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EDITORIAL

Ji ste nimero de teologia femi-
nista de la revista Concilium explora en su primera parte las expe-
riencias de las “mujeres y hombres” (wo/men ’) en su empefio por
sobrepasar las fronteras escrituristicas y las pretensiones de autoridad
y por superar las relaciones problemdticas de las mujeres con los
canones y Escrituras hegeménicos. En la segunda parte explora las
palabras y practicas de las “mujeres y hombres” en cuanto son sagra-
das, y vuelve a exigir el poder de las memorias, palabras, tradiciones
y textos de las mujeres como patrimonio permanente y pan sustenta-
dor en las luchas por la liberacién y la transformacién. Sin embargo,
el presente nimero no pretende ser precisamente otra coleccién mas
de ensayos sobre hermenéutica biblica feminista. No, sino que lo
que pretende es ampliar te6ricamente el debate, de tal manera que la
labor feminista critica influya en los canones escrituristicos —de
intensa corriente masculina- de las diversas religiones del mundo y
que se contemplen también las nuevas exigencias feministas del
poder sacro de las “mujeres y hombres” para dar nombre.

Desde sus comienzos, la teologia feminista cristiana luché con la
autoridad y la interpretacién biblica. Mientras que algunas feminis-

' Escribo [en inglés] wo/men [“mujeres y hombres”] para indicar el cardc-
ter problematico del significante woman [“mujer”] y para usar el término
como inclusivo de los men [“hombres”]. En los denominados sistemas inclu-
sivos androcéntricos/kiriocéntricos, las wo/men [“mujeres y hombres”] tienen
que “pensar” siempre “dos veces” para dar a entender a qué se refieren. Este
modo de escribir invita a los lectores varones a aprender cémo “pensar dos
veces” y a juzgar cudndo se les dirige a ellos la palabra.
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tas rechazaron la Biblia como totalmente patriarcal, otras insistieron
en que la Biblia es un recurso en la lucha por la liberacién. Sin
embargo, el presente nimero no estd disehado deliberadamente
como un proyecto de hermenéutica biblica, porque tal cosa limita-
ria el alcance y la perspectiva al canon de las religiones biblicas. No,
sino que hemos elegido el titulo de Las Escrituras Sagradas de las
mujeres para exponer un enfoque mds global e interactivo de los tex-
tos sagrados. De ahi que el ndmero trate de explorar escritos y tradi-
ciones que las “mujeres y hombres” autorizaron o rechazaron en el
pasado y en el presente como sus propias “escrituras sagradas”. Trata
de explorar cémo las Escrituras se convirtieron en sagradas para las
“mujeres y hombres” (wo/men) y cémo palabras de las “mujeres y
hombres” llegaron a ser Escritura para otras “mujeres y hombres”.

Un enfoque feminista critico, argumentan las autoras de los articu-
los, no puede permanecer dentro de las fronteras del texto escrito o
del canon. No, sino que ha de sobrepasar el paradigma canénico
textual, porque la seleccién canédnica de algunos escritos como
canonicos y la exclusién de otros ha co-optado, ha silenciado o ha
marginado otras voces y visiones que no resultaban aceptables para
el grupo dominante que llegé a ser identificado como “ortodoxo”.
En todo ello, la canonizacion de los textos negé a las mujeres la
autoridad sagrada de la palabra. Una hermenéutica feminista, inte-
grada por muchas voces, no puede aceptar las fronteras religiosas
exclusivistas que se fijaron por el proceso de canonizacién, ni puede
aceptar la exclusion de las mujeres de la teologia y de la interpreta-
cion biblica. Consiguientemente, una teologia feminista critica de la
liberacion tiene que ser canénicamente sobrepasadora vy, por tanto,
debe rehuir una autolimitacién biblica.

El término “Biblia/biblico” connota generalmente el concepto pro-
testante de textos revelados que sirven como el lugar primario para

la ensefianza autoritativa. Para evitar tales comprensiones autorita- .

rias occidentales, una perspectiva comparativa de las religiones ha
tratado de desarrollar la nocién de Escritura como una categoria
relacional/contextual. Semejante conceptualizacién contextual de
los escritos sagrados que no se derive de las comprensiones occi-
dentales de la Biblia sino de la funcién de los textos sagrados en las
religiones histdricas, se refiere a las clases de experiencias religio-
sas y a la dinamica de las relaciones que las “mujeres y hombres”
(wo/men) han tenido con respecto a los textos especialmente san-
cionados.

Miriam Levering describe las “escrituras” como “una clase espe-
cial de palabras verdaderas y poderosas, formadas segiin las vias en
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que esas palabras particulares son recibidas por las personas y las
comunidades en su vida comdn” 2. Tal concepcion genérica de las
“escrituras” problematiza la nocién occidental de Escritura como
forma singularisima que ofrece una historia sagrada o una instruc-
cién moral, y favorece la idea de prestar atencion a las relaciones
entre las personas y sus textos. Es un desafio a la suposicién de que
las Escrituras estdn fijadas y recopiladas en cdnones. Subraya la
porosidad e inestabilidad de las fronteras escrituristicas y crea la
conciencia de que de vez en cuando se crean nuevas formas escri-
turisticas o semi-escrituristicas.

Mas aln, la interpretacién feminista no puede conceptualizar su
proyecto como un proyecto biblico, porque la Biblia ha servido no
s6lo para mantener a las “mujeres y hombres” en su status de seres
subordinados, sino que ha sido ademds instrumento de colonizacion
y deshumanizacién. Puesto que el ethos de la teologia critica femi-
nista de la liberacion es inclusivo, ecuménico y multicultural, esta
teologia no podra limitarse a los escritos biblicos canénicos, no
podra aceptar las pretensiones de autoridad de Escrituras y tradicio-
nes androcéntricas, ni podrd centrarse exclusivamente en la ense-
fianza de la Biblia. No, sino que sitia en el centro de la atencién la
autoridad de las “mujeres y hombres”, sus medios de accién y sus
necesidades espirituales. Insiste en que la “revelacién” se dio para la
salvacién de todas las “mujeres y hombres” sin excepcion. Por tanto,
como senalé en mi obra Searching the Scriptures (“Escudrifiando las
Escrituras”) ?, una investigacién escrituristica feminista que sea so-
brepasadora tiene que adoptar un doble enfoque critico: tiene que
investigar las Escrituras como alguien indagaria en la escena de un
crimen, y tiene que buscar en ellas la “moneda sagrada” de las tra-
diciones liberadoras perdidas y de sus posibilidades que nunca lle-
garon a realizarse.

El acentuar las relaciones entre las Escrituras y las personas, mas
bien que la autoridad y la normatividad del canon, subraya que las
Escrituras deben considerarse como manifestaciones historicas con-
tingentes, que han de reinterpretarse en situaciones incesantemente
nuevas. Tal enfoque puede prestar atencion a los diversos modos de
recepcion y a las diferentes vias de escriturizacién que determinan

2 Miriam Levering, “Introduction”, en: M. Levering (dir.), Rethinking Scrip-
ture. Essays from a Comparative Perspective, State University of New York
Press (1989), p. 2.

: Elisabeth Schiissler Fiorenza (dir.), Searching the Scriptures, dos vols.,
Crossroad (Nueva York 1993/1994).
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el poder de tales textos especialmente sancionados. Mds ain, al sus-
tituir Biblia por Escrituras, €l presente numero trata también de
expresar la relacién ambivalente que las personas marginadas tienen
con la Biblia. No s6lo es consciente de que el proceso de canoniza-
cion selecciond aquellos textos que eran aceptables para las comu-
nidades hegeménicas y para el liderazgo ejercido en las religiones
biblicas, sino que ademas cree que la autoridad canénica esta influi-
da por el “género” o, mejor dicho, estd kiriarquizada *, por cuanto
quedo establecida en y por el silenciamiento y la exclusion de escri-
tos efectuados por las “mujeres y hombres” y por otras personas mar-
ginadas. En consecuencia, una hermenéutica feminista critica no
concede privilegio alguno a la palabra escrita, sino que trata de valo-
rar las tradiciones de las “mujeres y hombres”, que con frecuencia
son en su mayoria tradiciones orales.

En una palabra, este nimero de Concilium no sélo trata de explo-
rar las relaciones problematicas de las mujeres con los canones
hegeménicos, sino que también quiere exigir el poder de “la pala-
bra” como el patrimonio de los desposeidos en las luchas por la libe-
racién y la transformacién. Las teélogas feministas no sélo han recla-
mado una interpretacién critica de las Escrituras, sino también una
afirmacién de la autoridad y medios de accién para declarar nuevos
textos sagrados. Esta autoridad y estos medios de accién son pluri-
vocales y plurifocales.

Las te6logas feministas de todos los colores étnicos y religiosos no
s6lo trataron de desarrollar nuevos métodos de interpretacion sino
que ademds buscaron nuevas Escrituras. Las especialistas en cues-
tiones de la mujer han vuelto a reclamar que escritos de las “muje-
res y hombres” negras sean declarados escritos sagrados, mientras
que las tedlogas mujeristas han declarado que las vidas de las “muje-
res y hombres” son textos sagrados, a la vez que las te6logas “mu-
jeres y hombres” de Asia han contextualizado la Biblia con las
Escrituras Sagradas de las grandes religiones asidticas. Las “mujeres
y hombres” africanas e indigenas acentdan la importancia de la
transmision oral de sus tradiciones sagradas. Otras han tratado de

* He acunado el neologismo “kiriarquia” (kyriarchy) (derivado del griego y
que significa “el gobierno del kyrios”, es decir, del Sefior/Duefo/Padre/Ma-
rido; en aleman Herr-schaft] para comunicar que los textos y las tradiciones
no son precisamente androcéntricos sino kiriocéntricos, es decir, que se
hallan expresados en interés de la €lite de varones cultos occidentales y blan-
cos. El “género”, como instrumento de dominio, se conjuga siempre con los
factores de raza, clase social, cultura, edad y colonialismo.
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crear un “Tercer Testamento” recopilando historias contemporaneas
reveladoras de las “mujeres y hombres”, han exigido la inclusién de
las Escrituras de todas las “mujeres y hombres” del mundo, y no pre-
cisamente las de las “mujeres y hombres” occidentales, y han pro-
blematizado las tensiones existentes entre las comprensiones bibli-
cas de los judios, los musulmanes y los cristianos. Lo mas impor-
tante de todo es que las te6logas feministas de diversas persuasiones
tedricas y religiosas han reconocido que su comprension de las
Escrituras Sagradas depende no s6lo de sus propias convicciones
religiosas, sino también de sus ubicaciones religiosas “denomina-
cionales”.

Finalmente, quiero agradecer a la profesora Kwok Pui-lan, en
nombre del Consejo Editorial de Concilium, su excelente volu}ntad
para realizar la funcién de editora invitada para el presente nime-
ro. Le estoy muy agradecida porque nos ha dedicado su valioso
tiempo y su energia intelectual para llevar adelante este proyecto.
Sin sus ideas criticas y su activa labor, este ndmero no habria visto

la luz.

Esperamos que este nimero inicie un rico didlogo feminista inter-
religioso sobre las Escrituras Sagradas. Es un didlogo que apenas se
ha puesto en marcha, aunque todas somos conscientes de que se
tratara sélo de un comienzo. Algunos de los articulos que habiamos
proyectado no llegaron a materializarse. Otros no se escribieron,
porque no encontramos una autora o autor que asumiera fa tarea de
hacerlo. Sin embargo, creemos que el presente nimero es un buen
comienzo y un paso hacia delante en la buena direccion, que testi-
monia las relaciones criticas, plurivocales y plurifocales de las
“mujeres y hombres” con las Escrituras Sagradas, ya sean escritas u
orales.

(Traducido del inglés por Constantino Ruiz-Garrido)
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Ivone Gebara *

;QUE ESCRITURAS SON AUTORIDAD SAGRADA?
AMBIGUEDADES DE LA BIBLIA EN LA VIDA
DE LAS MUJERES DE AMERICA LATINA

Introduccion

. uchas veces las viejas
cuestiones que las/los estudiosas/os de las Sagradas Escrituras conti-
ndan formulando parecen sorprender a quien las oye y a quien
intenta responderlas. Fue esta la sorpresa que provoqué cuando, con
motivo de este articulo, pregunté a varias mujeres de tradicién cris-
tiana sobre la influencia y autoridad de la Biblia en sus vidas.

La pregunta parecfa extrafia e inesperada. Es como si las obligase
a pensar en algo que no estaba presente en el universo inmediato de

* IvoNE GEBARA. Profesora de Filosofia y Teologia. Miembro y profesora del
CESEP (Centro Ecuménico de Servicio a la Educacién Popular). Miembro del
NEMGE (Centro de Estudios sobre las Mujeres y Cuestiones de Género, Uni-
versidad de Sdo Paulo). Investigadora en el CNPQ (Consejo Nacional de
Desarrollo Cientifico y Tecnolégico). Religiosa de la Congregacion de las
Hermanas de Nuestra Sefiora.

Libros y articulos publicados en diferentes revistas teolégicas internacio-
nales y brasilefas: Vida Religiosa. Da teologia patriarcal a teologia feminista.
Um desafio para o futuro, Ed. Paulinas, S3o Paulo 1992; “The face of Trans-
cendence as a Challenge to the Reading of the Bible in Latin America”, en
Searching Scriptures, Elisabeth Schissler Fiorenza (ed.), Crossroad, Nueva
York 1993; Trindade, coisas velhas e novas. Um ensaio ecoferninista, Fd. Pau-
linas, Sdo Paulo 1994; Teologia a ritmo de la mujer, San Pablo, Madrid 1995;
Teologia ecofeminista, Ed. Olho D'Agua, So Paulo 1997.

Direccién: Rua Luiz Jorge dos Santos, 278, Tabatinga, 54756-380 Camara-
gibe, PE. (Brasil).
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sus preocupaciones cotidianas. La pregunta parecia salir de un badl
de “antiguallas” olvidadas que parecen no tener utilidad inmediata.
Tras la incomodidad inicial, la pregunta fue retomada y provocé refle-
xiones mas alld de si misma.

La primera sorpresa de algunas mujeres del medio popular fue el
hecho de que mi pregunta sobre la Biblia apareci6 ligada a la cues-
tién de la autoridad. Pregunté si la Biblia tenia autoridad en sus vidas.
Pero, para ellas, unir Biblia a autoridad parecia algo bastante extrafio.
Autoridad para muchas de ellas estd ligada a un poder exterior ejer-
cido sobre sus vidas, a una fuerza coercitiva e incluso a la autoridad
policial. La Biblia parecia diferente y en parte fuera de esas experien-
cias. La mayoria de las mujeres catdlicas romanas con las cuales con-
versé tenia poco conocimiento de la Biblia '. Lo poco que sabian pro-
cedia de los textos oidos en las misas del domingo e incluso asi cono-
cian partes de historias y confundian unas con otras. En realidad, no
tenian un conocimiento propiamente dicho de la Biblia y, como me
dijo una de ellas, “si no conozco algo, este algo no puede tener una
verdadera autoridad sobre mi vida”.

En otra conversacion con otro grupo con mds formacion religiosa,
algunas mujeres se acordaron de las respuestas tradicionales que
habian aprendido en su juventud, respuestas que se referian a la
Escritura como la “Palabra de Dios” que tiene total autoridad sobre
nosotros. Otras del mismo grupo quedaron indecisas y mostraron
vacilacién ante la pregunta. Buscaban responder con las nuevas mar-
cas del feminismo en su cuerpo, pero no llegaban a una claridad
sobre su referencia actual a la Biblia. Otras también se decian cristia-
nas, pero sin habito de leer |a Biblia ni de considerarla autoridad en
su vida. Y otras incluso, en general de las Iglesias protestantes, afir-
maban la importancia de la Biblia para buscar respuesta a sus pre-
guntas sobre el sentido de la vida. Me impresiond el hecho de que
algunas, particularmente de las Iglesias pentecostales, insistieran en el
hecho de que la Biblia les daba respuestas sobre la vida después de
la muerte y que estas respuestas eran importantes para llevar adelan-
te la vida presente.

De las mujeres con las cuales conversé sélo dos habian hecho los
cursos del CEB} (Centro Ecuménico de Fstudios Biblicos), que, sin
duda, han ayudado a muchas mujeres en América Latina a reflexio-

'Ver en la misma linea: Ada Marfa Isasi-Dfaz, “La palabra de Dios en
Nosotras - The Word of God in us”, en Searching Scriptures, Elisabeth Schuss-
ler Fiorenza (ed.), Crossroad, Nueva York 1993, pp. 86-97.
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nar sobre su vida y su compromiso sociopolitico. Probablemente si mi
conversacion hubiese tenido lugar con ellas, parte de los resultados
de esta encuesta informal hubiera sido diferente. Sin embargo, elegi
conversar con las mujeres que, segin mi parecer, representan a la
mayoria. Ellas me hicieron pensar en aspectos mas alld de la Biblia
que probablemente otras mujeres més ligadas a las estructuras ecle-
siasticas no habrian provocado. Por eso, este articulo estd marcado
por muchos limites y expresa puntos de vista limitados, pero, en mi
opinién, puntos de vista que es interesante repetir sobre todo cuando
se quieren rescatar aspectos importantes de la vida de las mujeres del
medio popular.

L.a conversacién variada que tuve con diferentes grupos se inicid la
mayoria de las veces con un interesante didlogo sobre lo que era auto-
ridad y sobre quién tenia autoridad sobre la vida de la gente.

Las mujeres con las cuales conversé pertenecen a diferentes grupos
sociales, desde mujeres de barrio popular con un cierto liderazgo
hasta mujeres universitarias con buena formacioén religiosa.

Lo que comparto en este articulo es una mezcla de experiencias de
charlas diversas, mezcladas con mi propia reflexion. Estas charlas me
alimentaron y me hicieron pensar, y de ellas me viene la inspiracién
y los ingredientes para preparar y ofrecer este “pan” comun. Que sea
sabroso y pueda alimentar nuestra hambre de conocimiento, de justi-
cia y de ternura.

I. ; Cudl es el origen de la autoridad?

;Realmente tiene la Biblia autoridad para las mujeres? En el caso de
que la tenga, jde qué tipo serfa esta autoridad?

En mis conversaciones percibi que, para la mayoria de las mujeres,
habia una distincion entre autoridad aceptada y autoridad impuesta.
Habia igualmente una afirmacién contundente del yo personal como
autoridad. Las distinciones no fueron muy precisas ni muy delimita-
das, pero sugieren experiencias vitales, ricas de sentido. Intentaré
aproximarme a las ideas sugeridas y reflexionar sobre su contenido.

1. Autoridad aceptada

La autoridad aceptada parece ser aquella que se basa en la reci-
procidad de las relaciones. En ese sentido, la persona participa de la
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“creacion” de este tipo de autoridad. Es una autoridad que se ejerce
porque yo permito que ella exista para mi. Y ella existe para mi por-
que existo de cierta forma para ella. Este tipo de autoridad puede
tener dimensiones interpersonales y colectivas marcadas por una res-
ponsabilidad compartida.

A ese respecto algunas mujeres hablaban de la autoridad de la
amistad y de la autoridad de las relaciones afectivas o amorosas. En
esas relaciones, la palabra de la otra o del otro tiene valor, debe ser
respetada porque su vida es importante para nosotros. La autoridad se
“crea” o se realiza a partir de una apreciacién valorativa, de un “que-
rer bien” que se instaura en la relacién.

La otra persona se hace autoridad porque de cierta forma yo consien-
to. Hay un compromiso o una complicidad que se crea en la relacién.

Igualmente, la autoridad aceptada estd marcada por la reciproci-
dad, particularmente en la forma de decisiones tomadas en conjunto,
en el intercambio de saberes o0 en el intercambio afectivo. Es una
autoridad basada en la responsabilidad asumida en comin. A pesar
de las dificultades presentes en todas las relaciones humanas, este
tipo de autoridad parece aproximarse mas a lo cotidiano de muchas
mujeres o simplemente al suefio que ellas tienen con relacién al cul-
tivo de su vida familiar y profesional.

Percibi también, en esa misma perspectiva, que ciertas masicas,
ciertos cuadros o ciertos libros tienen autoridad sobre nosotros. Ellos
nos impresionan tanto que son capaces de llegar a nuestras entrafas
y a nuestros sentimientos. Mantenemos con ellos, con algunos duran-
te cierto tiempo, una refacion de autoridad afectiva. Y cuando la auto-
ridad es afectiva, se hace capaz de alimentar buenas relaciones, de
provocar ciertos comportamientos e incluso de mover el cuerpo para
realizar ciertas acciones. Se establece una complicidad movilizadora.
Es como si la obra de arte, en sus diferentes expresiones, despertase
en nosotros sentimientos escondidos, deseos dormidos, suefios o
esperanzas. Es como si ella orientara la vida en ciertas direcciones,
nos ensefiara algo, confirmara nuestros caminos y, se devolviera, a
veces, el eco de nuestra voz, la expresién de aspectos importantes de
nuestra vida. La obra parece expresar aquello que queremos expresar.
En cierta forma sustituye a nuestra palabra o la manifiesta. A través de
ella podemos decir que es esto lo que sentimos o vivimos.

La “autoridad aceptada” no es siempre productora de acciones jus-
tas, buenas y solidarias. En un primer momento, la autoridad no
puede ser limitada a un analisis de tipo moralista. Intentamos descri-
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birla, captar su sinuosidad, su belleza y sus contradicciones en nues-
tra vida. Lo importante es pensar en la relacion que se establece entre
la obra y quien la admira y acoge. Esta relacién estd llena de ambi-
giiedades, paradojas y riquezas. Estd marcada por la aceptacién de lo
“diferente” en nosotros, pero también de lo “semejante”, de aquello
que confirma los pasos de nuestra vida y nos ayuda a-seguir adelante.

Muchas veces, como sabemos, lo diferente que nos atrae tiene una
autoridad especial sobre nosotros. Esto significa que nosotros nos
dejamos atraer por los sentimientos o ideales que provoca, sin oponer
resistencia. Por eso decimos que estamos “enamoradas” de esta per-
sona o de este trabajo o de este libro o de este cuadro. Y esta pasién
es profundamente movilizadora.

Un comportamiento comin ante lo “diferente”, particularmente
ante aquello que nos parece extremadamente bello e incluso “supe-
rior”, es admirarlo y al mismo tiempo afirmarlo en su relacién con
nosotros. Esta afirmacién con relacién.a nosotras se da frecuente-
mente en forma de exaltacién de la grandeza del otro(a) y, al mismo
tiempo, exaltacién de la pequenez del admirador o admiradora. Es
semejante a la admiracién del discipulo ante la sabiduria de su maes-
tro, o del poeta ante su musa inspiradora.

