternidad y la cultura contrasta con testi-
monios recopilados entre mujeres de la CODIMU]J, en los que
sefialan:

Estd mal que algunos maridos quieren tener muchos hijos y las
mujeres NO quUeremos tantos porque nos cansamos mucho, nos
enfermamos mucho, la matriz se pone aguada y ya no hay fuerza
para parir, ahi se puede uno hasta morir. El hombre pide tantos
hijos porque no piensa, no le importa, él no siente el dolor de
embarazar, de nacerlo, de cuidar, de mantener; asi, nosotras nos
estamos matando!’.

El sentir de las mujeres indigenas frente a las desigualdades
que viven cotidianamente, asi como su demanda de reapropiarse
de espacios rituales y de organizacién, ha quedado plasmada en
memorias de encuentros, informes y testimonios grabados, pero
ha sido poco sistematizada dentro de los materiales de reflexién
de las distintas diéceses. A diferencia de la teologia india que se
ha ido sistematizando y legitimando como propuesta teoldgica a
través del trabajo de Clodomiro Siller, Eleazar Lépez Herndndez,

17. Memorias del Encuentro-taller «Los derechos de las mujeres en nuestras
costumbres y tradiciones», cit.
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Bartolomé Carrasco, Gerardo Flores, Angel Barreno, Aiban
Wagua, por mencionar sélo algunos nombres, la teologia india
desde las mujeres estd todavia por desarrollarse. Sin embargo, en
los 700 grupos de reflexiéon que integran la CODIMUJ, y en otros
muchos grupos de reflexién en el resto de México, las mujeres
empiezan a desarrollar sus propuestas de cémo leer el evangelio
con «mente y corazén de mujer» y a partir de esta lectura contri-
buir a replantear las relaciones entre hombres y mujeres de una
manera més justa.
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