Grandeza y Pequefiez parecen atraerse y legitimarse. La pequefiez
de uno legitima la grandeza de la otra(o) y viceversa. De la misma
forma la belleza de uno parece subrayar la fealdad del otro o poner
mds de relieve los vicios de otros.

Muchas obras de arte de gran belleza expresan la violencia y la
fealdad de ciertas situaciones. La belleza de la expresion de la trage-
dia humana puede asf denunciar la injusticia. Por eso la expresién de
la injusticia puede hacerse obra de arte cuando es mostrada por la
inspiracion de un(a) artista que la expresa con maestria.

Esta lectura ético-estética en un primer momento parece encerrar
una gran dosis de dualismo y una buena dosis de concepcién jerar-
quica de las relaciones humanas en la medida en que acentta oposi-
ciones. Sin embargo, en un segundo momento, ésta revela la mezcla
y la ambigledad presente en la propia existencia humana, y el cap-
tarla es de importancia capital.

Percibo que esta ambigiiedad es vivida por algunos grupos de
mujeres en su relacién con los personajes y con las mdltiples situa-
ciones que constituyen las Escrituras Sagradas.

La idealizacion de la historia pasada o de la vida de algunos per-
sonajes sirvié, por un lado, como forma de opresién de personas y
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grupos, y por otro, sirvié de “pretexto” de liberacién. Todo depende
de la historia personal y contextual de quien se aproxima al texto.
Como me decia una mujer muy interesada en la Biblia: “en ella me
reconozco a veces fuerte y a veces oprimida”. No hay leyes absolutas
para verificar la influencia de una obra sobre quien la aprecia. Hay,
si, una polivalencia que se instaura dependiendo de la diversidad de
situaciones y de la relacién de los diferentes grupos con un texto, una
obra o una persona.

Otro comportamiento comdn ante lo “diferente”, “aquello” que
interpela, es el didlogo. En el fondo, el texto o la obra de arte, inclu-
yendo aqui el cine, la fotografia y la televisidn, es un pretexto para el
didlogo. Este didlogo tiene una forma particular. El otro, la otra, la
obra son un dato importante, pero el papel mds importante es el del
sujeto que se abre a este encuentro. En el fondo ella o él contemplan,
analizan lo que ven o lo que leen siempre en relacién con su propia
vida. El papel de la subjetividad denuncia la pretensién de objetivi-
dad de las ciencias y de su autoridad. Es como si la balanza del dia-
logo pesase mas de un lado que de otro. La interpretacién acentda
mds la vida de quien interpreta, de quien provoca el didlogo, de quien
busca las salidas en el presente. Es como si el intérprete o la intérpre-
te tomase su propia vida como criterio de interpretacién. En ese sen-
tido, por ejemplo, se podria decir que el/la lector/a de la Biblia tiene
autoridad sobre ella.

La “autoridad aceptada” pretende ser critica con los sistemas auto-
ritarios y dominadores que se fundan en una concepcién de autori-
dad “sobre” la gente. Y en ese particular se incluye también la Biblia.

2. Autoridad impuesta

La autoridad impuesta es |a autoridad no elegida afectivamente. Es
la autoridad reguladora de las relaciones sociales. Es la autoridad
sobre [a gente; tiene fuerza coercitiva y se tiene que aceptar en la con-
vivencia grupal e incluso en las relaciones interpersonales para algu-
nas personas.

En ese sentido, tener autoridad es desarrollar una relacién de poder
que tiene diferentes calificativos y matices. La autoridad impuesta
revela las trampas del poder que se hace autoridad sobre los otros. Las
mujeres, a partir de su propia experiencia denuncian aspectos dife-
rentes de los laberintos del poder, porque los conocen a partir de su
propia vivencia.
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Hay quienes usurpan el poder e imponen su autoridad sobre las
(los) demas.

Hay quienes, por los motivos mas distintos, entregan su vida en
manos de otros y se relacionan con ellos de forma sumisa o autorita-
ria. Es como si necesitasen de la ley que proviene del “otro” para exis-
tir. Es como si la autoridad les pesase y se volviese un fardo insopor-
table.

Hay quienes llaman a la autoridad “servicio” a los mds elevados
ideales de la humanidad y buscan en [a Biblia legitimacidn para ejer-
cerla. En ese sentido, diferentes grupos de mujeres vienen denun-
ciando las trampas del poder “servido” sobre todo cuando éste es
legitimado por una ideologia religiosa que busca en la Biblia la pure-
za de esta forma de poder. El poder religioso patriarcal muchas veces
se presenta como “poder servicio” y enmascara asi las amarras que
sutilmente introduce en la vida de las mujeres. Por esta razén, preci-
sa de ser analizado a partir de los efectos reales de su accién sobre la
vida de las personas.

De todo esto se puede decir que la Biblia no se sitda ni como auto-
ridad acogida ni como autoridad impuesta para la mayoria de las
mujeres de grupos populares. Pero [o que la hace autoridad es la fuer-
za de quien la utiliza con autoridad. La autoridad viene directamen-
te de quien la interpreta segdin sus necesidades, su formacion religio-
sa o su ideologia. Ella es texto pretexto, ella es “instrumento”, ella es
historia pasada continuamente reactualizada en vista de necesidades
actuales.

En este particular, mi percepcién no corresponde a la de Pablo
Richard que parece insistir en €l hecho de que la lectura comunitaria
de la Biblia en América Latina asume la “dimensién cultural, de géne-
ro y ecoldgica del Pueblo de Dios”. Y atin mds, afirma que la inter-
pretacion hecha por las comunidades se realiza “en la tradicién de las
Iglesias y bajo la conduccion del magisterio eclesial” 2. Esta afirma-
cién no corresponde a mi experiencia ni la experiencia de muchas
companieras. ;No estaremos aun en la misma estructura jerdrquica de
control ideolégico? ;Y dénde quedan las mujeres para él2 Donde se
sitGa su autonomia en relacién con una tradicién patriarcal que las
margind y oprimid. El autor hace alusién, al final de su artfculo a la

?Richard, Pablo, “Hermenéutica de la Liberacién: teoria para una lectura
comunitaria de la Biblia”, en PASOS, Editorial DEI, San José, Costa Rica,
nimero especial 5/1995, pp. 37-43.
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“perspectiva de la mujer en la interpretacién de la Biblia sin, mientras
tanto, sacar las consecuencias con relacién a la novedad introducida
por la hermenéutica feminista.

3. El yo personal como autoridad

Reflexionar sobre la autoridad llevé a algunas mujeres a descubrir
en ellas mismas la fuente de la autoridad sobre sus vidas. Si por un
lado es preciso recordar el caracter relacional y fragil en nuestra exis-
tencia, por otro es preciso subrayar la importancia de estos descubri-
mientos como paso para la accidn de la autonomia de las mujeres.

A la pregunta “;quién es autoridad para ti?”, la respuesta mds fre-
cuente, a pesar de algunas vacilaciones, fue: “en primer lugar, yo
misma”.

Confieso que la respuesta me impresiondé por su fuerza y contex-
tualizacién, sobre todo de la boca de algunas mujeres. Es como si
ellas revelasen lo obvio, aquello que forma parte de su vida cotidia-
na. El argumento mds contundente se basaba en el hecho de que la
mayoria habian asumido practicamente solas la educacién de sus
hijos y la lucha por la supervivencia.

Esta pregunta fue dirigida a mujeres de mas de 40 afios y con un
bagaje de vida marcada por mucho sufrimiento y lucha. Es como si
en la confrontacién cotidiana con los diferentes acontecimientos el
“yo” pudiese afirmarse como autoridad para si mismo. Algunas mas
familiarizadas con las Escrituras ilustraban su autoridad personal con
algunos textos de la Biblia, como si la memoria de lo que habian oido
confirmase sus experiencias. El recuerdo del pasado, de historias
oidas, de versiculos de salmos, de frases del Evangelio ilustraban su
relato y daban una cierta legitimacién a su interpretacién.

Por ejemplo, una mujer, hablando de la dificultad de educar a los
hijos, decia: “;No es verdad, como dice la Biblia, que todo lo que
hacemos estd mezclado de salvado y de trigo”?

Otra decia, después del relato de un conflicto en la Iglesia entre
algunas mujeres y el pastor: “esta historia de que las mujeres no pue-
dan hablar en la Iglesia ya esta en [a Biblia. La injusticia con las muje-
res es demasiado vieja”. Y finalmente otra concluia, después de cons-
tatar la dificultad de mejorar las condiciones de vida de los pobres:
“Creo que esta historia de nuevo cielo y nueva tierra no va a apare-
cer tan pronto”.
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Llamo informal a este uso de la Biblia. En este sentido, la autoridad
de la Biblia, cuando ésta es usada, es ilustrativa o incluso sirve para
dar ejemplos, confirmar posturas, recordar una sabiduria antigua. Son
pedacitos de historia, proverbios, dichos que se mezclan con el teji-
do de la historia presente. No hay una referencia formal, un conoci-
miento detallado de los libros de la Biblia ni de la historia concreta
vivida por sus personajes. En el fondo, la Biblia no esta directamente
ligada al campo de las necesidades vitales de las mujeres, particular-
mente de aquellas que luchan por la supervivencia. De la misma
forma no se critica a la Biblia y no se habla de la Biblia como de un
libro patriarcal. Simplemente, la vida diaria no lleva directamente a
buscar en la Biblia salidas para las dificultades que se viven en lo coti-
diano.

Para ser mas precisa me gustarfa recordar que las referencias infor-
males a la Biblia se mezclan igualmente con otras referencias. Por
ejemplo, a la musica popular, a personajes de un programa de televi-
sion que fue un éxito y que llegé a los corazones de mucha gente, a
ciertos acontecimientos en el barrio tomados como ejemplo de cosas
justas o injustas. Me acuerdo de una mujer que aconsejaba a otra y le
decfa: “jNo vayas a hacer como Marfa, la de la novela de las siete!”

Mientras tanto, la referencia mas frecuente esta ligada a los conse-
jos que las madres y las abuelas daban a sus nietas. La referencia a la
figura de la madre me parecié la mas fuerte. Me acuerdo de una
mujer que decfa: “esta forma de tratar a la gente la aprendi de mi
madre”. Y otra decia: “yo preparo la carne como me ensefié mi abue-
fa”.

Esta fuente de autoridad parece estar creciendo como una especie
de “nueva cultura” y nueva ética construidas por las mujeres.

I1. La ilusién del poder religioso

Si por un lado afirmo la existencia de un nuevo sentido de poder y
de autoridad en los grupos de mujeres, por otro quiero subrayar las
ilusiones que el poder religioso hoy parece todavia mantener para si
mismo.

Cada vez estoy mas convencida de que aquellos que detentan el
poder religioso institucional se refieren muchas veces a una idea ima-
ginaria del pueblo, a un pueblo como a ellos les gustaria que fuese. Y
esta idea es a veces la de un pueblo sumiso a las ensefanzas de la
Biblia y otras veces la de un pueblo aln lejos del espiritu del
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Evangelio. Los que detentan alguna forma de poder en las Iglesias
serfan los responsables de su evangelizaciéon o de su conversion.
Ademads, estarian investidos del poder de guiarlos hacia el camino del
bien como si fueran “ovejas indefensas” necesitadas de pastores.

A partir de la teologia de la liberacién, algunos intelectuales de las
diferentes Iglesias pasaron a hablar de |a Biblia como una referencia
fundamental para la vida cotidiana de los pobres, un instrumento de
fucha para la liberacién o una luz que ilumina la historia de los
pobres. Si de hecho el movimiento biblico fue significativo en casi
todos los paises de América Latina, es preciso acompanar esta cons-
tatacién con la pregunta: jcual es la Biblia que fue y es luz para los
pobres?, ;quiénes son estos pobres?

1. Hermenéutica feminista como politica

Hoy, con el desarrollo de! movimiento feminista en sus mds varia-
das expresiones, es preciso preguntar cémo esta luz (la Biblia) ilumi-
na la vida de estos pobres cuando estos pobres son mujeres. Creo que
la hermenéutica de la teologia de la liberacion no contemplé sufi-
cientemente la situacién de opresién de las mujeres ni recurrié al
concepto de “género” para entender las injustas relaciones de poder
entre hombres y mujeres. En este paiticular entra la contribucion de
la hermenéutica feminista de la Biblia. Se trata de una hermenéutica
en primer lugar politica, dado que entra en la batalla de la interpreta-
cién de los textos sagrados con un objetivo preciso.

En ese sentido, creo que el trabajo de las biblistas y te6logas no
tiene sélo incidencia en la vida de las mujeres que adaptan su vida a
las ensefianzas cristianas, sino que abre un frente de didlogo conflic-
tivo en el ambito institucional. Y es justamente aqui donde sitdo la
batalla politica o la ocupacién de espacios en el ambito de la inter-
pretacion, de la construccién de sentido y finalmente incluso del
magisterio eclesial.

La hermenéutica feminista estd quebrando la hegemonia masculi-
na def saber biblico en la medida en que presenta otra interpretacion
de los textos y en la medida en que hace aparecer las ambigiiedades
del poder masculino en la propia interpretacion de los textos. El pro-
ceso de desconstruccién y nueva construccion a partir del feminismo
amplia el propio significado del texto y hace aparecer relaciones que
a primera vista no podian ser vistas por las lectoras formadas en la tra-
dicién patriarcal. Poco a poco se va influyendo en la cultura y crean-
do nuevas maneras de entender la relacion entre los seres humanos.
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La hermenéutica feminista denuncia el “poder de hacer morir” que
atraviesa la experiencia patriarcal del poder. Este poder, consecuente-
mente, hace aparecer un modelo de ser hombre, de ser héroe, de ser
dominador y guerrero que pasé a ser la expresién maxima de la viri-
lidad que la mayoria de los pueblos admiran *. A través de este cami-
no, las biblistas e tedlogas tocan la estructura de sustentacion del sis-
tema kiriarcal como dice Elisabeth Schiissler Fiorenza * e inauguran
una accién que muestra el cruzamiento de los poderes de domina-
cién ademas de los andlisis fundados sélo en la dominacién de clase.

Pienso que esta dimension politica institucional de la hermenéuti-
ca feminista, aunque no alcance directamente a lo cotidiano de las
mujeres pobres, estd totalmente a su servicio, puesto que son ellas las
primeras victimas de la dominacién religiosa patriarcal.

Otro aspecto, en mi opinién de fundamental importancia, que esta
siendo denunciado por las tedlogas y biblistas de América Latina, es
el cardcter abstracto de los discursos universalistas masculinos sobre
la liberacién. Para el pensamiento teoldégico masculino, la esperanza
se encuentra muchas veces mas en un discurso sobre la esperanza
escatoldgica que en las pequefias acciones y adquisiciones de cada
dia. Ademas, el discurso masculino teme la afirmacién de la “no
esperanza” asi como teme al discurso sobre la falta de sentido de
algunas vidas y algunas muertes. Desarrolla una teorfa sobre el mar-
tirio en vista de la transformacién de [a barbarie de la violencia en dis-
curso plausible. A través del discurso sobre el martirio idealizado,
recupera el sacrificio violento como forma utépica de rescate de la
libertad.

Nosotras, mujeres de América Latina, estamos dispuestas a denun-
ciar la falta de sentido absoluto de las muertes violentas, de las muer-
tes por desnutricién, por la falta de cuidados, de las muertes provoca-
das por todos los tipos de guerra. No es preciso transformar la violen-
cia y volverla Gtil o mejorarta. No es preciso hacer del sufrimiento
fuente de esperanza. Sabemos de antemano que nuestras conquistas de
autonomia y respeto estan marcadas por el dolor y las lagrimas. No
olvidamos la cruz que cargamos pero no queremos hacer de ella sim-

3Ver el trabajo de la biblista Nancy Cardoso, “Maria vai com as outras”.
CEBI, n° 114 - 1997, Serie Palabra en la vida.

“Elisabeth Schiissler Fiorenza, “Ties that bind: Domestic Violence against
women”, en VOICES from the third world, EATWOT, Vol XVIIi, n® 1, Junio
1995, pp. 122-167.
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bolo de nuestra esperanza. De nada nos sirven los mdrtires si conti-
nuamos reproduciendo las estructuras y comportamientos de violencia.

En mi opinién, este comportamiento de las mujeres estd debilitan-
do cada vez mds a los mesianismos masculinos asi como a los pro-
cesos de salvacion que exaltan el martirio o la “entrega de la vida” y
fundamentan esta exaltacién en la autoridad de la Biblia. Nosotras,
mujeres, estamos tal vez mas preparadas para aceptar el hecho de que
no haya explicaciones que justifiquen nuestro sufrimiento. Nuestra
tarea fundamental es la de evitar las cruces impuestas y sanar colec-
tivamente los dolores que nos llegan de mil y un maneras.

Nuestro deseo mds profundo es ser felices, vivir nuestra dignidad
placenteramente.

I11. Sobre la consolacién de la religion para las mujeres pobres

¢De dénde nos vendra el consuelo? ;Quién enjugard nuestras lagri-
mas? ;Quién osara cantar los cantos de esperanza cuando tantos hijos
ya han muerto? ;Quién nos ayudard a conquistar la tierra prometida?
3Qué unglientos calmaran nuestros dolores? ;Quién sustentara nues-
tras fuerzas cuando, debilitadas por la vejez, no podamos arrastrar ya
nuestros pies?

Esas preguntas y lamentos me acompafian siempre que me encuen-
tro con grupos de mujeres pobres. Es como si con ellas captasen siem-
pre de nuevo el papel consolador de la religién en medio de las con-
tradicciones que ella misma provoca.

Me gustaria compartir algunas experiencias para dejar més clara
esa percepcién y las preguntas que la acompanan.

Hace pocas semanas fui invitada a reflexionar sobre la esperanza
con un grupo de cincuenta artesanas pobres. Ellas habian reflexiona-
do sobre la politica neoliberal y sus efectos nefastos para la vida de
las artesanas. Estaban siendo ayudadas por un grupo de intelectuales
feministas y activistas de una ONG. La metodologia usada les permi-
tia realizar un andlisis a partir de su propia experiencia, y les abria
algunas posibilidades para pensar alternativas econémicas colectivas.
Los caminos alternativos parecian dificiles por las razones coyuntura-
les més diversas.

Yo estaba alli oyendo todo y con un papel preciso: ayudar a ali-
mentar la esperanza de dias mejores al final de |a reflexion. Tarea diff-
cil la mia. Yo tenia dinero para comprar algunos de los maravillosos
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bordados que ellas hacian, podia apreciar los tejidos y alfombras, las
toallas y las mufecas que estaban expuestas. Yo no precisaba vender
mi “discurso” para comer, mientras que ellas necesitaban vender su
arte para sobrevivir. Estdbamos juntas buscando la esperanza, pero en
situaciones diferentes.

Antes incluso de que yo pudiese iniciar mi tarea, algunas mujeres
dijeron que sentian falta de “rezo” y de “cantos” para alegrar el encuen-
tro. E inmediatamente los cantos religiosos comenzaron, asi como las
invocaciones y peticiones. Era un grupo ecuménico que hablaba un
mismo lenguaje de sufrimiento e injusticia. Todas participaban en este
didlogo de lagrimas y dolores... No era necesario que las animadoras
del Encuentro buscasen técnicas de expresién. Todas las participantes
tenfan algo que decir sobre su bisqueda de esperanza, sobre sus frus-
traciones y heridas. Casi todas las peticiones terminaban invocando la
ayuda del poder de Dios y recordando la cruz de Cristo.

Los rezos que se hicieron eran cantos que herirfan cualquier sensi-
bilidad feminista si fueran analizados criticamente. Pero en aquel
momento ningin andlisis cabia, ni siquiera el feminista. Era la hora
del “mds alld de las palabras”; era la hora del lamento y de la oracién
sin acompanar el significado de las palabras, sino simplemente miran-
do a las fisionomias, las voces, las lagrimas, los suspiros.

El lenguaje jerarquico y machista de los rezos era el Gnico disponi-
ble en el universo cultural de esas mujeres y era usado incluso para
luchar contra el machismo y las jerarquias. Ellas gritaban a Dios como
su esperanza en la medida en que dificilmente conseguian esperar
una mejora de condiciones econémicas en su propia historia.

iExtrafia contradiccién! jUsar el lenguaje de la opresién para bus-
car la libertad! Apelar a los poderes de Dios cuando este poder pare-
cia mezclarse con el poder de los opresores. Pero, en el rezo de estas
mujeres, Dios era siempre inocente... jEra tan inocente como ellas en
la produccién de la opresién social! Dios estaba de su lado y se mani-
festaba en su empefo de continuar luchando y organizandose.

En otro encuentro con mujeres lideres del medio popular en el cual
reflexionamos sobre la culpabilidad de las mujeres, pude analizar con
ellas el mito addnico del origen del mal (Génesis 3). Fui dando peque-
fos pasos para que ellas adaptasen otra manera de leer el texto, y jun-
tas fuimos descubriendo que la figura de Eva parecia bastante mas
simpaética y activa que la que habia sido presentada antes en las dife-
rentes Iglesias. Percibimos que la figura de Adan parecia la de un
hombre sin mucha iniciativa y bastante temeroso y dependiente. En la
figura de Adan igualmente se delineaban contornos diferentes, mas
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timidos, menos contundentes. Hablamos enseguida de la simplicidad
del didlogo entre la serpiente y la mujer, y descubrimos el interés de
ese didlogo. Percibimos igualmente que la imagen de Dios era en rea-
lidad parecida a la imagen de un rey o un sefior poderoso. A partir de
ahi fue facil hablar un poco del contexto histérico-politico en que el
texto fue escrito y percibir cémo las imagenes de Dios que nos fueron
dadas corresponden a construcciones sociales y politicas de interés
de algunos grupos. La alegria y la excitacién del grupo fue impresio-
nante. Fue como si hubiésemos encontrado juntas la “perla preciosa”
o la “dracma perdida”. Fue como si estas mujeres hubiesen encontra-
do mejores armas de lucha en favor de la conquista de su dignidad.
Ellas desechaban un saber y construian otro que les daba mds fuerza
y seguridad.

No sé bien si la Biblia era o no una autoridad para ellas. Sélo pude
percibir que [os textos biblicos explicados “de otra manera” parecian
hacerse aliados de la liberacién e iban al encuentro de su hambre y
sed de justicia. La autoridad de la interpretacién nacia de su propia
lucha por la dignidad y el respeto. La autoridad de la interpretacion
venia de su experiencia de rechazo, de opresion y de su profundo
deseo de ser consideradas ciudadanas con iguales derechos. La auto-
ridad de la interpretacion venia de su propia sed de justicia y de ciu-
dadanfa. La Biblia que antes parecia oprimirlas y darles una visién
negativa de ellas mismas aparecia ahora con un rostro diferente. Las
armas de la opresion parecian volverse fuerzas de liberacién.

En mi opinién, fueron ellas las que dieron nueva autoridad al texto.
Ahora el texto se hacfa mas bien un aliado de sus luchas. El texto que
aprendieron de su tradicion religiosa comenzaba lentamente a dejar
de discriminarlas; el texto se introducia como un refuerzo en sus
luchas cotidianas. Una de esas mujeres me hizo pensar en los disci-
pulos de Emais cuando dije en voz alta: “el corazén de la gente sen-
tia que esta historia de Adan y Eva no habia sido bien contada. Ahora
necesito compartir ese fuego que me invade y ese nuevo pan que
estoy comiendo con vosotras”.

Conclusién

;Qué Escrituras son autoridad sagrada? Esta fue mi pregunta inicial,
pregunta que se retoma en esta breve conclusion. La pregunta que-
dard en este texto siempre como pregunta, para provocar y proponer
nuevas respuestas.
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La cuestion de la autoridad de los textos sagrados aparecié a lo
fargo de esta reflexion como ambigua, paraddjica, diversa y sin una
Unica respuesta. Vimos que no se puede establecer una interpretacion
Gnica ni generalizar a partir de situaciones particulares. El texto se
mezcla con el contexto; la autoridad, con la necesidad; la ley, con el
deseo. Todo parece mezclado como en una ensalada latinoamerica-
na bien alifiada. Lo sagrado, la autoridad, las diferentes busquedas
entran en los ingredientes y alifios de la vida. La misma autoridad
puede ser dulce y puede ser amarga. Se parece al libro de san Juan,
dulce y amargo, en el momento y con el pasar del tiempo. La regla
general es la diversidad establecida por la vida.

Tales constataciones relativizan todas las tentativas de absolutiza-
cién que los poderes religiosos parecen hacer de su autoridad y de su
fuerza de legitimacion. Esto porque lo que vivimos se parece mds o
menos a un poema de la poetisa negra Elisa Lucinda:

Me asusta y me calma

ser portadora de varias almas

de un sélo sonido comin eco

ser reverberante

espejo, semejante

ser boca

ser la duenia de la palabra sin duerio
de tanto duefio que tiene. (... ) °

Asi somos nosotras, singulares y plurales, tnicas en medio de la
multitud y multitud dentro de nosotras. Asi somos nosotras autoridad
autoritaria, autoridad apasionada, autoridad callada, autoridad silen-
ciada. Asi somos nosotras profanas sagradas y sagradas profanas y
profanadas. Asi somos nosotras Biblia vivida y vida sin Biblia. Asi
somos... asf sea.

(Traducido del portugués por Lourdes Eced Minguillén)

° “El poema del semejante”, en Elisa Lucinda, O semelhante, Ed. Pallas,
Rio de Janeiro 1996, p. 13.
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DE LAS HISTORIAS ORALES AL TEXTO ESCRITO

‘&= omo Elisabeth Schiissler Fio-
renza ha demostrado, el cristianismo primitivo comenzd con un “dis-
cipulado de iguales” y terminé con la subordinacién de las mujeres .
Una de las razones principales de este cambio en la condicion de las
mujeres fue la transicién que se produjo en el cristianismo, de un
movimiento oral a otro dependiente de la autoridad de los textos

* JOANNA DEWEY es profesora adjunta de Estudios del Nuevo Testamento en
la Episcopal Divinity School de Cambridge (Massachusetts). Obtuvo su doc-
torado por la Graduate Theological Union de Berkeley (California). Ha ense-
fiado en la Oklahoma State University, el Phillips Graduate Seminary de Enid
(Oklahoma) y la Colgate Rochester Divinity School, en Rochester (Nueva
York).

Entre sus publicaciones se encuentran: Markan Public Debate: Literary
Technique, Concentric Structure and Theology in Mark 2:1-3:6, SBLDS 48,
Scholars, Chico (California) 1980; editora, Orality and Textuality in Early
Christian Literature, Semeia 65, 1994; el comentario sobre Marcos en
Elisabeth Schussler Fiorenza, Searching the Scriptures: Feminist-Ecumenical
Commentary, Crossroad, Nueva York 1994, 2, 470-509; “1 Timoteo”, “2
Timoteo”, “Tito”, en The Women’s Bible Commentary, Westminster/John
Knox, Louisville 1992, 353-361; y numerosos articulos sobre Marcos.
También estd llevando a cabo “Women on the Way: A Feminist Retelling of
Mark”.

Direccién: Episcopal Divinity School, 99 Brattle Street, Cambridge MA
02138 (Estados Unidos).

' In Memory of Her. A Feminist Theological Reconstruction of Christian
Origins, Crossroad, Nueva York 1983 [trad. espafiola: £n memoria de ella,
DDB, Bilbao 1989].
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escritos. Las mujeres y otras personas marginadas podian participar
plenamente como lideres cuando el movimiento era oral y se apo-
yaba en la autoridad oral dentro de una cultura predominantemente
oral. Pero, a partir de mediados del siglo 11, algunos jefes cristianos
comenzaron a apoyarse cada vez mds en manuscritos y en la autori-
dad escrita, y doscientos o trescientos aios después, los cristianos
acabaron apoydndose en un canon escrito fijo, el Nuevo Testamento.
Los escritos del canon fueron compuestos y seleccionados por los
pocos que, dentro del movimiento cristiano, estaban alfabetizados; es
decir, predominantemente por varones cultivados de clase relativa-
mente alta, no por un grupo representativo de todos los primitivos
cristianos. En el proceso de escribir e investir de autoridad los textos,
las voces y las historias de las mujeres se vieron omitidas, marginadas,
trivializadas vy, a veces, suprimidas completamente. El cambio produ-
cido en el cristianismo, de la narracién oral de historias a los manus-
critos, y de la autoridad oral a la escrita, se tradujo en la pérdida de
las voces de muchas mujeres, y en la distorsién y minimizacién de las
tradiciones de mujeres que sobrevivieron en el texto escrito. En este
articulo, voy a dar, en primer lugar, una breve descripcién de la orali-
dad y la alfabetizacion en la Antigliedad, y a analizar la influencia
reciproca de oralidad, textualidad y acceso al poder. Después voy a
hablar de dos ambitos del Nuevo Testamento en los que se puede
constatar la pérdida o supresion de las voces de las mujeres produ-
cida en el cambio de la autoridad oral a la escrita: las historias sinGp-
ticas en las que intervienen mujeres, y las Cartas Pastorales.

El mundo de los medios de comunicacién del siglo 1

Técnicamente hablando, el mundo antiguo de los medios de
comunicacién era una cultura manuscrita con mucha oralidad resi-
dual 2. Pero esto es describir la cultura desde la perspectiva de la élite
alfabetizada que, en efecto, solia escribir para gobernar el Imperio. La
mayoria de la gente no estaba alfabetizada en absoluto, ni necesitaba
estarlo. Las estimaciones de alfabetizacion en la cuenca mediterrdnea
son bajas: entre el dos y el cuatro por ciento de la poblacién total °.

*W. Ong, Orality and Literacy: The Technologizing of the World, Metheun,
Londres/Nueva York, 1982, p. 158.

> B. Malina y R. Rohrbaugh, Social-Science Commentary on the Synoptic
Gospels, Fortress, Minneapolis 1992, p. 3 [trad. espafiola: Los evangelios
sindpticos y la cultura mediterrdnea del siglo I, Editorial Verbo Divino, Estella
1996]. M. Bar-llan, “llliteracy in the Land of Israel in the First Centuries c. e.”,
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En su imponente estudio de los indicios de alfabetizacion en la
Antigliedad, William Harris indica que sélo un quince por ciento de
los varones urbanos, como maximo, estaban alfabetizados *. Los indi-
ces de alfabetizacién eran mas bajos en los pueblos que en las ciu-
dades; vy, en todas las categorias sociales, inferior entre fas mujeres
que entre los hombres. Dentro de la élite gobernante (aproximada-
mente el dos por ciento de la poblacién), la alfabetizacién era la
norma entre los hombres, y comun entre las mujeres. Pero este grupo
no estaba representado en las primeras generaciones de cristianos.
Ademas, los servidores de la élite (los mas altos administradores del
ejército, la burocracia y la propiedad), que llevaban a cabo gran parte
de la administracién y el gobierno reales, también estaban alfabetiza-
dos. Algunos esclavos domésticos de la élite, tanto varones como
féminas, desempenaban la funcion de escribas para sus propietarios.

Para el resto de la poblacién, no habia educacién piblica, y ia
necesidad que tenia de la escritura era escasa, por no decir nula.
Ademads, los materiales de escritorio eran dificiles de obtener o caros.
Los fragmentos de cerdmica o las tablillas de arcilla cubiertas de cera
y reunidas en lotes de diez, aunque baratas, eran voluminosas, incé-
modas e intiles para textos de cierta longitud. El pergamino y el papi-
ro eran muy usados por la élite, pero su precio era prohibitivo para los
demas. La cultura no apoyaba la difusion de la alfabetizacion.

La escritura se utilizaba para comunicarse a distancia, para registrar
grandes transacciones financieras y para llevar archivos de deudas. El
comercio a larga distancia necesitaba de la escritura; por ejemplo, si
Lidia estaba dedicada a un comercio internacional de lujo, debia de
tener escribas contratados, y quizd ella misma estaba alfabetizada.
Las cartas se usaban para comunicarse salvando una distancia, como
hacia Pablo, que de ese modo se comunicaba con las Iglesias que
habia fundado. Testamentos, matrimonios y divarcios que afectaban a
grandes propiedades quedaban registrados por escrito, pero esto s6lo
afectaba a quienes poseian riquezas. Si los pobres, aproximadamente
el noventa por ciento, o mds, de la poblacién, llegaban a necesitar
escribir alguna vez, era para hacer un contrato de aprendizaje o para

Essays in the Social Scientific Study of Judaism and Jewish Society, KTAV,
Hoboken (Nueva Jersey), 2,56.

* Ancient Literacy, Harvard University Press, Cambridge (Massachusetts) y
Londres 1989, p. 267. La descripcién que sigue de la alfabetizacién depen-
de en buena parte de Harris. Para una descripcién mds completa, véase J.
Dewey, “Textuality in an Oral Culture: A Survey of the Pauline Traditions”,
Orality and Textuality in Early Christian Literature, Semeia 65, pp. 39-47.
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comunicarse con parientes que vivian lejos, y para escribir o leer tales
documentos contrataban a un escriba. Para la inmensa mayoria de la
gente, el analfabetismo no era un obsticulo econémico ni social.

De hecho, la vida se movia de forma basicamente oral. La infor-
macién oficial era transmitida por los pregoneros publicos, que esta-
ban vinculados a todas las instancias de gobierno. Mds ain: la infor-
macioén vy las tradiciones culturales eran transmitidas por contadores
de historias analfabetos. En la Antigliedad eran comunes cuatro tipos
de contadores de historias: los actores y actrices callejeros, que mal-
vivian de forma muy marginal; un grupo de categorfa algo mayor que
contaban historias religiosas y seculares fuera de los templos vy las
sinagogas, entreteniendo, ensefiando e intentando atraer a la gente al
centro de culto en cuestion; contadores de historias de ambos sexos
que no vivian de eso, pero que gozaban de fama local o regional
como buenos contadores de historias; y, finalmente, mujeres, madres
0 nodrizas que contaban historias para educar, divertir o asustar a los
ninos °.

El contar historias era una actividad que se encontraba en todas
partes. La relacion oral de historias se daba en diversos contextos: en
el lugar de trabajo, mientras se viajaba, entre los vecinos por la
noche, en casa. Gran parte de esa actividad se producia en grupos del
mismo sexo, pero también se contaban historias en ambientes mixtos.
Dondequiera que se reuniera la gente, se contaban historias. Ademas,
éstas no estaban fijadas, sino que se adaptaban y configuraban conti-
nuamente segln el auditorio concreto. Si estaba presente alguien de
categoria relativamente alta, el contador de historias honraba a esa
persona; si no estaba presente nadie asi, el contador de historias con-
taba la historia de una manera que reforzaba valores populares y
resentimientos del pueblo contra los ricos. Las historias reflejaban la
posicién social de sus narradores y oyentes.

Los cristianos, como todo el mundo, también contaban historias.
Unos contaban historias a otros. Habfa contadores de historias que
tenian fama local o regional. Probablemente, algunos predicadores y
maestros cristianos eran considerados de manera parecida a los con-
tadores de historias vinculados a los templos. Y, como otros grupos,
las historias las contaban tanto mujeres como hombres. Varias tradi-
ciones cristianas primitivas proceden, muy verosimilmente, de la acti-
vidad de las mujeres como contadoras de historias: los relatos de la

* A. Scobie, “Storytellers, Storytelling, and the Novel in Graeco-Roman
Society”, Rhenisches Museum fiir Philologie 122, pp. 229-259.
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hemorrofsa y de la sirofenicia, los de las mujeres relacionadas con la
sepultura y la resurreccion, y las historias de mujeres recogidas en los
Hechos apdcrifos. Las cristianas primitivas eran proclamadoras y con-
tadoras de historias tanto como oyentes receptivas.

Medios de comunicacion escritos y orales:
el acceso a la autoridad *

El cristianismo comenzd como un movimiento predominantemen-
te oral. Apelaba a autoridades orales, a lo que alguien habia dicho o
visto o estaba diciendo en el Espiritu, no a lo que estaba escrito en
texto alguno. La autoridad oral es intrinsecamente democratica o
igualitaria: la oportunidad de alcanzar autoridad oral estd abierta a la
mayoria de la gente. Casi todo el mundo es capaz de hablar; hablar
bien requiere destreza, practica y experiencia, pero no exige educa-
cién formal. Jesds mismo es quiza nuestro principal ejemplo de
hablante diestro, pero sin educacién formal. Por supuesto, una mujer
analfabeta sin formacion no podia competir con hombres avezados
en contiendas retéricas. Pero mediante sus palabras podia alcanzar
autoridad (y de hecho la alcanzaba) en comunidades locales (1 Cor
14; Rom 16; Hch 18). Las comunidades cristianas primitivas parecen
haber estado compuestas por una mezcla de personas de clase infe-
rior a la élite, o por personas pertenecientes en su totalidad a la clase
baja. En tales grupos, las voces de las mujeres se dejaban oit, y algu-
nas mujeres podian alcanzar autoridad junto con algunos hombres. El
medio oral permite una relativa igualdad de oportunidades.

Fn cambio, la autoridad basada en los manuscritos tiende a ser muy
elitista. En las culturas escritas, la alfabetizacién queda restringida a
unos pocos. El acceso a los manuscritos y a sus contenidos requiere
educacion formal y recursos financieros. En una sociedad patriarcal
como la del Imperio romano, ambas cosas quedaban concentradas y,
en gran medida, limitadas a varones mas o menos pertenecientes a la
élite, y a sus servidores. La mayoria de los hombres y casi todas las
mujeres quedaban excluidos del acceso a tal autoridad. Controlar el
medio de comunicacién mas avanzado en cada momento equivale a
tener poder sobre la sociedad en cuestién. En el mundo de hoy, quie-
nes controlan el acceso a la televisién y a sus contenidos poseen
poder sobre el resto de nosotros. En la Antigliedad, quienes controla-

¢ Véase ]. Dewey, “From Storytelling to Written Text: The Loss of Early
Christian Women’s Voices”, Bib. Theo. Bull. 26 (1996) 74-75.
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ban el acceso a la escritura y a sus contenidos tenfan poder sobre el
resto de la sociedad. Una analogia que puede ayudar a expresar el
poder de la escritura en la Antigliedad es el poder de las armas
nucleares hoy. Pocos de nosotros saben cémo fabricar armas nuclea-
res, menos todavia son quienes controlan su uso. Sin embargo, la
categoria de una nacién depende en parte de la posesion de tales
armas, y todos nos vemos afectados por lo que sabemos de la energia
nuclear. El Imperio romano utilizé, no sélo sus ejércitos, sino también
su poder sobre la palabra escrita, para crear el Imperio mas totalitario
que Occidente habia conocido hasta ese momento.

El cristianismo antiguo comenzé como una subcultura oral, con
una participacién plena y con una jefatura abierta a todos, fuera cual
fuera su posicién social y su género. Desde el comienzo, algunos cris-
tianos hicieron uso de la escritura (los compiladores de Q, Pablo),
pero los escritos cristianos sélo comenzaron a ser objeto de apelacién
como dotados de autoridad a mediados del siglo ll. Sin embargo, a
partir de entonces, el poder del medio de comunicacién mas avanza-
do —la escritura— comenzé a imponerse. Gradualmente, ciertos
manuscritos fueron siendo considerados Escritura, y la jefatura se fue
restringiendo cada vez mds a los varones cultivados, hombres libres
que eran cabezas de familia. Mientras el cristianismo siguié asentado
en lo oral, las mujeres tuvieron sus tradiciones orales propias, conta-
das entre ellas, y también hicieron aportaciones significativas a la tra-
dicién comtn conocida tanto por hombres como por mujeres. La tra-
dicién oral no terminé conforme la autoridad cristiana se fue basan-
do cada vez mds en los manuscritos. Las mujeres continuaron con-
tando y oyendo historias, pues ellas y fa mayoria de los hombres
siguieron siendo analfabetos hasta la época moderna.

Sin embargo, dos cosas cambiaron cuando los manuscritos prolife-
raron y pasaron a estar investidos de autoridad. En primer lugar, el
papel de las mujeres fue quedando minimizado y marginado respec-
to al que era en las historias orales, debido a que las historias las po-
nian por escrito el pufiado de hombres alfabetizados de clase relati-
vamente alta. En segundo lugar, el contenido de las historias orales
contadas por mujeres estaba cada vez menos determinado por los
recuerdos de éstas y por su transmisién de tradiciones, y cada vez mas
por lo que se trasvasaba a la narracién oral desde los manuscritos. La
tradicion escrita controla cada vez mds el contenido de la continua-
da tradicion oral. Como veremos mds adelante, estos procesos de
transformacion de las tradiciones orales al contacto con el medio
impreso se han observado en culturas modernas.
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Ef paso dentro del cristianismo a un apoyo en la autoridad manus-
crita, paso que se dio a partir del siglo ll, no es, por supuesto, la tnica
razén de la subordinacién de las mujeres dentro de la Iglesia. Hubo
otros factores socioldgicos y teolégicos que influyeron grandemente
en la marginacién de las mujeres, como la creciente institucionaliza-
cién de la Iglesia, el paso de las casas privadas a los edificios publi-
cos y la mayor insistencia en el sacrificio. Pero el paso a la autoridad
del manuscrito y al poder alfabetizado tuvo una importancia propia,
y ha continuado repercutiendo a lo largo de las generaciones hasta la
actualidad, puesto que es el texto escrito del Nuevo Testamento el
que todavia hoy configura nuestra imaginacién en lo relativo a Jesus,
la Iglesia primitiva y las cristianas de la Antigliedad.

Los cuentos populares europeos
y las historias sindpticas de mujeres

Por desgracia, no podemos comparar las historias antiguas conta-
das por mujeres con las historias escritas en nuestros textos evangéli-
cos. Pero podemos comparar lo que sucedié con los cuentos popula-
res europeos cuando fueron puestos por escrito por hombres cultiva-
dos 7. Podemos comparar las primeras versiones impresas de Charles
Perrault (1697) y los hermanos Grimm (1812) con versiones orales
recogidas en los primeros afios de este siglo. Las versiones impresas
minimizan y trivializan los papeles de los personajes femeninos;
dichas versiones impresas también van suplantando y controlando
gradualmente las historias orales que las madres cuentan a sus hijos.
La historia de Caperucita Roja constituye un buen ejemplo. En la ver-
sién de Perrault, la historia termina con que la muchacha es devora-
da por el lobo. La versién de los Grimm, en parte dependiente de
Perrault, termina con el rescate de la muchacha a cargo de unos caza-
dores (varones). La muchacha acaba muerta o necesitada de un res-
cate ofrecido por una figura masculina con autoridad. En la version
oral, la muchacha también se ve en dificultades con el lobo. Sin
embargo, logra salir del aprieto por su propia iniciativa y vive para
contar el cuento °.

” Dewey, “From Storytelling”, o. c., pp. 75-76.

¢ Todas las versiones se encuentran en J. Zipes (ed.), The Trials and
Tribulations of Little Red Riding Hood, Routledge, Nueva York/Londres 21993.
La versién oral fue recogida por P. Delarue.
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Otros cuentos populares corrieron una suerte parecida. Alison
Lurie demuestra que los cuentos que conocemos hoy son el resultado
de una seleccién sesgada y de una revisién callada de lo que ella
llama “textos subversivos” °. La primera edicién de la obra de los her-
manos Grimm, Cuentos infantiles y familiares, presentaba a 61 per-
sonajes femeninos con poderes magicos, y sélo a 21 personajes mas-
culinos con ese tipo de poderes. Pero cada una de las ediciones que
siguieron dej6 a las féminas menos que hacer y menos que decir, y
omitié completamente historias como la del principe durmiente res-
catado por una dindmica herofna. Y éstas son las limitadas versiones
impresas que los nifios aprenden hoy en dia ™. La tendencia se ha
prolongado en los medios de comunicacion electrénicos. Los tres
cuentos de las antologias de Paroled y los hermanos Grimm que
Disney convirti6 en pelicula (La bella durmiente, Blancanieves,
Cenicienta) tienen heroinas “pasivas y hermosas, ...inusitadamente
pacientes, obedientes, diligentes y calladas”, y en los tres el malo es
una mujer. Sin embargo, los cuentos propiamente dichos incluyen
muchas heroinas bastante pendencieras, y un montén de malos de
género masculino . El control del medio més avanzado de comuni-
cacion se ha usado, y se continda usando, para controlar a la pobla-
cién en general.

Las historias de los evangelios indican que tuvo lugar un proceso
semejante de minimizacion del papel de las mujeres. En la tradicién
sindptica, hay diez relatos de milagros que incluyen a mujeres, y
treinta y tres que incluyen a hombres. Las historias acerca de hombres
son, como media, dos o tres versiculos mds largas que las historias
concernientes a mujeres: se dedicaba mas tiempo a contarlas y a
escucharlas. Ademads, los hombres hablan mas a Jesas que las muje-
res, y Jesls se dirige mas a aquéllos que a éstas . De ese modo, las
historias acerca de hombres no sélo aparecen con el triple de fre-
cuencia, sino que reciben mayor insistencia narrativa.

Junto a las historias de milagros, hay otro grupo de siete historias,
contadas en trece versiones, que incluyen a personajes menores, his-

* Don’t Tell the Grown-ups: Subversive Children’s Literature, Little Brown,
Boston 1990.

'* Ibid., pp. 16-28. Véase también Kay Stone, “Things Walt Disney Never
Told Us”, Women and Folklore, University of Texas Press, Austin/Londres
1975, pp. 42-50.

" Stone, o. c., pp. 44.

' ). Dewey, “Women in the Synoptic Gospels: Seen but Not Heard?”, Bib.
Theo. Bull. 27 (1997) 54-57.
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torias tales como las de la uncién, el mandamiento principal, el 6bolo
de la viuda. En este grupo, cuatro, mds de la mitad, incluyen a muje-
res, lo cual sugiere que el predominio de historias de milagros que
incluyen a varones refleja un prejuicio masculino, mas que un pre-
dominio en la tradicién oral de las historias de milagros relativas a
varones. Sin embargo, la presentacion de las mujeres en estas histo-
rias es extrafa. Las mujeres actdan, pero no hablan. Lo que aparece,
mds bien, es que jesds y otros hombres estan sentados y hablan entre
si acerca de lo que las mujeres estan haciendo . Un ejemplo sor-
prendente es la estampa narrativa de la mujer que llora sobre los pies
de Jeslis y los seca con sus cabellos, mientras que tos hombres conti-
ndan con su cena y discuten entre si tal conducta, aunque el Jesis de
Lucas habla al final a la mujer. Este guion es caracteristico de estas
historias: la mujer es utilizada como ejempio para instruir a los hom-
bres. En mi opinidn, el predominio de milagros que incluyen a varo-
nes, y el papel silencioso de las mujeres en narraciones que no son
de curacién, no es representativo de la tradicion oral, sino que mds
bien refleja un minimizacién y distorsion de los papeles de las muje-
res semejante al que tuvo lugar en los cuentos populares cuando fue-
ron entregados a la imprenta por hombres cultivados.

Las Cartas Pastorales y las mujeres de los Hechos apécrifos

En el andlisis de las historias sindpticas de mujeres que acabo de
hacer, me he fijado en lo que les sucedié a las historias orales siguien-
do el modelo de lo que les ocurrié a los cuentos populares orales de
Europa cuando se entregaron a la imprenta. En el andlisis que sigue
de las Cartas Pastorales, voy a analizar un ejemplo de escrito que se
utiliza directamente para contrarrestar las historias orales de las muje-
res. Y aunque algunas de estas historias orales sobrevivieron en forma
escrita, no se conservaron en el canon del Nuevo Testamento, mien-
tras que si lo fueron las Cartas Pastorales que pretendian silenciar a las
mujeres.

Las Cartas Pastorales, 1y 2 Tim y Tit, contienen algunos de los man-
datos mds enérgicos contra la jefatura de las mujeres. “La mujer
aprenda en silencio como plena sumisién. No consiento que la mujer
ensefie ni domine al marido, sino que ha de estar en silencio” (1 Tim
2,11-12). Se advierte al lector: “Rechaza, en cambio, las fabulas im-
pias y propias de viejas” (4,7). Entre aquellos a quienes se ha de evi-

s Ibid., pp. 57-58.
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tar estan “los que entran en las casas y cautivan a mujerzuelas” (2 Tim
3,6). El pastor aconseja: “Que las ancianas... sean buenas consejeras;
de este modo ensefiardn a las jévenes a amar a sus maridos y a sus
hijos, a ser reservadas, honestas, mujeres de su casa, buenas y sumi-
sas a sus maridos” (Tit 2,3-5). Estos textos forman parte del canon del
Nuevo Testamento; han sido utilizados, y lo siguen siendo, para con-
trolar la conducta de las mujeres cristianas. Leidos desde el palpito
hoy, aparecen como mandatos genéricos de validez intemporal. Tal es
el poder de un texto escrito investido de autoridad.

Sin embargo, en el momento de su composicién, las Pastorales no
eran una descripcién del modo en que se estaban comportando las
cristianas reales. Eran, mds bien, textos prescriptivos, que reflejaban
el ideal del autor respecto a cémo debia ser una Iglesia, lo que el
autor piensa que deben o no deben hacer grupos particulares, como
han de comportarse. Por eso proporcionan pruebas histéricas de la
existencia de cristianos que no creian o actuaban de las maneras que
el autor aprobaba, pues las declaraciones prescriptivas son prueba de
que lo corriente es la conducta opuesta. No es preciso decir que las
mujeres aprendan en silencio y que no tengan autoridad sobre los
hombres, si de hecho las mujeres estan siendo calladas y sumisas.
Tales mandatos sélo se dan cuando las mujeres reclaman activamen-
te su propia autoridad.

Escritas a principios del siglo I, ias Pastorales representan una sola
voz en un debate entre cristianos acerca del legado de Pablo. Como
Dennis MacDonald ha demostrado, estos escritos se oponen a la
vision que Pablo y las mujeres muestran en las historias conservadas
en los Hechos apécrifos de Pablo . En ellas, Pablo aparece como un
taumaturgo y predicador carismatico itinerante, en conflicto con las
autoridades politicas, que predica la castidad como exigencia cristia-
na universal. Las mujeres que oyen su predicacién abandonan a sus
maridos y casas para seguir a Pablo en una vida de celibato. Algunas,
como Tecla, se convierten a su vez en taumaturgas y maestras itine-
rantes, y sus historias sirven de estimulo para que otras mujeres sigan
su ejemplo . Tecla fue una santa popular a lo largo de los primeros
siglos de la Iglesia, y su historia era ampliamente conocida. Dicha his-

'* The Legend and the Apostle. The Battle for Paul in Story and Canon,
Westminster, Filadelfia 1983.

" El texto de los Hechos de Tecla se puede encontrar en W.

Schneemelcher, New Testament Apocrypha, Westminster/John Knox, ed. rev.,
Louisville, 2, 239-246.
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toria procede claramente de la actividad femenina de contar historias;
tenemos la suerte de que fue puesta por escrito y sobrevivid ™.

Las Pastorales parecen estar escritas para oponerse a tales formas de
entender el cristianismo, para silenciar a las mujeres y meterlas de
nuevo en la casa patriarcal. Son pseudénimas; mediante ese recurso,
el autor intenta respaldar con la autoridad de Pablo su opinién acer-
ca del papel apropiado de las mujeres, contrarrestando la vision de
historias como la de Tecla. Muy probablemente, estos escritos nunca
se enviaron a individuos particulares, sino que fueron compuestos
para formar parte de un cédice de escritos cristianos 7. Si hubiéramos
vivido entre los siglos Il y V, y mds tarde, probablemente habriamos
oido y conocido la historia de Tecla, pues era facil de recordar y se
contaba una y otra vez. Rara vez habriamos oido el texto de las
Pastorales, sé6lo cuando se lefan en voz alta en la iglesia. E incluso
entonces, las personas que las escuchaban conocfan y honraban a
grupos de mujeres célibes, sabedoras de que la perspectiva de las
Pastorales no era el (nico modo en que las mujeres podian servir a
Dios.

Los escritos incluidos en el canon no fueron escogidos por los cris-
tianos en su conjunto. Mds bien fueron seleccionados por los obispos,
que eran hombres alfabetizados. No resulta sorprendente que inclu-
yeran las epistolas pastorales, que se ajustaban a sus ideas sobre el
adecuado orden familiar y eclesial, y rechazaran los Hechos de Tecla.
Y el texto escrito fue suplantando gradualmente las historias orales. En
la época de la imprenta, cuando la Biblia, y sélo la Biblia, se puso por
vez primera en un solo volumen, las pastorales sobrevivieron, y las
historias no recogidas en el canon quedaron completamente olvida-
das, de manera que la mayoria de los cristianos actuales nunca han
oido hablar de Tecla. Lo que hoy leemos y conocemos es Unicamen-
te el intento escrito de silenciar las historias orales de las mujeres.

Conclusiones

El Nuevo Testamento no da del cristianismo primitivo una visién de
conjunto ajena a las valoraciones. Estd sesgada en favor de aquellos

' MacDonald, o. c¢.; S. McGinn, “The Acts of Thecla”, Searching the Scrip-
tures: A Feminist Commentary, Crossroad, Nueva York 1994, 2, 800-828.

7 D. Aune, The New Testament in Its Literary Environment, Westminster,
Filadelfia 1987, 205 [trad. espafiola: £/ Nuevo Testamento en su entorno lite-
rario, DDB, Bilbao 1994].
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de posicién social superior, principalmente hombres cultivados y alfa-
betizados, defensores de un ideal patriarcal que entranaba la subor-
dinacién de las mujeres. Cuando escribieron y editaron sus textos,
contaron las historias a su manera. Las historias que atribuian autori-
dad a mujeres, contadas una y otra vez entre mujeres y a veces en
grupos mixtos, no consiguieron entrar con frecuencia en el canon vy,
cuando lo hicieron, quedaron distorsionadas v trivializadas. Por otro
lado, las prescripciones que limitaban y controlaban a las mujeres no
tuvieron problemas para ser incluidas en el texto investido de autori-
dad. La presentacién limitada de las mujeres, y los mandatos relativos
a su conducta, contindan limitando y deformando las vidas de las
cristianas hoy en dia. Hemos de recordar, sin embargo, que el Nuevo
Testamento sélo presenta la punta del iceberg de las historias de
mujeres, y que las historias que recoge estan sesgadas.

La Escritura, sin embargo, también ha conservado a lo largo del
tiempo algunas tradiciones importantes de las mujeres. Si los escritos
evangélicos no hubieran sido reconocidos como investidos de autori-
dad poco después de su composicién, podriamos haber perdido mas
historias e historia de las mujeres, incluso. Pues, pese a la redaccién
patriarcal, en los evangelios y cartas hay una considerable cantidad
de material sobre mujeres. Estas no han sido eliminadas del texto
completamente. Por ejemplo, las historias de las mujeres que descu-
bren la tumba vacia fueron conservadas cuando se escribieron los
evangelios. Pero Taciano, al escribir a finales del siglo Il una combi-
nacion de los evangelios, las trivializé al convertir a las protagonistas
en las esposas de los Doce, en lugar de considerarlas seguidoras inde-
pendientes de Jesis. Quién sabe qué mas se habria perdido si los tex-
tos no hubieran quedado investidos de autoridad, sino que hubieran
seguido abiertos a alteraciones.

Sin embargo, es importante no absolutizar el Nuevo Testamento.
Tenemos que lamentar las historias perdidas de mujeres. Hemos de
recordar, re-imaginar y re-inventar lo que podamos, para poder capa-
citarnos hoy. Tenemos derecho a la misma libertad que los hombres
cultivados de la Antigliedad se tomaron con las historias. Hoy debe-
mos honrar, estimular y celebrar las voces de las mujeres.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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CANONIZACION Y MARGINACION:
MARIA DE MAGDALA

» arfa de Magdala es
conocida en la imagineria y tradicién populares de Occidente como
una prostituta arrepentida ', como la addltera a la que Jests salvé de
los hombres que intentaban lapidarla ?, y como la mu;er’pecadora
cuyas lagrimas de arrepentimiento lavaron los pies de Jesis a modo
de preparacién para su enterramiento *. Sin embargo, nada de esto es
histéricamente exacto. Nada hay en el Nuevo Testamento ni en la
primitiva literatura cristiana que aporte un atisbo de prueba que
apoye este retrato.

* KAREN L. KING es catedratica de Estudios del Nuevo Testamento e Historia
del Cristianismo Antiguo en la Universidad de Harvard, Facultad de Teologia.
Sus campos de investigacion en la historia del cristianismo antiguo se centran
en Nag Hammadi y el gnosticismo. Ha escrito varios articulos sobre Maria
Magdalena y el Evangelio de Maria. Es la autora de Revelation of the Un-
knowable God with Text, Translation, and Notes to NHC IX,3 Allogepes
(Polebridge, 1995} y compiladora de Images of the Feminine in Gnosticism
(Fortress Press, 1988) y Women and Goddess Traditions (Fortress Press, 1997).

Direccién: Harvard University, The Divinity School, 45 Francis Avenue,
Cambridge, Mass. 02138 (Estados Unidos).

" Véase el estudio de tradiciones acerca de Maria de Magdala de Susan
Haskins, Mary Magdalen: Myth and Metaphor, Harcourt Brace and Com.,
Nueva York 1993 [trad. espafiola: Maria Magdalena, mito y metdfora, Herder,

Barcelona 1996].
? Véase Jn 8,1-11.
3 Véase Lc 7,36-50 combinado con Jn 12,1-8.
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Histéricamente, Maria era una mujer judia seguidora de Jesds de
Nazaret. Procedia de la ciudad de Magdala, situada en la orilla occi-
dental del mar de Galilea, justamente al norte de la ciudad de
Tiberias. Al parecer, disponia de fondos personales, y acompafié a
Jests durante su ministerio y lo apoyé con sus propios recursos *. Los
evangelios del Nuevo Testamento ° y otros escritos cristianos primiti-
éos presentan constantemente a Marfa como una destacada discipula

e Jesus °.

En los relatos evangélicos, se dice que estuvo presente en la cruci-
fixion 7 y que fue testigo de la resurreccién ®. De hecho es presentada
como la primera, o una de los primeros, que tuvo el privilegio de ver
al Sefor resucitado y hablar con él °. En el evangelio de Juan, Jesus
resucitado le da una ensefianza especial y le encomienda, como a
apostol de los ap6stoles, llevar a éstos la buena nueva ™. El Evangelio
de Maria, un texto de principios del siglo Il descubierto a finales del
siglo XIX en Egipto, también afirma que Maria recibié ensefanza
especial de Jests y que desempefi la funcién de lider entre los disci-
pulos tras la resurreccion. La combinacién de indicios muestra clara-
mente que Maria fue una visionaria y una lider dentro del movimien-
to cristiano tras la muerte de Jesus.

~¢C6mo hemos de entender y explicar estos retratos diferentes, la
simultdnea canonizacién de Maria como discipula destacada, y su
marginacion como prostituta arrepentida?

La respuesta mas simple es que el problema surgié debido a una
exégesis equivocada. A partir del siglo IV, los tedlogos cristianos del
Occidente latino comenzaron a confundir a Marfa de Magdala con

“Véase Lc 8,1-3.

_* Para un estudio reciente de Marfa de Magdala en el Nuevo Testamento,
véase Carla Ricci, Maria di Magdala e le molte altre, M. D. Auria Editore,
Napoles 1991.

¢ Véanse Mc 15,40-41; Mt 27,55-56; Lc 8,1-3; Jn 19,25; Evangelio de
Felipe 59, 6-9 (2).

7[f;/1c 15,40-41;Jn 19,25. Mc 15,47 y Mt 27,61 también la sitdan junto a la
tumba.

8 Mc 16,1-8; Mt 28,1-7; Lc 24,1-10; In 20,1.11-13; Evangelio de Pedro 12-
13.

* Mt 28,9-10; Jn 20,14-18; Mc 16,9; Epistulam Apostolorum.
'Jn 20,17; cf. Mc 16,17 y Mt 28,7.
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Maria de Betania "'. Combinaron el relato de Jn 12,1-8, en el que
Maria de Betania unge a Jesds como preparacidn para su enterra-
miento, con el relato de la pecadora anénima de Lc 7,36-50, que lavo
los pies de Jests con sus lagrimas y los ungié. A partir de alli era facil
dar el paso de identificar a Maria de Magdala con la adiltera anéni-
ma de Jn 8,1-11. Maria la discipula se habia convertido en Maria la
puta. Quizd podamos ver esta confusion como un simple error; des-
pués de todo, hay muchas Marias a las que situar en su puesto: Maria
de Magdala, Maria de Betania, Maria la madre de Jesds, Maria la
mujer de Cleofds (tia de Jesds), Maria la madre de Santiago el menor
y Joses (0 José) y, por supuesto, la “otra” Marfa. Pero la simplicidad de
esta respuesta es enganosa. Las Iglesias ortodoxas orientales, después
de todo, nunca cometieron este error. Incluso en Occidente, estas
conexiones no se hicieron hasta una fecha relativamente tardia. Los
Padres de la Iglesia de los primeros siglos no sabian nada de Maria
como prostituta; la mencionaban principalmente como testigo impor-
tante de la resurreccion. Por supuesto, estaban interesados en salir al
paso de cualquier indicio de que la orden de Jesis a Maria de no
tocarlo (Jn 20,17) pudiera implicar que la resurreccién no era fisica;
pero a Maria no se le hacia ninguna critica. De hecho, Tertuliano la
elogiaba porque se acercé a Jests para tocarlo “por amor, no por
curiosidad, ni con la incredulidad de Tomdas” ™. La raz6n de la prohi-
bicién estribaba, simplemente, en que era demasiado pronto para
tocar; la resurreccion habia de ser completada con la ascension de
Jesus ™.

Ya para el siglo VI, sin embargo, se habia convertido en predomi-
nante otra interpretacion, ejemplificada en un sermén del papa
Gregorio Magno; en él, no sélo se identificaba a Maria de Magdala
con la pecadora de Lucas y Juan, sino que también se sacaba la con-
clusién moral que dominaria la imaginacién de Occidente: “Aquella
a la que Lucas llama la pecadora, a la que Juan llama Maria, creemos
que es la Maria de la que, seglin Marcos, fueron expulsados siete
demonios. ;Y qué significan estos siete demonios, sino todos los
vicios?... Estd claro, hermanos, que esa mujer anteriormente usé el
ungliento para perfumar su carne en actos prohibidos. Por tanto, lo
que habia lucido de forma escandalosa, ahora lo ofrecia a Dios de
manera digna de elogio. Habia codiciado con ojos terrenos, pero

" Para un tratamiento mds completo de este proceso, véase Haskins, o. c.,
90-97.

'z Contra Praxeas 25.

s Véase, por ejemplo, Origenes, Comentario sobre Juan 6,37; 10,21.
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ahora mediante la penitencia sus ojos estaban consumidos por las
[dgrimas. Luci6 su cabellera para resaltar su rostro, pero ahora su pelo
secaba sus lagrimas. Habia dicho arrogancias con su boca, pero, al
besar ahora los pies del Sefior, ponia su boca en los pies del redentor.
Asi pues, por cada deleite que habia tenido en si misma, ahora a si
misma se inmolaba. Convirtié la masa de sus delitos en virtudes, a fin
de servir a Dios enteramente en la penitencia, por lo mucho que
habia despreciado a Dios injustamente” ™,

Maria perdi6 toda apariencia de devota discipula y visionaria. Se
convirtié en modelo de mujeres que se inmolan por sus delitos de
sexualidad, vanidad y descaro en las palabras. Un simple error no es
suficiente para dar razén de este retrato desagradable y totalmente
fantastico.

Ciertamente, esta invencién forma parte integrante de las tipicas
interpretaciones patriarcales occidentales sobre los papeles por razén
de género, que con demasiada frecuencia definen a las mujeres casi
Unicamente segln sus papeles heterosexuales con relacién a los hom-
bres. Como modelo cristiano de sexualidad femenina redimida, Maria
ocup6 su puesto junto a otras dos figuras destacadas: la tentadora Eva
y la virgen madre Maria. Entre las tres, servian de modelo para todos
los papeles que las mujeres podian hacer dentro del guién patriarcal.
Pero ;por qué escoger a Maria para el papel de la pecadora arrepen-
tida? El serio esfuerzo necesario para idear y sostener estas conexio-
nes exegéticas forzadas demuestra, ciertamente, que no fue un ejer-
cicio casual. ;Se tomaron todas esas molestias simplemente porque
querian dar el papel a una actriz famosa?

Permitaseme sugerir otra posibilidad. Los exegetas patriarcales
inventaron este papel para Marfa de Magdala porque querian desa-
creditar la teologfa asociada con su nombre, y socavar su significa-
cion como modelo para la legitimidad del liderazgo de las mujeres.
En pocas palabras, el retrato de la pecadora arrepentida fue inventa-
do para contrarrestar un retrato anterior, y lleno de fuerza, de Marfa
como profetisa visionaria, discipula ejemplar y lider apostélica.

Que tal retrato de Marfa existia ya en el siglo Il lo demuestran diver-
sas obras, la mayoria de las cuales fueron descubiertas en Egipto el
siglo pasado . Aungque seria incorrecto elaborar un retrato de Maria

" Gregorio, Homilia 33. Cita tomada de Haskins, o. c., p. 96.

** Para un tratamiento excelente y detenido de estos materiales, véase Antti
Marjanen, The Woman Jesus Loved. Mary Magdalene in the Nag Hammadi
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compuesto a partir de esos variados materiales ™, tales fuentes con-
cuerdan en otorgar a Maria un papel, con frecuencia destacado,
entre los discipulos 7. Por ejemplo, en el Didlogo del Salvador, di-
logo del siglo 1l entre el Sefior y sus discipulos, Marfa responde con
particular perspicacia a ciertas cuestiones. El Sefior mismo exclama
ante su respuesta a una pregunta: “jTu dejas patente la abundancia
del revelador!” '*. En otro punto, el narrador interviene para explicar:
“Ella dijo esto como mujer que habfa entendido completamente” *°.
Esta claro que Maria ha de ser contada entre los discipulos que com-
prendieron plenamente la ensefianza del Sefior . En la tradicion de
los evangelios canénicos, no estd del todo claro si las mujeres estan
incluidas entre aquellos a quienes se encomienda el ir y predicar el
evangelio, aunque el relato de Hechos indica claramente que las
mujeres recibieron el Espiritu en Pentecostés *'. En cambio, la Sofia
de Jesucristo, discurso de revelacion del siglo I, dirigido por Jesis a
sus discipulos, afirma claramente que Jesis encargé a las mujeres, lo
mismo que a los hombres, predicar el evangelio. Maria es incluida

Library and Related Documents, Nag Hammadi and Manichaean Studies XL,
E.J. Brill, Leiden 1996.

'* Uno de los puntos fuertes del andlisis de Marjanen son las claras distin-
ciones que establece entre los diversos retratos de Maria. No siempre se
muestra como superior a los discipulos varones; ni los textos que le otorgan
un papel destacado tratan necesariamente a las mujeres o la simbolizacion
femenina con una luz positiva (véanse especialmente sus conclusiones, o. c.,
pp. 216-225).

7 Véase el andlisis de Elisabeth Schiissler Fiorenza, In Memory of Her. A
Feminist Theological Reconstruction of Christian Origins, Crossroad, Nueva
York 1985, esp. pp. 139, 304-307, 332-333 [trad. espafiola: £n memoria de
ella, DDB, Bilbao 1989].

% Djdl. Salv. 140, 17-19. Texto y traduccién en Stephen Emmel, Nag
Hammadi Codex Ill,5, The Dialogue of the Savior, Nag Hammadi Studies
XXVI, E. J. Brill, Leiden 1984, pp. 80-81.

" Djal. Salv. 139, 11-13. Texto y traduccién en Emmerl, o. c., pp. 78-79.

» Véase Didl. Salv. 139, 11-13. Texto y traduccién en Emmerl, o. c., pp.
84-85.

2 Véanse Mt 28,16-20; Mc 16,14-20, donde Jesis encomienda la misién a
“los once”; el auditorio de Hch 1,8 es mds ambiguo, ya que se dice sélo “los
apostoles que habfa escogido” (1,2), pero el Espiritu desciende claramente
sobre un grupo amplio que incluye tanto a hombres como a muijeres (2,1-4).
Juan es el menos claro, pues sélo dice “los discipulos” (20,19-23).
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nominalmente 2 entre los discipulos especiales a los que Jests confid
su ensefanza mas elevada, y ella desempefia un papel en la predica-
cién del evangelio ». El Evangelio de Felipe, compilacidn valentinia-
na del siglo I, menciona a Marfa como una de las tres Marias “que
siempre iban con el Sefior”, y es llamada su “companera” *. El signi-
ficado de esta designacién queda claro mds tarde en el texto, cuando
se afirma que el Senor la amaba mads que a todos los discipulos, y que
solia besarla a menudo *. El beso simboliza la recepcion de ense-
fianza espiritual, como sefiala Jestds: “[Y si] la palabra [hubiera] sali-
do de ese lugar, se habria nutrido de la boca y se habria hecho per-
fecta. Pues es con un beso como el perfecto concibe y da a luz. Por esta
razén también nos besamos. La concepcién la recibimos de la gracia
presente en el otro” **. Cuando los demds discipulos protestan ante el
aparente favoritismo que Jestis muestra por Maria, Jesus les dice que
mas bien deben buscar ser amados como ella, es decir, deben buscar
la perfeccion espiritual que ella ha alcanzado.

El tema de la consideracién especial de Jests con Maria aparece
con especial insistencia en el Evangelio de Maria ¥. Aqui, tras la par-
tida del Salvador, Maria ocupa su puesto, confortando a los apenados
discipulos, animandoles y volviendo sus corazones hacia un analisis

22 Véase Sof. Jes. Ill, 98, 10 (BG 90, 1) y 1Il, 114, 9 (BG 117,13). Texto en
Nag Hammadi Codices ill,3-4 and V1,1 with Papyrus Berolinensis 8502,3 and
Oxyrhynchus Papyrus 1081. Eugnostus and The Sophia of Jesus Christ, Nag
Hammadi Studies XXVII, E. J. Brill, Leiden 1991, pp. 69, 169.

» En Sof. Jes. ll, 119, 1-16 (BG 126,5-127,5), el Salvador les da autoridad
como “Hijos de la Luz” sobre todas las cosas, y los “discipulos” salen a predi-
car. La traduccién es mia; texto, o. c., pp. 177-178. La traduccién de Parrott de
WHpe nTe movoeln como “Hijos de la Luz” es incorrecta, dada la presencia
explicita de cinco discipulas (Ill, 90, 17-18 caweje ncg e 1aenTeYe [BG
77,13-15 cawgje nep e eTe NevIraeHTEYE]). Texto en Parrott, 0. c.,
p.37.

* Ev. Fel. 59, 6-11. Texto y traduccidn en Bentley Layton (ed.), Nag
Hammadi Codex 11,2-7, Nag Hammadi Studies XX, E. J. Brill, Leiden 1989,
vol. I, pp. 158-159.

% Véase Ev. Fel. 63,34-36.
* Ev. Fel. 58, 34-59, 6. Texto y traduccién en Layton, o. c., pp. 156-157.

¥ Para un andlisis mas detallado de esta obra, véase Karen L. King, “The
Gospel of Mary Magdalene”, en Elisabeth Schissler Fiorenza (ed.), Searching
the Scriptures. Volume 2: A Feminist Commentary, Crossroad, Nueva York
1994, pp. 601-634.
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de las palabras del Salvador. La obra habla también de una revelacion
especial que el Salvador habia dado a Maria en una vision que con-
tenia ensefianza avanzada acerca de la naturaleza de la experiencia
visionaria y el viaje del alma tras la muerte. A peticién de Pedro, ella
comunica esta ensefianza a los demds discipulos. El Fvangelio de
Maria ejemplifica el papel de Marfa como ap6stol de los apéstoles, al
presentarla como profetisa, maestra y apoyo para los demas discipu-
fos.

El Evangelio de Maria ilustra el liderazgo de Maria contrastando su
fortaleza de caricter y madurez espiritual con el temor, ignhorancia y
envidia de los demas discipulos. Sélo ella habia mantenido la sereni-
dad al partir el Sefor, mientras los demds discipulos lioraban y temian
por sus vidas si seguian la orden del Salvador y salian a predicar el
evangelio. En la vision de Maria, el Salvador la elogia por “no vaci-
lar” al verlo. Mientras los demds discipulos manifiestan envidia y dis-
conformidad ante el hecho de que el Salvador la amara a ella mas,
Maria s6lo muestra solicitud para con ellos, adoptando su papel de
maestra y lider s6lo en respuesta a su necesidad. El Evangelio de
Maria ilustra las caracteristicas de la virtud espiritual con la calma de
Maria, con su fe inquebrantable, su solicitud por los demas discipu-
los, su intrepidez ante la posible persecucién y su avanzada com-
prensién espiritual de las ensefanzas de Jesis. De este modo, el
Evangelio de Maria presenta a ésta como modelo de liderazgo cris-
tiano basado en la madurez espiritual y en la inteligencia profética.
Gracias a que ha alcanzado la madurez espiritual, es capaz de ense-
fiar a los demas y de atenderles.

Ademds, el Fvangelio de Maria aborda directamente el tema del
liderazgo de las mujeres: cuenta la historia de una controversia entre
los discipulos sobre el ejercicio del liderazgo por parte de Maria. En
dicha historia, cuando ella termina de ensefiar a los demas discipulos
acerca de su revelacion, Andrés y Pedro la cuestionan. Andrés sefiala
que sus ensefanzas son “extranas”, pero Pedro va alin mas lejos y
pregunta si el Salvador podia realmente haber preferido a una mujer
antes que a ellos. Sus quejas muestran que no han comprendido real-
mente la ensenanza del Salvador. La observacién de Pedro es censu-
rada frontalmente por Levi, quien asegura a Pedro que desde luego el
Salvador la amaba mds que a ellos, y con razén. La postura de Pedro
queda patente como lo que es: envidia ignorante que imposibilita a
Pedro ver més alla de las distinciones de la carne, hasta la inteligen-
cia espiritual de la ensefianza de Maria. Estd tan centrado en la pér-
dida de prestigio que le supone el ser instruido por una mujer, que no
es capaz de aprender de su ensefanza. El Evangelio de Maria pre-
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senta, asi, el argumento mas claro en favor de la legitimidad de la
autoridad y liderazgo de las mujeres en el cristianismo primitivo. Al
insistir en que la autoridad se debe basar en la madurez espiritual y
no en distinciones de sexo/género *, el Evangelio de Maria crea la
posibilidad de un espacio sin géneros en el que hombres y mujeres
por igual puedan ejercitar-un liderazgo legitimo encaminado a la
ensefanza, la predicacion y el ejercicio de la solicitud por los demas.
Ademds, vincula cuidadosamente el desarrollo espiritual con una cri-
tica acerba a la dominacién injusta, indicando una conexién integral
entre la politica de liberacién y la espiritualidad.

La controversia entre Maria y otros discipulos varones, especial-
mente Pedro, aparece también en otras obras diversas *, lo que indi-
ca que Maria fue una figura en torno a la cual se entablaban debates
acerca de cuestiones variadas, entre ellas la importancia de la expe-
riencia visionaria, la legitimidad del liderazgo de las mujeres y el sig-
nificado de la ensefianza de Jesus. El hecho de que un evangelio fuera
escrito con su nombre y de que aparezca de forma tan destacada en
estos escritos primitivos demuestra que, como Pedro y Pablo, era una
figura a la que se invocaba como apdstol. Maria de Magdala era, por
tanto, una figura mucho mas importante en la Iglesia primitiva que lo
que su retrato canonico en el Nuevo Testamento permite suponer.

Esta informacion deberia llevarnos a abordar de nuevo los textos
candnicos, esta vez con una hermenéutica de sospecha *. Por ejem-
plo, ante estas importantes tradiciones acerca de Maria, su ausencia
de los Hechos de los apdstoles *' asume un aspecto diferente. Mds que
entender el silencio de Hechos como prueba de que Maria no era
importante en la Iglesia primitiva, cabe preguntarse si su mencién fue
omitida intencionadamente, y (de ser asi) con qué finalidad. Resulta
especialmente irénico que no se mencione a Marfa en la escena en

 Nétese también el argumento correlativo de que conocer a Jesds y reci-
bir de él ensefianza no basta. El Evangelio de Maria se toma a pecho las
numerosas tradiciones evangélicas donde se alude a que los discipulos que
rodeaban a Jesiis a menudo no lo entendfan.

¥ Véase Ev. Tom. 114; Ev. Fel. 63, 30-64, 10; Pistis Sophia ll, 71, 2.
30 Véase Schussler Fiorenza, o. c., pp. 3-95.

' Maria de Magdala no se menciona por su nombre en los Hechos de los
Apéstoles, y parece haber desaparecido de la escena, eclipsada especial-
mente por los “Doce” y Pablo, que eran varones. Podriamos deducir que la
referencia a “las mujeres” en Hch 1,14 incluye a Maria, pero sélo se nombra
concretamente a Marfa la madre de Jests.
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que Pedro pide que se elija un sustituto de Judas como “testigo de la
resurreccion”. Aunque el autor de Hechos seguramente entiende que
en el grupo de 120 personas al que Pedro se dirige habia mujeres pre-
sentes 2, el discurso de Pedro pone de manifiesto que sélo los hom-
bres serian tenidos en cuenta *. La ausencia explicita de Maria de este
texto no obedece a un olvido, sino a una estrategia de exclusién de
las mujeres de los puestos de jefatura apostélica. Puesto que la pri-
mitiva teologia cristiana que apoyaba el liderazgo de las mujeres esta-
ba vinculada al nombre de Maria de Magdala, excluir a Maria tam-
bién tenia el efecto de oponerse a las teologias ** que circulaban con
su nombre.

El Evangelio de Maria ** nos da idea cabal de como era al menos
una de esas teologfas **. Interpretaba la identidad cristiana al margen
de los papeles sociales por razén de género, al margen del sexo y de
la natalidad. Sostenia que el acceso directo a Dios era posible para
todos a través del Espiritu. El liderazgo era ejercitado por los que esta-
ban mds avanzados espiritualmente mediante la donacién generosa a
todos sin apelar a un ordenamiento jerdrquico fijo del poder. Jesus era
entendido como un maestro y mediador de sabidurfa, no como juez
o soberano, y la reflexion teoldgica se centraba en el Cristo resucita-
do, no en el sufrimiento como expiacién por el pecado. Excluir el
Evangelio de Maria y marginar la figura de Maria de Magdala sirvié
para eliminar una fuente importante en la reconstruccién de la labor
teolégica de las primitivas mujeres cristianas y en la defensa de la
legitimidad del liderazgo de las mujeres.

2 Véase Hch 1,14.
» Hch 1,21.

 El uso del plural aqui es importante, porque un andlisis de los textos en
los que Maria desempefia un papel sustancial muestra diversas posturas teo-
I6gicas (véase Marjanen, o. c.). Lo mismo cabe decir también, por supuesto,
de otras figuras apostdlicas. Pedro, por ejemplo, es asociado con posturas teo-
I6gicas que sostienen la resurreccion fisica de Jess (por ejemplo, el evange-
lio de Juan) y que defienden una cristologia doceta (por ejemplo, el
Apocalipsis de Pedro).

s El Evangelio de Maria asocia claramente su teologia con ella, no sélo
convirtiéndola en personaje central, sino también atribuyéndole el libro.

3 He indicado en otro lugar que cabe identificar ciertos elementos comu-
nes a la labor teolégica de las primitivas mujeres cristianas (véase “Prophetic
Power and Women’s Authority: The case of the Gospel of Mary [Magdalene]”,
en Beverly Kienzle y Pamela Walker [eds.], Women Prophets and Preachers,
University of California Press, Berkeley 1997 [en prensal, pp. 21-41).
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La “revision” de la historia de Marfa, de apéstol y profetisa a pros-
tituta arrepentida, funcioné en varios frentes: situ6 a Maria “sin peli-
gro” dentro de los confines de las definiciones patriarcales de mujer,
debilité el recurso que a ella se hacia para apoyar el liderazgo de las
mujeres y socavo la teologia asociada con su nombre. Asi, aunque la
canonizacion de Maria le daba un papel positivo como discipula de
JesUs y testigo de la resurreccion, dicho papel estaba en consonancia
con las necesidades y exigencias de la teologia patriarcal, teologia
que distaba mucho de presentarla como lider importante en la etapa
formativa del cristianismo. La posterior combinacion de Maria con la
pecadora de Lucas y la adiltera de Juan creé un personaje todavia
mas plegable a los propésitos patriarcales, y contrarresté mas aln la
importante tradicién que la consideraba profetisa visionaria y apostol.
Pero, al mismo tiempo, incluso el limitado retrato de Maria en el
Nuevo Testamento ha sido un recurso para las mujeres en sus inten-
tos de legitimar sus actuaciones de liderazgo.

Reconstruir un retrato histérico mdas exacto de Maria de Magdala
no consiste simplemente en corregir los errores de la exégesis cand-
nica occidental; requiere tomar en consideracion todos los materiales
de las fuentes conservadas acerca de ella. Todas las fuentes, candni-
cas y no candnicas, se han de leer con las lentes de una hermenéuti-
ca feminista de sospecha que descubre la politica de narraciones
pseudohistdricas o de apelaciones a la autoridad apostélica.

Debe también quedar claro que hacer justicia a la Marfa de
Magdala histérica exigird hacer problematico el canon como punto
de partida, tanto para la reconstruccién histérica como para la refle-
xién teoldgica. El retrato de Marfa en el Nuevo Testamento, como
destacada discipula de Jesds e importante testigo de [a resurreccion,
aunque positivo, es, no obstante, selectivo. Marfa de Magdala y las
mujeres en general no fueron personajes marginales en la formacién
del cristianismo; su marginalidad fue provocada en parte por el pro-
ceso de canonizacién, en cuanto parte esencial del desarrolio teold-
gico de una “ortodoxia” que condenaba como herejia toda teologia
cristiana primitiva que apoyara el liderazgo de las mujeres. EI canon
y la “ortodoxia” fueron concebidos en parte para excluir a las muje-
res de los puestos de liderazgo y autoridad. Por supuesto, no tuvieron
un éxito completo. La invencién de Maria como prostituta no ha
impedido a las mujeres apelar a ella para legitimar su predicacion y
ensefianza publicas a lo largo de los siglos. Pero, en la medida en que
tuvo éxito, el coste ha sido alto. Un retrato histérico mas completo y
més exacto de Maria de Magdala es una aportacién que pretende
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compensar esa pérdida proporcionando un recurso importante a la
reflexién teoldgica critica y la praxis.

(Traducido del inglés por José Pedro Tosaus Abadia)
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A LA BUSQUEDA DE LA VOZ DE LA MUJER
EN LA HERMENEUTICA DEL CORAN

[ presente trabajo estudia dos
dimensiones distintas pero que se reflejan la una a la otra: la voz
femenina y el Cordn: la voz femenina en el texto y la voz femenina
como comentarista del texto. Esta investigacion de la voz de la mujer
en la hermenéutica cordnica pretende dos fines: 1) desafiar la tenden-

* AMINA WADUD es profesora adjunta en la Seccién de Estudios Filoséficos
y Religiosos de la Virginia Commonwealth University, de Richmond (Estados
Unidos). Las esferas principales de su investigacién son el Islam y el Género,
centrdndose principalmente en una interpretacién alternativa del Libro
Sagrado, el Cordn. Aunque es mas conocida internacionalmente por sus estu-
dios como especialista y, en concreto, por su obra, Qur'an and Woman, la
autora es también activista en favor de los derechos humanos y es madre de
cinco hijos. Pasé el perfodo 1897-1998 como investigadora adjunta en el
Programa de Estudios sobre la Mujer, de la Escuela Superior de Teologia de
Harvard, y como conferenciante invitada sobre temas de Historia de la
Religion.

Direccién: Virginia Commonwealth University, Department of Philosophy
and Religious Studies, Richmond (Estados Unidos).

"Bl Cordn (en drabe, Qur'an) es el libro sagrado del islam. Fue revelado
durante el siglo VII al profeta drabe Ilamado Mahoma (en drabe, Muhamad
Ibn Abd-Allah). Este libro es considerado por mil millones de musulmanes
como el texto primario de la ortodoxia y ortopraxis isldmicas. Se ha conser-
vado en la forma original de su transmisién gracias a un detallado empefio en
la historia de su conservacién oral y escrita. La tradicion de conservar la tota-
lidad o parte del libro mediante la memorizacién del mismo continda hasta
el dia de hoy.
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cia de la mayoria de la corriente intelectual del islam * que margina o
niega la necesidad y el provecho de esa voz femenina, y 2) ampliar
las posibilidades de autocomprensién entre los musulmanes °.

La marginalidad de la voz femenina ha llegado a ser admitida por
pensadores y laicos musulmanes como parte de un decreto divino .
Aunque a la mujer se le permite la libertad para emitir su voz en
forma de comentario, sin embargo se le prohibe cometer error. Tal
prohibicién no tiene precedentes. No sélo los hombres han cometi-
do errores en sus declaraciones, sino que ademads la posibilidad de
errar es parte de [a condicién de seres humanos que se les ha con-
cedido por gracia. Y, asi, tal posibilidad ha sido parte del autoen-
grandecimiento de los hombres, porque supone que el esfuerzo
humano por entender lo divino es legitimo Gnicamente para ellos.
Otras personas, es decir, las mujeres, deben permanecer mudas.

Como era de esperar, las mujeres aceptaron también esta condi-
cién con que fue agraciada la humanidad de los hombres. Hemos
aceptado a los hombres como seres humanos, aunque al mismo
tiempo hayamos negado nuestra propia igualdad en cuando a la
condicion humana. Por tanto, hemos aceptado la negacién que ellos
hacen de nuestros derechos a expresarnos acerca del texto, e inclu-
so a errar. Ahora bien, no es poco frecuente que el error signifique
en si mismo: la variacién en cuanto a la norma establecida, o el
apartarse de ella. Para evitar la comision de tales errores, las muje-
res se decidieron a guardar silencio. Por desgracia, ese silencio es un
error mayor todavia, que limita la comprension potencial de todos
los seres humanos con respecto al texto. Las experiencias de quie-
nes reflexionan acerca del texto para hallar orientacién ayuda a
cumplir la exigencia divina que ese mismo texto nos impone. El
conocer mds acerca del texto, todas las experiencias que se han
obtenido con respecto a él, deben expresarse, y todas las voces
deben escucharse.

2 Islam es un término drabe que significa sumisidn pacifica a la voluntad
de Dios.

* El musulman es la persona que acepta someterse a Dios.

* En las culturas isldmicas se desarrollé una tradicién segdn la cual la voz
de la mujer es considerada awrah (tabd). Awrah es un término empleado en
el Cordn para designar exclusivamente la parte del cuerpo que no debe
verse nunca en publico. Mds tarde, la gran mayoria de los pensadores
musulmanes aplicaron este término a la voz de la mujer.
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Mi bisqueda de una voz de mujer incluye a la persona con géne-
ro: la mujer, y a la esencia con género: la esencia femenina. La voz
femenina en el Coran es la voz de Ald %, y El no es una mujer, ni es fe-
menino. Ella tampoco es un hombre, ni siquiera es masculina. Tanto
la voz masculina como la voz femenina son la empresa divina de
darse a conocer a través del texto. Como tal, la voz divina sintetiza
y trasciende al mismo tiempo la dicotomia de la dualidad masculi-
no-femenino °.

Historicamente, el legado intelectual islamico tiene mayor predi-
leccion por las cualidades, los atributos y la voz masculinos de Ala.
Sin embargo, éstos no son menos importantes ni mds importantes
que las cualidades, los atributos y la voz femeninos. Para corregir el
desequilibrio que surgié al dar la preferencia a la voz masculina, es
preciso acentuar la voz femenina de Al4, que se echa de menos. Sin
embargo, la hegemonia inversa no es la finalidad de este énfasis. El
énfasis permitird que toda la extensién de la voz de Ald alcance la
sintesis armoniosa que caracteriza al texto y al Creador.

Una caracteristica anterior de la historia religiosa ha sido la bus-
queda que los hombres han hecho de si mismos y de una orienta-
cién que les permitiera confirmar sus propias experiencias. Fn el
canon de las religiones reveladas, las voces femeninas fueron mini-
mizadas. Sin embargo, el minimizar las voces femeninas es una
forma de considerar divina la limitacién humana. La intervencién
divina en la forma del texto no puede igualarse a la limitacién del
entendimiento humano. En el legado intelectual isldmico, por ejem-
plo, durante los catorce siglos transcurridos desde la revelacion
misma, los hombres compusieron exclusivamente los tratados de
exégesis. Naturalmente, este exclusivismo afecta a nuestras percep-
ciones del humano si-mismo y del Divino si-mismo. A pesar de esta
limitacién, los hombres decretaron que esos comentarios exclusiva-
mente masculinos son definitivos y autoritativos.

Puesto que fue silenciada la voz femenina del texto, se desarroll6
un ethos islamico, es decir, unos valores y unas actitudes isldmicas,
que limitan el potencial del texto. Esta limitacién es una injusticia
contra los que buscan su orientacién en el texto y es una injusticia
contra el Autor divino del texto. Para lograr que el texto se amplie

*Ald (en drabe, Al-lah) es la transliteracién del término drabe que signifi-
ca “el Dios".

¢ Esta relacion del Creador con la dualidad que hay en la creacién, la
estudio mas adelante.
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hacia su ilimitacién potencial, hay que suprimir ese impedimento de
la autoridad interpretativa. Un remedio es eliminar tal impedimento
examinando la voz femenina dentro del texto e incrementando los
comentarios femeninos sobre el significado del texto. Desde luego,
a la voz femenina no sélo hay que darle plena expresion, sino que
incluso habrd que darle algunas veces la primacia.

El Coran es de importancia central para el Islam, con un consen-
so sin precedentes entre fos musulmanes, que lo aceptan como la
fuente primaria de todo lo que es “islimico”. A pesar de este con-
senso, parece que al texto se le presta cada vez menos atencién con-
creta en el actual resurgimiento intelectual, politico, espiritual y
moral del Islam, considerado globlamente.

El hecho de centrarme —en el presente estudio— en la voz femeni-
na y en el Cordn es parte de un interés mds amplio por recuperar el
centralismo del Coran en el desarrollo isldmico.

Mi experiencia personal con el Cordn

Llegué a ser musulmana porque la primera vez que asisti a una
mezquita llevaba una falda larga y me cubria la cabeza con un velo.
Este énfasis desproporcionado que los musulmanes dan a la manera
de vestirse de una mujer hacia que los presentes dieran por supues-
to que yo era plenamente sumisa a Ald. Alguien allf me dijo: “Si
crees que no hay mds dios que Ald y que Mahoma es su mensajero,
entonces tienes que pronunciar la confesién de fe (xahadah: el pri-
mer canon del islam)”. La pronuncié. Con la xahadah comencé a
cumplir los requisitos rituales de una musulmana practicante 7. Unos
cuantos meses mas tarde, me encontré casualmente con una perso-
na que me dio un ejemplar del Coran. Tan sé6lo entonces comencé
realmente a someterme y abrazar el islam.

De nifa, me gustaba mucho leer. La lectura era realmente mi
(inica companera. No me fascinaban tanto los argumentos literarios:
las doncellas salvadas y los héroes valerosos. Me fascinaban las
palabras: las palabras que ofrecian sentido y daban dimensién. Las
palabras que salpicaban de las paginas y que infundian sentido y
hondura en mi vida personal de aislamiento. La caracteristica pri-

7 Entre los requisitos que debe cumplir un musulman practicante se halla
el de la adoracion de Dios, segiin la manera prescrita, cinco veces al dia.

394 Concilium 3/58

A LA BUSQUEDA DE LA VOZ DE LA MUJER EN LA HERMENEUTICA DEL CORAN

maria de mi vida se impresioné especialmente por los efectos que
causa la lengua del Coran ®. ;C6mo es posible que un texto que tiene
el propésito de producir una revolucion global en el pensamiento y
en la accién, y que lo logra, se tome el tiempo que se toma para
sefialar la forma en que una hoja cae a tierra? °

La preocupacidn histérica e intelectual de los musulmanes por el
texto como un mensaje revolucionario de importancia social, politi-
ca y moral, pasé por alto sutilezas que el texto mismo consider6 lo
suficientemente importantes para incluirlas. El Cordn no es un texto
apresurado, que transmita un mensaje juridico externo y que luego
pase adelante. Su composicién poética y sus cualidades estéticas
inspiran certimenes de recitacion oral en diversas formas en todo el
mundo. La idea de dar forma visual a pasajes del Coran contribuyé
a desarrollar el arte de la caligrafia, uno de los cinco grandes rasgos
del arte islamico. Desde luego, la estética es una de las caracteristi-
cas que distingue lo que quiere ser realmente humano.

Irénicamente, algunos movimientos recientes de resurgimiento
islimico no han acentuado suficientemente el significado de la
dimension estética de la fe y del desarrollo humanos. Tales movi-
mientos se centran en las leyes y en la politica, en lugar de hacerlo
en la fe y en la esperanza. Esto podria ser una de las razones de por
qué el desarrollo intelectual islamico hizo caso omiso de la voz
femenina. Quizds no sea una parcela para controlar lo que uno plan-
te. ;Serd algo que temamos? ;O tal vez la voz femenina represente
algo tan central y obvio para el lenguaje del ethos islamico que
parezca que no es preciso prestarle atencién especifica?

No sélo la voz femenina estd incluida en el texto, sino que la voz
femenina hace una contribucién dnica al comentario del Coran. Sin
embargo, no es sélo Unica porque se halla completamente ausente
del legado intelectual istamico hasta el momento presente, que es el
siglo XV de la historia islamica. Lo femenino, como uno de los
muchos que intervienen en el debate, no tiene monopolio sobre la

¢ El regalo de un ejemplar del Cordn me lo hicieron en el afio 1973.
Pasados mds de 25 afios, el Cordn sigue siendo el foco principal de mi carre-
ra de especialista y de mis investigaciones académicas.

* “Fl posee las llaves de lo oculto, sélo El las conoce. El sabe lo que hay
en la tierra y en el mar. No cae ni una hoja sin que El lo sepa...” (6,59). Todas
las citas del Cordn se hacen segtin el nimero del capitulo (sura) y del ver-
siculo (aleya). [Para la traduccién espanola se ha utilizado la versién del
Cordn por J. Cortés, Herder, Barcelona *1995. N. del T]
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totalidad de la significacién del texto. Ninguno de los que participan
en el debate lo tendrd jamds. El presente estudio contribuye al
esfuerzo necesario para corregir el error histérico de hacer caso
omiso de la voz femenina dentro del texto, y de pasar por alto la
perspectiva nica del significado textual que las experiencias de las
mujeres son capaces de aportar.

El Coran y los musulmanes

Dia tras dia, millones de musulmanes se ponen en pie en oracién
ritual para recitar el capitulo inicial del Coran. Dice asi: “Dirigenos
por la via rectal” (1,6). En el capitulo siguiente, el Cordn responde:
“Esta es la Escritura, exenta de dudas, como direccién para los teme-
rosos de Dios [literalmente: para los que tienen tagwa, es decir, con-
ciencia de Dios]” (2,2). En la oracion los musulmanes piden direc-
cion, y el Cordn proclama que él es esa direccién para todos los que
tienen tagwa, indudablemente no sélo para los musulmanes, no sélo
para los varones.

El Cordn es comunicacién divina o revelacién para los seres
humanos a través del mensajero Mahoma, con el fin de proporcio-
nar direcciéon humana. Esto es significativo para el acto de la inter-
pretacion. Asienta que el texto ha de leerse para seguir la direccién
marcada por él. Cada acto de leer algo que se comunica a través de
un lenguaje es un acto de interpretacién. Esto establece igualmente
que la interpretacién del texto es necesaria.

Cada acto de lenguaje utiliza representaciones simbdlicas para
transmitir un significado. Un drbol es una realidad que existe en la
naturaleza, pero la palabra A-R-B-O-L es Gnicamente un simbolo.
Semejante simbolo es capaz de experimentar modificacién en una
manera que no tenga relacién alguna con la realidad. Por la simple
inclusion de tres letras: D-O-S, el nimero de arboles se ha duplica-
do jsin plantar siquiera una semilla!

Para dar sentido a la comunicacién por medio de simbolos, hay
que especificar los parametros de significado para los diversos tér-
minos. Entonces cada término debe relacionarse con sus diversos
significados dentro de sus constructos sinticticos y de su contexto
textual. Finalmente, los actos de lenguaje se producen dentro de un
contexto de significado y de aplicacién local. La manera en que un
lector o un oyente entiende un acto de lenguaje refleja estos tres
aspectos: simbolo, significado y contexto. Este aspecto de la inter-
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pretacion se da en cualquier comunicacién entre seres humanos
mediante el uso de simbolos del lenguaje.

El acto del lenguaje cordnico tiene una dimensién adicional:
mediante un método especial de comunicacién llamado wahy (reve-
lacién), es comunicacion divina a los seres humanos. Esto complica
aun mas el proceso de dar sentido o el acto de la interpretacion. Para
que la Deidad pueda comunicar algo a los seres humanos, hay que
compensar o superar las limitaciones de la comunicacién simbélica
humana. De lo contrario, se impondrdn restricciones al acto divino
de dar sentido.

La “lingualizacion” (languaging) *° y el Cordn
8 Yy

El Cordn afirma que es “Fstas son las aleyas del Coran y de una
Escritura clara, direccién y buena nueva para los creyentes” (27,1-2).
No utiliza “galimatias” como ardides divinos para comunicar sabidu-
ria divina que sirva de direccion para los seres humanos. Utiliza un
lenguaje comprensible para el Profeta y para las personas a quienes
va destinada la direccién (es decir, para todos los seres humanos,
segun el Coran). Para que el Coran sea claro, tendrd que utilizar Gni-
camente los simbolos del lenguaje humano ordinario. Aunque el len-
guaje humano utiliza diversos constructos escritos y hablados para
comunicarse —por ejemplo, sentencias, frases, pdrrafos, similes, meta-
foras y pardbolas—, sin embargo, siguen siendo tnicamente palabras.

Ef incluir el significado sagrado y las relaciones supremas en tan
s6lo un lenguaje plantea el dilema del texto divino y limita la inter-
pretacién del mismo. Nuestra limitacién como intérpretes humanos
no puede abarcar toda la infinitud del significado divino. El lengua-
je que nosotros poseemos para todos los aspectos de fa creacién,
incluido lo trascendente (ghayb: no visto), es el mismo lenguaje que
utilizamos para lo inmediato (xahadah: lo atestiguado) ". Y, asi, el

" Alton Becker, Beyond Translation: Essays Towards a Modern Philology,
The University of Michigan Press (1995). Hay que distinguir entre langua-
ging (“lingualizacién”) y language (“lenguaje”). El “lenguaje” es “la imagen
de los cédigos” y “un sistema de reglas o estructuras que... relaciona los sig-
nificados y los sonidos...” La “lingualizacién” “combina la formacion, el
almacenamiento, la recuperacién y la comunicacién de conocimientos,
haciendo de todo ello un proceso indefinido”, p. 9.

" Véase Kenneth Burke, The Rhetoric of Religion, Beacon Press (1961),
pp- 1-36.
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lenguaje religioso es polivalente: posee diversos significados posi-
bles, desde el literal hasta el metaférico. Y el Coran explica que la
revelacion incluye afirmaciones alegéricas (mutaxabihat) y afirma-
ciones literales (muhkamat) (3,7).

Una consideracidén importante para la exégesis coranica es la de
determinar qué enunciados serfan literales y qué enunciados serian
alegéricos. Los aspectos alegéricos del texto son necesariamente los
més dificiles de comprender (o, sencillamente, imposibles de com-
prender) para las relaciones entre lo sacro y lo profano. Por suerte,
otros actos de lenguaje en el Coran son mas faciles de entender. Sin
embargo, “un elemento Unico para leer y entender cualquier texto
es... el lenguaje y el contexto cultural” del lector, que “proporciona
elementos considerables para la perspectiva y las conclusiones de su
interpretacion... Los lectores en diferentes contextos tienen que arre-
glarselas con sus propias relaciones con el texto” 2.

El Corén incluye elementos que son especificos de su revelacién
en la Arabia del siglo VII y enunciados universales destinados a
todos los tiempos. La relacién entre los enunciados particulares y los
enunciados universales fue entendida de diversas maneras durante la
historia de la exégesis. Cuando el Cordn utiliza, por ejemplo, a las
mujeres, la mayoria de los exegetas y juristas restringieron tales
enunciados como referencias hechas Gnicamente a las mujeres. En
mi obra Qur’an and Woman demostré el significado de las mujeres
en el Coran como modelos universales ", en contraste con este
reduccionismo. Una demostracién de esto es Bilgis, la reina de los
saba (27,20-44). Con excepcién de los profetas, Bilgis es la tnica
figura en el Coran que es exaltada por la calidad de su liderazgo en
cuanto a sabiduria, espiritualidad y talento politico. A pesar de este
precedente coranico, muchos musulmanes creen que a una mujer se
le prohibe ser lider politico.

Como aplicacién de este criterio universal, las palabras del Coran
sobre Maryam (la madre de Jesis) demuestran que ella es modelo de
direccion espiritual y moral, de tal manera que los hombres deben
reflexionar también sobre las experiencias de esta mujer para que
todo les vaya bien. El lenguaje que el Coran utiliza para referirse a
Maryam es un apoyo en favor de esta aplicacion universal. Describe
a Maryam entre “aquellas” personas que tienen piedad, que oran y

" Ibid., p. 5.

'* Amina Wadud-Mushin, Qur’an and Woman, Fajar Bakhti (1992), pp.
31-42.
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que tienen fe. Nunca emplea en exclusiva la forma femenina plural
“aquellas”. Pero, al usar la forma plural masculina “aquellos”, inclu-
ye a los hombres y a las mujeres.

Una voz de mujer y el Coran

Exceptuados los dos decenios pasados, no ha habido durante cua-
tro siglos ninguna exégesis sustancial del Coran formulada por una
mujer. En mi propia investigacion pregunté: “;Es que los hombres no
pueden interpretar el Cordn PARA las mujeres?” Hay formas en que
los hombres pueden interpretar el Cordn para las mujeres, lo mismo
que hay formas en que las mujeres pueden interpretarlo para hom-
bres. Pero mientras que el primer enunciado valora de manera rea-
lista la historia del pensamiento islamico y de la exégesis cordnica,
el segundo enunciado no existe en absoluto.

El Coran contiene postulados sagrados supremos, que un lector
puede confirmar para otro lector. Por ejemplo, “No hay mas dios que
el Dios (Ald)” sigue siendo verdad para todos los tiempos y para
todos los lugares, en el Coran. Cuando los hombres han interpreta-
do el Coran, lo han hecho para ellos mismos como hombres y como
seres humanos. Sin embargo, en el acto de interpretar, no hacen dis-
tincién entre ellos mismos como hombres (es decir, como varones) y
como seres humanos. Cuando las mujeres interpretan el Coran,
quieren hacerlo también para ellas mismas en cuanto seres humanos
y en cuanto mujeres. La interpretacion de las mujeres jse diferen-
ciard en algo de la de los hombres?

En cierto modo, nadie puede interpretar para otra persona. Cada
uno de nosotros somos limitados y nos encontramos ante un mensa-
je infinito. Es metaffsicamente imposible que cualquier ser humano
—en su interpretacion (sea hombre o mujer)— pueda abarcar todos los
significados que Ala quiso dar a sus palabras. Nosotros somos limi-
tados, mientras que Al4 es infinito. El y nosotros no somos una
misma cosa.

El hecho de que Al dé su palabra y de que El proporcione guia
para todos los que tienen tagwa, indica que hay una relacién esen-
cial y dinamica entre la infinidad divina y la limitacién humana. Si
aceptamos esta caracteristica del intercambio divino-humano,
entonces todo esfuerzo humano por comprender el texto y poner en
préctica la orientacion que de él dimana, serd un esfuerzo sincero y
noble, pero incompleto. Cada esfuerzo refleja las limitaciones que le
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son inherentes y actia dentro de esas limitaciones. Todo discurso
humano acerca de la epifania de Ala a través del texto es deficiente,
estd sujeto al tiempo, al lugar, al género y a otros elementos de la
condicién humana.

Para que la guia siga siendo relevante, hay que interpretarla para
cada situacién y con los detalles de esa situacion en la mente. El
mensaje es constante, divino, inmutable, perfecto, infinito. La com-
prensién de ese mensaje es especifica, imperfecta, limitada, pero
absolutamente necesaria para que el mensaje cumpla su finalidad.

El Cordn confirma que los varones y las mujeres comparten la
misma condicién fundamental de seres humanos, pero que son dis-
tintos e igualmente importantes para la humanidad. Celebrar su dis-
tincion ayuda a cumplir algunos de los términos de la guia misma.
Sin embargo, indica al mismo tiempo que los hombres no pueden
interpretar PARA las mujeres, ni las mujeres PARA los hombres.
Ahora bien, todo esfuerzo humano por interpretar requiere conver-
sacién entre mujeres y hombres como un componente necesario
para llevar a la préctica lo mejor posible el texto.

Aunque los hombres se han erigido a si mismos como intérpretes
oficiales del texto, sin embargo ellos han hablado de la mujer en
cuanto la han experimentado a través de las necesidades, el deseo,
el amor, el odio, el temor o la indiferencia. Ellos experimentan a la
mujer fuera del centro del ser propio de la mujer. A pesar de esto, los
hombres confirieron autoridad a sus lecturas del Cordn. Esta autori-
dad implica que los hombres son personas REALES con plenos dere-
chos en presencia de Ald. Las mujeres no pueden ser mas que exten-
siones de los hombres. Los hombres proporcionan entonces a las
mujeres cualquier porcién de la guia que ellos han seleccionado
como apropiada. Fueron también los hombres quienes determinaron
que la voz de una mujer es awrah.

Resultados en cuanto a la comprension del Cordn
a través de la voz de una mujer

En el islam esta prohibido cualquier intermediario entre el adora-
dor y el Adorado. Una prohibicién semejante debiera hacerse en
cuanto a cualquier intervencién entre el texto y el lector. Todos los
exegetas del Coran estin de acuerdo en que el Cordn establece
absoluta justicia. Luego la justicia queda reducida a afirmar que los
hombres tienen derechos absolutos, y que las mujeres tienen igual-
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dad condicional. Basandome en la pretensién del Coran de estable-
cer justicia absoluta, enfoqué la exégesis coranica.

En el Cordn Al4 afirma: “Hemos creado todas las cosas a pares”.
Una caracteristica de la cosa creada (xay’) es la dualidad. Las cosas
creadas actGan como una dualidad. Por tanto, los varones y las
mujeres son de igual significacién —una significacién distintiva y
mutuamente complementaria— como parte de la dualidad que hay
en la creacién. No puede atribuirse ninguna significacién a priori al
uno o al otro.

La dualidad existe en mds formas que en la sola oposicién de
dicotomia que actiia como polarizacién entre “o lo uno o lo otro”, y
que se supone que se aplica por igual al dmbito metafisico. Esta
dicotomia encuentra que toda vida existe en conflicto. Se supone
que las parejas como el hombre y la mujer son buenas y malas. Si
de esta polaridad lineal elimindramos la dualidad de la naturaleza,
entonces podriamos enfocar la genuina complejidad de la humani-
dad. El bien y el mal son parte de todas las cosas creadas. La base
epistemoldgica de esta lectura cordnica conduce a una integracién
mas dindmica de ambos.

Puesto que Ala creé una voz masculina y una voz femenina, hay
una sintesis mayor al nivel de lo divino. Su voz masculina se ha pro-
movido como parte del privilegio de ser varén: la orientacion sobre
la meta, la autonomia, la jerarquia, el dominio, la accién, la autori-
dad y el control. La voz femenina de Ala se ha acentuado deficien-
temente, porque se iguala con aquellas cosas que se rehdyen por
estar asociadas con lo femenino: el proceso de crianza, la orienta-
cién, la integracién, la sintesis, la reciprocidad, la receptividad, la
colectividad, la cooperacién. La voz que llega al exterior de la
uluhiyyah de Ala prioriza, dicotomiza, domina, proporcionando con
todo ello las necesarias fronteras claras de la contextualizacién. La
voz de la rububiyyah de Al4, centrada en lo femenino y que llega a
lo interior, sintetiza, integra, suspende, abrazando asi la necesaria
ambigiiedad de la vida. En esto, seguramente, el Coran ofrece lo
mejor de ambos mundos.

(Traduccidn del inglés por Constantino Ruiz-Garrido)
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ESCRITURA, FEMINISMO
Y CONTEXTOS POSCOLONIALES

En lugar del monologuismo que entrafia lo que irdnicamente se
llama la Gran Conversacion —esto es, la tradiciéon de los Grandes
Libros: grandes hombres blancos hablando unos con otros—, debemos
pasar a establecer lo que Johnella Butler llama “didlogos dificiles”,
modelos de negociacion cultural entre extremos opuestos de la tierra.

Jerry Phillips, “Educating the Savages”, p. 40’

Sin embargo, si se lee e interpreta la moderna cultura europea y
americana como relacionada con el imperialismo de algdn modo,
también se ha de reinterpretar el canon a la luz de textos cuyo pues-
to alli ha sido insuficientemente vinculado, insuficientemente sope-
sado, con relacion a la expansién de Europa. Pero que, como acom-
pafiamiento polifonico a dicha expansién, dan una direccion y valen-
cia revisadas a los autores...

Edward Said, Culture and Imperialism, p. 60

* Musa W. DuUBE SHOMANAH es profesora de Nuevo Testamento en el
Departamento de Teologia y Estudios Religiosos de la Universidad de
Botswana. Es la autora de “Readings of Semoya: Botswana Women's
Interpretations of Matt. 15:21-28”, en Semeia vol. 73, pp. 111-129, Scholars
Press, Atlanta 1996.

Direccién: Dra. Musa W. Dube Shomanah, University of Botswana, Dept.
Theology and Religious Studies, P/Bag 0022, Gaborone (Botswana).

' En Jonathan White, Recasting the World: Writing After Cofonialism, The
Johns Hopkins University Press, Baltimore 1993.
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. ablar de “escritura”, en el
sentido de “sagrada escritura” o escritos sagrados, equivale a admitir
alguna de las siguientes cosas:

1. una cosmovision social que diferencia lo sagrado de lo profano;
2. una forma literaria de textos, en oposicién a los textos orales;
3. un canon literario considerado como normativo;

4. la presencia de instituciones religiosas guardianas de los cano-
nes escrituristicos;

5. formas particulares de interpretacién que corresponden a un
canon sagrado.

Esta comprension de la Escritura no es aplicable a todas las cultu-
ras religiosas del mundo 2.

Muchas culturas no diferencian entre lo sagrado y lo profano, algu-
nas no tienen Escrituras escritas, mientras que otras no se aprovechan
de la importancia de las Escrituras escritas por encima de la palabra
hablada u oral, y muchas otras no tienen instituciones que mas o
menos custodien la interpretacién de sus textos escrituristicos.

EI feminismo, por otro lado, describe diversos movimientos de
mujeres entre cuyas inquietudes se encuentra el andlisis de los facto-
res sociales que legitiman las opresiones de las mujeres por razén de
su género, y la elaboracién de diversos métodos de liberar a las muje-
res. La relacion entre Escrituras y mujeres es, en general, problemati-
ca. En primer lugar, la divisién entre lo sagrado y lo profano significa
que las mujeres, a menudo identificadas con el lado negativo de la
mayoria de las oposiciones binarias, quedan en el plano de lo profa-
no. Esta interpretacion social se ha servido para excluir a las mujeres,
no sélo de las instituciones religiosas, sino de los puestos publicos en
general. Ademds, puesto que las Escrituras con frecuencia suponen
textos escritos, las mujeres han sido en gran medida excluidas de su
redaccion, seleccién, interpretacién, y de las instituciones religiosas
que custodian dicha interpretacién.

* Véase Kwok Pui-lan, Discovering the Bible in Non-Biblical World, Orbis
Books, Nueva York, pp. 20-25.
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En los estudios biblicos, una de las primeras criticas feministas
hechas a la Biblia como Escritura candnica fue emprendida por
Elizabeth Cady Stanton. Stanton afirmaba categéricamente que la
Biblia es un libro masculino. Su conclusion nacia de ver la Biblia uti-
lizada para corroborar la exclusién y marginacién sociales de las
mujeres. Sin embargo, Stanton era perfectamente consciente de que
la Biblia como canon escrituristico era mas que una simple coleccion
de libros. También supone o depende de una interpretacion dirigida
institucionalmente, que protege la integridad del texto en cuestion.
Para neutralizar el uso de la Biblia contra las mujeres, tanto a través
de sus contenidos como de su interpretacién, Stanton invitaba a las
mujeres con formacién en lenguas biblicas a interpretar la Biblia. El
resultado de su lucha feminista contra la utilizacién de los libros
canénicos de la Biblia para legitimar la opresién de las mujeres fue lo
que se llegd a conocer como La Biblia de las Mujeres. Este era un
comentario que se centraba en la mayoria de los pasajes biblicos rela-
cionados con las mujeres, y los reinterpretaba.

Dado el uso continuado de los textos biblicos para marginar a las
mujeres, y la continuada interpretacién dominada por varones, los
esfuerzos de Stanton fueron reactivados por las mujeres dedicadas a
los estudios biblicos casi un siglo mds tarde. Las mujeres, que en los
Gltimos treinta afios han entrado en los estudios biblicos en mayor
ndmero que antes, insistian en leer la Biblia como mujeres, para la
liberacién de las mujeres y de todos los demas grupos oprimidos. Las
interpretaciones feministas adoptaron métodos diversos, tales como
exponer las partes opresivas de la Biblia, reinterpretar los pasajes
negativos acerca de las mujeres, poner de relieve pasajes pasados por
alto que presentan a muijeres, interrogar el lenguaje de Dios y la
representacién de las mujeres en la Biblia, reconstruir la historia de
las mujeres, imaginar de nuevo las voces suprimidas de las mujeres,
etc. Los primeros estadios de la interpretacion biblica de las mujeres
quedan compendiados en la siguiente declaracién, que cuestiona el
canon biblico y le da una nueva definicién: “Todo lo que niega, redu-
ce o distorsiona la plena humanidad de las mujeres se ha de estimar,
por tanto, como no redentor” 3. Esta declaracion interpretativa es un
enorme desafio a la autoridad candnica de los textos biblicos, puesto
que la autoridad se quita de la Escritura escrita y se pone en el dis-
curso liberador de las mujeres.

* Rosemary Radford Ruether, Sexism and God Talk: Towards a Feminist
Theology, Beacon Press, 1983, pp. 18-19.
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Uno de los principales proyectos que caracterizaron las luchas
feministas contempordneas con la escritura canénica de la Biblia fue
la obra de Schiissler Fiorenza En memoria de ella: reconstruccién teo-
Iégico-feminista de los origenes del cristianismo. Schissler Fiorenza
reconstruyd la historia de los primitivos origenes cristianos con la
intencion de situar a las mujeres en el centro de los inicios cristianos.
Este proyecto incluia el andlisis, no sélo de los contenidos de los
libros canénicos biblicos, sino también del proceso de seleccion,
compilacién y subsiguiente interpretacién de los textos cristianos.
Schisssler Fiorenza descubrié que la formacion del canon cristiano
estuvo marcada por unos objetivos masculinos que excluian sistema-
ticamente aquellos libros que presentaban a mujeres de forma desta-
cada, o les daban un puesto importante. También descubrié que los
intérpretes y traductores, predominantemente varones, que siguieron
a lo largo de los siglos, también marginaron la presencia y contribu-
cién de las mujeres en los textos cristianos. Estos persuasivos hallaz-
gos han ido reduciendo paulatinamente la posicién autoritativa de las
Escrituras cristianas demostrando que no son, ni pueden ser, normati-
vas para todos.

El Women’s Bible Commentary y Searching the Scripture Vol. 2: A
Feminist Commentary compendian las estrategias feministas de utili-
zar la interpretacién y rehabilitacidn de textos marginados para afron-
tar canones problemdticos. Estas estrategias subvierten fas exclusivas
y opresivas escrituras canénicas biblicas. Simultdneamente, intentan
crear un canon biblico inclusivo y liberador. Ambos comentarios con-
taron con la participacion de mujeres con diversa formacién y con
distintos métodos para leer la Biblia como mujeres y para la libera-
cién de las mujeres. Sin embargo, el segundo de estos comentarios,
en particular, hace un esfuerzo considerable por incluir y re-autorizar
“textos de mujeres” * que fueron excluidos y marginados durante la
formacién de los textos candnicos cristianos.

Estos métodos interpretativos feministas socavan la posicion de
autoridad de las Escrituras biblicas al demostrar su insuficiencia: su
autoria y perspectiva masculina, su compilacion influida por varones
y su historia de interpretacién androcéntrica. Sin embargo, estas estra-
tegias feministas no pretenden destruir los textos biblicos ni prescin-
dir de ellos. Mas bien, la interpretacién biblica feminista se concen-
tra en rehabilitar la canonicidad de la Biblia insistiendo en [o que es

“ Los pongo entre comillas porque no existen pruebas concluyentes de que
Jos libros extra-candnicos de la Biblia que presentan a mujeres de forma des-
tacada fueran de hecho escritos por mujeres.
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normativo; palabra autoritativa de Dios es sélo lo que abarca la libe-
racién de las mujeres y, ciertamente, de todo el pueblo marginado de
Dios. Dicho brevemente, la autoridad no estd ya en los textos; la
canonicidad se mide, més bien, por la liberacién de las mujeres y de
todo el pueblo de Dios oprimido en el mundo. La canonicidad es la
justicia o rectitud de Dios actualizada y realizada por la creacion de
Dios en general.

Pasando a los contextos poscoloniales, ;qué relacién guardan los
intereses canénicos y las estrategias de resistencia feministas con las
luchas de las masas colonizadas de los dos tercios del mundo?
Entiendo por contextos poscoloniales “todas las culturas afectadas por
un sistema imperial” °. Es decir, las culturas poscoloniales incluyen a
quienes se vieron implicados y afectados por el imperialismo euro-
americano de los ultimos cuatrocientos o quinientos afos. No obs-
tante, “poscolonial” hara referencia en lo sucesivo a los colonizados
y a su discurso de resistencia, en cuanto opuestos al colonizador. El
término “colonizacion” hard referencia a “la dominacién del espacio
fisico, la reforma de los espiritus de los nativos y la integracién de las
historias econémicas locales en la perspectiva occidental” °.

Los contextos poscoloniales son increiblemente diversos; por con-
siguiente, las experiencias de los colonizados y su reaccion frente al
colonizador adoptan estrategias diferentes a lo largo del tiempo vy el
espacio.

Los estudios de textos coloniales y poscoloniales descubren que los
imperios no son sélo construidos o desmantelados por los canones,
sino principalmente por los métodos textuales de escritura e interpre-
tacién. Colonizar a razas extranjeras y sus paises entrafia dos practi-
cas literarias entrelazadas. En primer lugar, supone un amplio abani-
co de procesos de escritura que representan a los nativos y sus cultu-
ras como inferiores, vacios y con necesidad de la civilizacién euro-
pea. Estos procesos de escritura suponen también la normalizacion de
las relaciones imperiales mediante la creacién de contextos literarios
que presentan la dominacién de un pueblo extranjero como normal
y justificada. En segundo lugar, supone un amplio abanico de usos
interpretativos. Entre éstos se incluye la colonizacién de regiones y

s Bill Ashcroft, Gareth Griffiths, Helen Tiffin (eds.), The Empire Writes Back:
Theory and Practice in Post-colonial Literatures, Routledge, Londres 1989, p.
20.

V., Y. Mudimbe, The Invention of Africa: Gnosis, Philosophy and the Order
of Knowledge, Indiana University Press, Bloomington 1988, p. 2.
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gentes extranjeras percibiendo las diversas culturas del mundo a tra-
vés de unos pocos canones occidentales, que son utilizados para
interpretar todos los lugares y culturas “extranos”. También entrafia
dar a leer a los nativos el canon literario del colonizador en la escue-
lay laiglesia, que, en tiempos coloniales, estaban en gran medida en
manos de los colonizadores. Los textos nativos quedan asi desplaza-
dos o relegados a puestos secundarios, mientras que a los textos de
los colonizadores se les otorga el privilegio institucional de represen-
tar la literatura y la religion oficial. La imposicién de la literatura del
colonizador a los colonizados los aparta de sus propias lenguas,
entornos, culturas y pueblo. Los colonizados son formados para anhe-
lar los lugares, religiones, lenguas y culturas en general del coloniza-
dor. Para un sujeto colonizado, leer equivalia a identificarse con el
colonizador (la cursiva es mia). Esto es la colonizacién de la mente,
pues aparta a los colonizados de sus lugares y culturas, creando una
inmensa crisis de identidad.

Este uso de los textos candnicos occidentales para colonizar es
analizado por Edward Said y Ngungi wa Thiongo. Said, que valora los
inicios de la literatura comparada como campo de estudio, sefala que
ésta no s6lo comenzé durante el apogeo imperial, sino que, “cuando
la mayoria de los pensadores europeos celebraban la humanidad o la
cultura, principalmente celebraban ideas y valores que atribuian a su
propia cuftura nacional, o a Europa en cuanto distinta de Oriente,
Africa, e incluso las Américas” 7. Dicho brevemente, “hablar de lite-
ratura comparada, por tanto, era hablar de la influencia reciproca de
las literaturas mundiales entre si; pero el campo estaba organizado
epistemolGgicamente como una especie de jerarquia, con Europa y
sus literaturas cristianas latinas en su centro y cima” °.

Ngungi wa Thiongo también subraya que “lo mismo da que la lite-
ratura importada llevara la gran tradicién humanista del mejor
Shakespeare, Goethe, Balzac, Tolstoy, Gorky, Brecht, Sholokhov,
Dickens. La ubicacién de este gran espejo de la imaginacién era
necesariamente Europa y su historia y cultura, y el resto del universo
era visto desde ese centro” °.

” Edward Said, Culture and Imperialism, Alfred A. Knopf, Nueva York 1993,
p. 44 ltrad. espafiola: Cultura e imperialismo, Anagrama, Barcelona 1996].

s Ibid., p. 45.

* Ngungi wa Thiongo, Decolonizing the Mind: The Politics of Language in
African Literature, James Curry, Londres 1986, p. 18.
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Por supuesto, esta promocién jerdrquica de los clasicos de la lite-
ratura europea, y su utilizacién para colonizar, incluian entre ellos los
libros escrituristicos del canon cristiano, la Biblia. Como sefala
Ngungi wa Thiongo, “la grandeza de los cldsicos se presentaba como
otro don inglés al mundo, junto con la Biblia y la aguja. William
Shakespeare y Jesucristo habian traido la luz al Africa mds tenebro-
sa...” '°. Asi mismo, Said sostiene que “el poder desplazador de todos
esos textos deriva, en dltima instancia, del poder desplazador de [a
Biblia, cuyo puesto central, potencia y dominadora anterioridad,
informan toda la literatura occidental” .

En resumidas cuentas, los andlisis de Said y Ngungi indican los
siguientes puntos: primero, que la colonizacién estuvo histéricamen-
te vinculada con los canones sagrado y profano de Occidente; segun-
do, que, para los colonizados, leer era, y sigue siendo, identificarse
en gran medida con el colonizador; tercero, que la Biblia como
canon escrituristico ha sido indudablemente un libro colonial y colo-
nizador; y cuarto, que la Biblia estd muy unida a otros cldsicos profa-
nos occidentales.

Las semejanzas entre los temas poscoloniales y las inquietudes
feministas son evidentes. Los sujetos poscoloniales y feministas afron-
tan la lucha contra canones de lectura que ellos no escribieron ni
seleccionaron; contra imdgenes literarias que desprecian su humani-
dad y legitiman su opresion; y contra instituciones tales como la
escuela, la Iglesia y el Estado, que ellos no controlan, que excluyen
sus textos y que les imponen textos que bautizan su opresion. Ambos
grupos sufren debido a la carencia de lengua, a la alienacion y opre-
sién, etc. Sus semejanzas son también evidentes en los métodos de
resistencia adoptados. Ambos aprenden y utilizan la lengua vy litera-
tura de sus opresores, pero la re-interpretan, la re-escriben, la re-
dicen, la re-organizan, para desenmascarar y subvertir su representa-
cién opresiva. Tanto los sujetos poscoloniales como los feministas
luchan por encontrar sus propias lenguas y cdnones, creando, recu-
perando o abrogando deliberadamente las lenguas de sus amos, en
lugar de esforzarse por escribirlas y hablarlas perfectamente. Los suje-
tos poscoloniales y feministas resisten a la denigracion que se impo-
ne a sus culturas insistiendo en la integridad de sus literaturas, “ora-
turas”, religiones y lenguas.

* Ibid,, p. 91.

" Edward Said, The World the Text and the Critic, Harvard University Press,
Cambridge 1983, p. 46.
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Sin embargo, también hay diferencias entre las luchas poscolonial
y feminista contra los opresivos textos canonizados. Por ejemplo, la
mayoria de los sujetos poscoloniales adoptaron inicialmente la estra-
tegia de rehabilitar y preservar sus despreciadas lenguas y canones
literarios. Los primeros discursos feministas, en cambio, atacaban la
mayoria de los canones, si no todos, declarando que eran perspecti-
vas patriarcales opresivas que habia que desechar, re-interpretar o re-
situar. La ubicacién social de las primeras defensoras feministas occi-
dentales, como oprimidas y opresoras, también era una cuestién pro-
blemdtica. Dicho brevemente, cuando las feministas occidentales
abogaban por la desvalorizacién de todos los demds canones, a
muchos sujetos poscoloniales todo eso les sonaba a los métodos del
colonizador, que también despreciaba los textos canénicos de los
colonizados. Las feministas de los dos tercios del mundo se veian
urgidas con frecuencia a privilegiar las inquietudes poscoloniales por
encima de la opresién patriarcal.

Volviendo a las escrituras candnicas sagradas: ;como se refleja la
lucha de los sujetos poscoloniales en la obra de las te6logas femi-
nistas de los dos tercios del mundo? ;Cémo se relaciona su lucha
con las estrategias de las feministas occidentales blancas de los anti-
guos centros colonizadores? Finalmente, si las diversas tedlogas
feministas occidentales comienzan a considerar la Biblia como un
canon sagrado patriarcal y colonizador, ;cudles son las estrategias
dtiles de resistencia y rehabilitacién de los textos sagrados de las
mujeres?

En primer lugar, ;cdmo afrontan los sujetos feministas poscolonia-
les las escrituras biblicas colonizadoras y patriarcales? Creo que las
siguientes citas captan el problema y también las estrategias para
abordar las escrituras en contextos poscoloniales. Mercy Amba
Oduyoye y Elizabeth Amoah escriben que “la mayoria de los cristia-
nos se refieren a la Escritura en el sentido de la Biblia hebrea y su
complemento cristiano, el Nuevo Testamento, pero nosotras quisiéra-
mos comenzar con una referencia a las ‘Escrituras no escritas’ de los
fante de Ghana” . Ademads sostienen: “Todos los colectivos humanos
tienen sus historias de personas cuyos actos individuales han tenido
efectos duraderos sobre el destino y el espiritu del grupo entero. Esas
son las personas recordadas en las historias. No todas son figuras cris-

"” Elizabeth Amoah y Mercy Amba Oduyoye, “Christ for African Women”,
en Fabella, Virginia y M. A. Oduyoye (eds.), With Passion and Compassion:
Third World Women Doing Theology, Orbis Books, Nueva York, p. 35.
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tianas; solo aquellas cuya presencia ha conducido a més vida y a rela-
ciones sanas son conmemoradas como enviadas por Dios” .

Este planteamiento recupera y afirma la validez de los canones ora-
les, suprimidos, del antiguo pueblo colonizado de Ghana. Dicho
planteamiento refleja el discurso poscolonial general de resistencia y
liberacién. Sin embargo, las feministas de los dos tercios del mundo
no se dedican sélo a la recuperacién de sus propios canones nativos
suprimidos. También re-interpretan sus propias tradiciones, pues tam-
bhién éstas son patriarcales. Por ejemplo, aunque las mujeres africanas
apoyan la elaboracién de cristologias africanas que afirmen tradicio-
nes africanas, sin embargo “en ocasiones van mas alld de ellas o las
contradicen completamente” . Esta actitud critica es una reaccién
frente a las tradiciones patriarcales y sus intérpretes masculinos, que
a veces introducen a la fuerza la masculinidad de Jesus en tradiciones
africanas que incluian tanto a hombres como a mujeres.

Lo importante aqui es reconocer que las feministas poscoloniales
se niegan a leer la Biblia como la Unica Escritura, pues esto concor-
darfa con el planteamiento colonizador que desprecia o ignora todas
las demads Escrituras y cdnones del mundo. Como muchos otros suje-
tos de los dos tercios del mundo, las tedlogas feministas poscolonia-
les insisten en leer la Biblia con las numerosas Escrituras existentes en
el mundo, y como una mds de ellas. Su planteamiento subraya que la
historia poscolonial mundial dificulta que un lector interprete la
Biblia como Escritura canénica independiente sin suscribir su historia
colonizadora. La estrategia de estas tedlogas se puede considerar una
aplicacién practica de lo que Edward Said propone en la cita inclui-
da antes, y en general en su libro Culture and Imperialism. Said insis-
te en que, puesto que la colonizacién mundial fue efectuada median-
te los cdnones occidentales, es imprescindible que los ectores actua-
les emprendan una lectura “en contrapunto” del acervo cultural. Esto.
es, los lectores deben “comenzar a releerlo, no univocamente, sino
en contrapunto, con una conciencia simultanea de la historia metro-
politana que se narra y de esas otras historias contra las que (y junto
con las que) actda el discurso dominador” *. En una declaracion que
refleja estas inquietudes y nos conduce a la segunda pregunta, Kwok
Pui-lan advierte: “Las hermanas de Asia, Africa y Latinoamérica no
estarian dispuestas a venir si la teologia feminista estuviera preocupa-

s bid., p. 36.
'* Fabella y Oduyoye (eds.), 0. c., p. 43.
's Edward Said, Culture and Imperialism, p. 51.
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da con cuestiones del primer mundo o del segundo. Otras feministas
religiosas, como las judias, musulmanas, budistas y adoradoras de
Diosa, observarian cuidadosamente lo que las feministas cristianas
tienen que decir sobre la unicidad de la fe cristiana” '.

Kwok Pui-lan sugiere que, puesto que el colonialismo se efectud
mediante textos cristianos y otros cdnones occidentales, las te6logas
cristianas estan obligadas a darse cuenta, en primer lugar, de que hay
otros textos sagrados; en segundo lugar, de que la Biblia ahora existe
en medio de estos otros textos escrituristicos del mundo; y, en tercer
lugar, las feministas son instadas a leer los textos cristianos de tal
manera que no suscriban sus pretensiones colonizadoras. Las lectoras
feministas no deben centrarse Unicamente en las interpretaciones
patriarcales, sino que también deben identificar y desenmascarar
aquellos textos que afirman “la unicidad de la fe cristiana” como
interpretaciones colonizadoras, que autorizan la supresién de otras
culturas.

En relacién con las luchas poscoloniales, las deficiencias de las
estrategias feministas occidentales para subvertir el canon biblico son
evidentes. Por ejemplo, intentar rehabilitar a las mujeres en las escri-
turas biblicas, y demostrar que las mujeres participaron activamente
en la difusién de la Iglesia primitiva, es una estrategia que no con-
vierte en problematica la ideologia de la misién cristiana ni intenta
imaginar de nuevo la misién. En otras palabras, estas estrategias no
convierten en problematicas las pretensiones de “la unicidad de la fe
cristiana”, lo cual, cuando se considera desde la experiencia posco-
lonial, equivale a suscribir la supresién de textos religiosos no occi-
dentales, no cristianos y no blancos. Los dos comentarios feministas
mencionados también mantienen la unicidad de la fe cristiana. Por
ejemplo, Searching the Scriptures Vol. 2: A Feminist Commentary
{cuyo planteamiento no es sélo usar diversos métodos, lectores y cate-
gorias de analisis para interpretar textos biblicos, sino también reha-
bilitar fos textos suprimidos o marginados que presentan a mujeres)
opera dentro de la estructura candnica colonial. En primer lugar, su
recuperacion de textos presenta generalmente la Biblia como existen-
te en el contexto extra-candnico del mundo grecorromano. Esta estra-
tegia separa los textos biblicos de sus contextos no greco-judaicos y
no antiguos, donde fue instrumento eficaz en la colonizacién de cul-
turas no biblicas. En segundo lugar, la rehabilitacion de “textos de

"¢ Kwok Pui-lan, “The Future of Feminist Theology: An Asian Perspective”,
en King, Ursula (ed.), Feminist Theology From the Third World: A Reader,
Orbis Books, Nueva York 1994, p. 63.
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mujeres” suprimidos, que en gran medida se limita a los textos extra-
candnicos judio y cristianos, ignora las voces de gran parte de los dos
tercios del mundo, que insisten en la integridad de sus textos cultura-
les y en que la Biblia se debe leer junto con, no aparte de, ni sobre,
las culturas a las que ha contribuido a colonizar.

Conclusién

Los discursos feminista y poscolonial de resistencia y liberacién son
una blsqueda constante de justicia. Re-interpretar y rehabilitar los
“textos de mujeres” suprimidos es otra manera de enfrentarse a la uti-
lizacion de las escrituras canonizadas biblicas que autorizan la mar-
ginacion de las mujeres. Pero la situacion poscolonial requiere que
fos discursos feministas tengan en cuenta la historia del imperialismo
y cémo los textos biblicos y otros cdnones profanos de Occidente han
sido utilizados para colonizar a las masas de dos tercios del mundo.
Este Gltimo dato exige que las Escrituras canénicas biblicas se lean
con otras Escrituras del mundo, sean orales o escritas. Exige que los
métodos de lectura feminista identifiquen, desenmascaren y atajen la
interpretacion colonizadora de las Escrituras biblicas. Dicho de otro
modo, los discursos teoldgicos feministas deben ser hibridos, puesto
que el colonialismo ha abogado por la comunicacién cultural.

Mientras se abordan los aspectos opresivos patriarcales, imperialis-
tas, y muchos otros, de las diversas Escrituras del mundo; mientras las
Escrituras suprimidas de los colonizados y las mujeres de multiples
tradiciones se rehabilitan y re-interpretan, los diversos discursos teo-
|6gicos feministas deben saltar también a la arena del “Espiritu y lo
oral” y operar desde ella activamente. Digo “oral”, porque la historia
de las mujeres y las palabras sagradas han permanecido en gran
medida sin registrar, aunque se han formulado siempre. En lugar de
considerar esta situacion como algo lamentable, se puede afirmar
como un espacio donde decir nuevas palabras que aseguren [a vida.
También anado el Espiritu, porque es un discurso teoldgico que reco-
noce asociacién divina. La estructura del “Espiritu y lo oral” puede
ser, pues, un espacio creativo donde las mujeres formulen sus propias
palabras de sabiduria sagradas, afirmadoras de la vida y liberadoras.
En el espacio feminista del “Espiritu y lo oral”, la creatividad respon-
sable que supone empatia y escucha atenta de muchas voces oprimi-
das, la profecia activa que habla contra la opresién y busca libera-
cidn, y la oracién resuelta que busca asociacion con lo divino, pue-
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den comenzar a oir, decir y escribir palabras nuevas de vida y justi-
cia.

La creatividad de los circulos feministas se ha sefialado hace tiem-
po 7. Sin embargo, hay que reconocer que a tal método le ha faltado
la valentia de la aplicacién. Hasta el dia de hoy, no podemos jactar-
nos de redacciones (o refundiciones) feministas detalladas de textos
sagrados de Africa, Asia, Australia, Europa y las Américas. Los diver-
sos discursos teolégicos feministas se han contentado en gran medida
con (re)leer las antiguas Escrituras patriarcales y colonizadoras. Por
eso, en mi opinién, la estructura del “Espiritu y lo oral” se tiene que
emplear para invitar a mujeres de distintas culturas a re-escribir, crear,
ofr, hablar, percibir y sentir completamente nuevas palabras sagradas
de vida, sabiduria, liberacién y justicia. El espacio del “Espiritu y lo
oral” se tiene que emplear para buscar y pronunciar palabras que afir-
men la vida, que hablen de justicia con y para todas las personas opri-
midas. Yo diria que éste es un paso teologico feminista necesario, que
tomara en serio el patriarcado, el imperialismo y otras formas de opre-
sién presentes en las Escrituras del mundo, y al mismo tiempo permi-
tira a las mujeres pronunciar sus propias palabras sagradas.
Simultdneamente, sera también un paso teolégico feminista que pro-
cure crear un espacio para cultivar el didlogo y dar forma a la libera-
cién mds alla de las culturas.
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2. LAS PALABRAS SAGRADAS
DE LAS MUJERES




Flsa Tamez *

LA VIDA DE LAS MUJERES
COMO TEXTO SAGRADO

s posible constatar, en los ulti-
mos tiempos, que no hay escritos de mujeres en los cuales no se
aluda a la vida de éstas como un lugar privilegiado para el quehacer
teoldgico feminista. Mujeres de todo el mundo lo afirman, con dife-
rentes matices, por supuesto '.

* ELsa TAMEZ nacié en México en 1950. Es doctora en Teologia (Universi-
dad de Lausana, Suiza) y licenciada en Literatura y Lingdiistica (Universidad
Nacional, Costa Rica). Fue profesora de Teologia Biblica en el Seminario
Biblico Latinoamericano (Costa Rica) y miembro del equipo del DEI (C.R.).
Actualmente es rectora del Seminario Biblico Latincamericano (C.R.), mode-
radora del EATWOT (Ecumenical Theological Education del WCC) y asesora
teolégica del Consejo Latinoamericano de Iglesias.

Publicaciones como autora: Diccionario conciso Griego-Espaiiol (1978);
La Biblia de los oprimidos (1979), publicado en espafiol, inglés, portugués,
francés, holandés; Santiago, una lectura latinoamericana de la epistola
(1985), publicado en espanol, portugués e inglés; Contra toda condena
(1990), publicado en espafiol, inglés y alemdn; ademas ha publicado un gran
nimero de articulos. Publicaciones como editora: Capitalismo, violencia y
anti-vida (con Trinidad) (1978); Tedlogos de la liberacion hablan sobre la
mujer (1986); El rostro femenino de la teologia (1985); Las mujeres toman la
Palabra (1989).

Direccién: Universidad Biblica Latinoamericana, Calle 3, Avenidas 14 y
16, Apdo. 901-1000, San José (Costa Rica).

' Cf. Letty M. Ruesell (ed.), Feminist Interpretation of the Bible,
Philadelphia 1985. Ursula King (ed.), Feminist Theology from the Third
World. A reader. Londres/Nueva York 1994. Pilar Aquino, Nuestro clamor por
la vida, San José, 1992.
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Si la experiencia de las mujeres es un lugar privilegiado en el pro-
ceso hermenéutico de la teologia y de la lectura de la Biblia, afirmar
que hay revelacién divina en la vida de las mujeres es un paso légico
y consecuente. Podriamos afirmar que el Espiritu de Dios nos habla y
evangeliza desde la situacién concreta de los sufrimientos, luchas y
logros de ellas. Podriamos avanzar mas senalando que la vida desga-
rrada de muchas mujeres sefala a la sociedad patriarcal machista
como pecadora que necesita de una conversion radical (metanoia)
para ser salvada. Y eso es Revelacion.

Sin embargo, hablar de la vida de las mujeres como texto sagrado
es otro paso que trasciende los anteriores. En este breve articulo, voy
a presentar algunos apuntes que nos ayudan a comprender esa afir-
macién. Empezaré haciendo ciertas precisiones sobre mujer y texto,
utilizando algunas nociones de la semidtica sobre el texto 2. Después
distinguiré dos aspectos: la vida de las mujeres en el texto sagrado y
el texto sagrado en la vida de las mujeres. Posteriormente trataré de
analizar el significado de la vida de las mujeres como texto sagrado y
concluiré con las limitaciones y posibilidades.

1. Mujer y texto

Mujer es un ser, un cuerpo vivo lleno de tejidos. Es una persona
con historia. Historia cargada de anécdotas (tristes y alegres, profun-
das y triviales), proyectos, fuchas y suefios. Es un ser, como todos los
seres humanos. Sin embargo, sabemos que la mujer es una persona
no reconocida como tal —libre y con dignidad- por su género feme-
nino, expresado en una sociedad androcéntrica, patriarcal y clasista.
Su historia de vida, entonces, o es marcada por la inferioridad y vio-
lencia o es pasada por alto.

Esta especificidad de historia de vida deplorable permite entablar
un didlogo teoldgico mds alla de las declaraciones genéricas vy verda-
des absolutas. Por eso muchas veces la mujer prefiere que se hable de
las mujeres para evitar las generalidades abstractas.

* Como punto de partida, y sélo como punto de partida, me serviré de
algunos conceptos de Roland Barthes (E/ placer del texto) y de Umberto Eco
(La obra abierta), pero no me cefiiré estrictamente a sus propuestas e incluso
me distanciaré radicalmente. Pues lo que importa ahora es la bdsqueda del
camino para hablar de la vida de las mujeres como texto sagrado.
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Texto es un tejido cuya forma se va constituyendo primero gracias
al autor del texto y, después, al lector o lectora. El texto tiene también
historia, previa a su creacién y posterior a ella. Su historia varfa
dependiendo de sus lectores. El texto puede también tener historias
tristes o alegres, de ocultamiento o manipulacién, pero los.afectados
siempre son terceros. Por eso la textura del texto varia, puede ser
suave, dspera, complice, dependiendo del autor, del lector y de las
circunstancias. El texto, a diferencia de la mujer, no tiene vida en si.
La vida le es otorgada en el momento en que alguien, un lector, una
lectora, se introduce en él por alguna de sus entradas multiples. En
esos momentos despierta y muestra al lector su vitalidad a través de
sus significantes y significados, sus denotaciones y connotaciones, en
fin, a través de todos los sentidos que produce y que recibe en esa
relacion texto-lector. La intertextualidad vy la intratextualidad también
contribuyen a su vitalidad conferida por otro. El texto no es sujeto
(actor) a pesar de su interrelacionalidad. Siempre seran terceros quie-
nes lo activen.

Si es verdad que en el circulo de los eruditos arabes se habla del
texto como cuerpo *, podriamos decir que el texto también es cuerpo,
asi como la mujer es cuerpo. Y en tanto la mujer es un cuerpo cons-
tituido por infinidad de tejidos, la mujer es también texto. A diferen-
cia del texto, la mujer es siempre texto vivo, aun en los tiempos en
que duerme.

Los tejidos del cuerpo de la mujer la moldean como sexo femeni-
no. La mujer es texto femenino. Los tejidos del cuerpo del texto ela-
borado por su creador o creadora no necesariamente son asexuados.
También podrian acoger la forma de varén o de mujer, dependiendo
de los condicionamientos socioculturales de su artifice o lector. A
veces se oye decir: “este texto es masculino”. No nos referimos sélo
al contenido o anécdota legible, sino a la configuracion de los senti-
dos interrelacionados, producidos por el signo lingtiistico.

El texto es cuerpo y el cuerpo (de un ser) es texto y puede darse una
relacién profunda entre ambos. Fsta puede ser de amor o de odio; de
indiferencia o de aniquilacién; o simplemente de placer, como en
algunos textos poéticos que hacen reaccionar los cuerpos humanos al
escarbar los sentimientos mas profundos y sublimes.

El texto escrito calificado de sagrado adquiere una autoridad mayor
que todos los demas textos, incluyendo aquellos que promulgan
leyes, pues éstos pueden ser cambiados. Los textos sagrados, al ser

* Roland Barthes, El placer del texto, p. 25.
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asumidos como tales, no pueden cambiarse. Ya que el canon los clau-
surd, los cambios posibles dependerdn exclusivamente de la interpre-
tacion, la cual es factible gracias a [a polisemia y a otros recursos lite-
rarios manejados en el interior del mismo texto sagrado.

El texto asumido como sagrado también adquiere autoridad sobre
fos mismos sujetos que lo asumen como tal. En las practicas y actitu-
des y visiones generadas por el texto, se observard el grado de autori-
dad que el texto ha ejercido sobre los sujetos.

A esto hay que agregar que, ya que todo texto es altamente mani-
pulable por su polisemia, la manipulacién de un texto sagrado puede
generar vida o muerte.

Asi pues, la relacion entre mujer y texto sagrado puede ser tan
negativa como positiva, dependiendo de las historias de vida tanto del
texto en si como de la mujer.

2. La vida de las mujeres del texto sagrado

El texto sagrado cristiano recoge varias vidas de mujeres *. No
muchas, pues el texto es producido en una cultura patriarcal y andro-
céntrica en la cual la mujer es considerada inferior al varén. Sin
embargo, gracias al texto, la vida de varias mujeres fue eternizada y
recordada a través de muchos siglos.

El texto contiene historias de vida de algunas mujeres que real-
mente sorprenden por salirse del marco de la sociedad patriarcal,
tales como Débora y Judit; también cuenta con otras historias de
mujeres menos espectaculares, pero que, por haber sido menciona-
das, su memoria se eternizé. Y encontramos muchas vidas de muje-
res, mencionadas muy de pasada, la mayorfa dependientes y sujetas
al patriarca, esposo o hijo. No obstante, el texto hace de las suyas v,
por su caracter polisémico, se abre a diversas interpretaciones, las
cuales, por detenerse en las palabras y la sintaxis, las historias de vida
tienen el potencial de enriquecerse en favor de la mujer, proponien-
do mas sentidos de lo que el narrador pensé, y en confrontacién con
el sistema patriarcal.

* Los juegos del texto trascienden las historias, o sea las anécdotas; sin
embargo, aqui nos concentramos en ellas para facilitar la relacién entre vida
de las mujeres del texto y vida de las mujeres de la historia actual.
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Hay historias, sin embargo, que eternizan la tristeza, la violencia y
la marginacién de la mujer. Phyllis Trible les llama textos de terror *,
Son textos cuyos tejidos adquieren forma masculina machista, y el
texto, cémplice de aquél, no ofrece ninguna alternativa de interpreta-
cion que cuestione la violencia del texto. La tnica salida, limitada, es
el recurso a otros textos del texto sagrado que lo contrarresten.

Asi pues, en la reproduccién de las vidas de las mujeres, a veces
los juegos del texto, en tanto signos lingiiisticos, pueden hacerse cém-
plices de estar reforzando su valor, o pueden hacerse complices de la
sociedad patriarcal de la que el autor procede. La produccién de sen-
tidos escapa al mismo autor.

El biblista Carlos Mesters insiste en la relacion estrecha que hay
entre el “libro de la vida” y el libro de la Biblia °. En otras palabras,
podriamos decir que hay dos vidas de mujeres que entran en dialogo,
una de la vida actual y otra de la vida de las mujeres en el texto. En
este sentido es correcto afirmar que las mujeres, en tanto lectoras con
historias de vida, reactivan 7 el texto al leer las historias de vida de las
mujeres de la Biblia y enriquecen, hasta cierto punto, la vida de las
mujeres del texto sagrado. Y con respecto a los textos de terror, sim-
plemente los activan como tales para que la sociedad patriarcal se
averglence.

En los textos sagrados, como en todo texto, se produce una limita-
cién, y es que la vida de las mujeres reproducida en el texto sagrado
tiene un lindero. Por mds que se enriquezcan sus sentidos, los perso-
najes tienen fronteras que no pueden trascender. Por la clausura del
texto, la vida de las mujeres en el texto sagrado queda enmudecida
cuando toca el borde de todos los sentidos. Pues las acciones, asi
como las palabras, no pueden cambiarse, aunque se desee.

s Texts of Terror, Fortress Press, Philadelphia 1984.

¢ Cf. Carlos Mesters, Flor sem Defensa, Petrépolis 1983; Por trds das
Palavras, Petrépolis 1977.

7 El texto es como un televisor, el cual debe ser encendido para producir
las imagenes. La lectura que alguien hace del texto es como el encendedor
de la luz.
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3. El texto sagrado en la vida de las mujeres de la historia

Cuando el texto es asumido como sagrado, dijimos, hay una rela-
cién desigual entre quien lo asume y el mismo texto, pues éste tiene
la tarea de mostrarse como canon. Y en una concepcién tradicional,
el canon implica sometimiento y obediencia.

A través de siglos, la vida de las mujeres ha sido impactada por el
texto sagrado, a veces de manera positiva y otras de manera negativa.

En muchos de los casos el impacto ha sido nefasto. Como la socie-
dad en [a cual se produjo el texto y la sociedad actual son patriarca-
les, las afirmaciones androcéntricas del texto son elevadas al rango de
verdades absolutas. En este acto las sociedades se refuerzan mutua-
mente con el agravante de la legitimacidn de parte de lo sagrado. El
texto entonces se levanta contra la mujer de todos los tiempos para
someterla y confinarla al rango de ser inferior. Hay violencia de parte
del texto para con la mujer, el texto sagrado se impone frente al texto
de la vida, el cuerpo canonizado frente a un cuerpo secular.

En este caso, el texto se convierte en cémplice de los lectores de
mentalidad patriarcal y androcéntrica. La pluralidad de sentidos del
texto es ocultada y las declaraciones contra las mujeres se sustraen
como dogmas leidos denotativamente. Los hermeneutas conservado-
res, autorizados por la oficialidad, cierran filas para tapar sentidos del
texto capaces de producir una palabra diferente. Las mujeres que no
se constituyen en sujetos de lectura que activen el texto y despierten
otros sentidos discordantes, quedan dependientes a escuchar lo que
se dice del texto, independientemente de lo que el texto pueda decir
a través de su reserva de significaciones.

Pero también ocurre lo contrario. A través de la historia, y sobre
todo en los Gltimos tiempos. El texto sagrado también se ha converti-
do en cémplice de sublevaciones. Ha impactado la vida de mujeres
opacadas por su realidad miserable y ha hecho de ellas seres capaces
de ser protagonistas de su propia historia. Recreando la historia de las
mujeres de la Biblia, el texto sagrado se ha actualizado en las practi-
cas, actitudes y suefios de muchas mujeres. Se trata de una apropia-
cién del texto y a la vez de una lucha contra el texto cuando éste se
coloca en su contra, como cémplice de la sociedad patriarcal.

Cuando un texto sagrado colabora en la dignificacién de la mujer,
ocurre una realizaciéon mutua, la mujer se realiza impactada por el
texto sagrado, y el texto sagrado se realiza porque se revela verdade-
ramente como divino. E| Dios de quien habla el texto sagrado se
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manifiesta en la dignificacién de todas sus creaturas. Se supone que
la revelacién escrita conduce a esa dignificacion.

Queda sin embargo una limitacién. Muchas veces el texto sagrado
se queda corto frente a la realidad de la vida de las mujeres de la his-
toria actual. El texto sagrado, por haber sido clausurado hace siglos,
no da cuenta de todas las realidades actuales. El Espiritu de Dios
encerrado en el texto candnico trasciende dicho texto y busca siem-
pre manifestarse en otros textos, otros cuerpos: escritos o vivientes.

4. La vida de las mujeres como texto sagrado

En el proceso de busqueda de las Escrituras, hablar de la vida de
las mujeres como texto sagrado es importante por las limitaciones
arriba mencionadas.

Los textos, por estar escritos con férmulas ya hechas y gravadas por
cientos de afios, presentan necesariamente linderos imposibles de
cruzar. Las categorias culturales, por ejemplo, quedan eternizadas a
la par de la vida de las mujeres recogidas en los distintos tiempos. Las
connotaciones y sentidos tienen sus limites, pues siempre estaran ata-
das de alguna manera al cuerpo del texto.

La vida de las mujeres de la historia actual pueden influir en
aumentar los sentidos del texto, incluso, con atrevimientos herme-
néuticos; puede hasta cambiarse un poco la historia; continuarla, tal
vez. Sin embargo, la I6gica del texto indicara lo que se espera, y la
anécdota con sus personajes amarrardn al lector o lectora.

La otra limitacién mencionada es mds obvia. Hay una distancia
enorme entre el texto sagrado y el siglo actual. El texto, por revelarse
desde una historia humana situada, particular, no puede dar cuenta
de todas las situaciones culturales y socioeconémicas o de los avan-
ces cientificos. Se queda corto frente a la realidad de la vida de las
mujeres de la historia actual.

Pero el problema mayor estd en que el texto, creado en una cultu-
ra patriarcal, al ser asumido como sagrado, corre el peligro de ani-
quilar a la mujer cuando las declaraciones patriarcales y androcéntri-
cas son elevadas al rango de dogmas. Las mujeres no hemos hecho
maés que entrar en una lucha hermenéutica recogiendo textos a favor
de la mujer y luchando contra los textos que la oprimen.

Por eso hay que ir mas alla del texto sagrado y buscar el Espiritu de
Dios manifestado en otros textos, vivos o escritos.
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Al inicio de este ensayo intentamos entablar una relacién simbdli-
ca entre texto y mujer. Dijimos que el texto es tejido y la mujer tam-
bién esta formada por tejidos vivos; la mujer es cuerpo y el texto es
cuerpo. Esta comparacién nos permite hacer el puente de didlogo a
un nivel mas o menos equitativo.

Pero como se trata de un texto sagrado, hay que hacer precisiones.
El texto escrito sagrado estd por encima del texto-muijer. Es verdad que
el texto sagrado es un lugar privilegiado. Incluso a las mujeres les
interesa releerlo constantemente para generar nuevas practicas y acti-
tudes, para buscar salidas, para encontrar dignidad, para sentir a Dios.
Por supuesto que no lo encuentra en los textos que la dafian. Pero, a
pesar de esos textos, muchas veces insiste en releer y reconstruir [os
textos del texto sagrado. Esto es porque cree que alli hay revelacion
divina.

Es en esos momentos donde se da una relacién que podriamos lla-
mar “intratextual” entre la vida de las mujeres y la vida del texto. “La
parabola de la puerta” de Carlos Mesters la describe perfectamente
con respecto a los pobres que entran por la puerta en la casa de la
Biblia como si fuera su casa, y salen de ella sin sentir que salieron °.

Por otro lado, con respecto a la mujer, como no se trata de cual-
quier cuerpo, sino del que es objeto y testigo consciente de violencia
y discriminacién sistematica fortuita, también hay que hacer precisio-
nes. La opcién de Dios por los excluidos y excluidas la ubica en un
lugar especial.

Podriamos decir que este cuerpo también “centellea” espacios
sagrados, epifanicos. Su sufrimiento personal y social, su fucha con-
tra el pecado estructural de la sociedad patriarcal, visible en todas las
instancias de la vida, y su fe en que es posible que hombres y muje-
res convivan dignamente, con respeto mutuo y fructiferamente,
narran toda una historia de salvacién a la cual se debe prestar oidos.
Estas historias de vida de las mujeres sacan también a la luz las insen-
sibilidades de la historia de la salvacién escrita en el texto sagrado y
codificada por la tradicién.

Justo en este momento de via doble ~cuando el texto-mujer entra
en el texto sagrado como en su casa, y cuando el texto sagrado se lee
y estructura en la vida del texto-mujer—, podemos hacer la “transfu-
si6n” de lo sagrado de un texto al otro, del escrito al humano y vice-

¢ Por trds das Palavras, p.13.
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versa, del humano al escrito. Aquf se da una interrelacion correctiva
que refuerza lo sagrado en ambos textos.

La analogia de la mujer como texto sagrado logra superar las limi-
taciones arriba mencionadas. Si la estructura del texto limita los sen-
tidos por clausurarse cada vez que se relee, el cuerpo-tejido-texto de
mujer tiene la posibilidad de quedar abierto siempre, incluso a temas
no tratados por el texto escrito sagrado.

Por otro lado, sabemos que la paloma del Espiritu Santo vuela por
donde quiere y se posa en otros cuerpos distintos al escrito. Es correc-
to sefialar que lo sagrado en la mujer no sélo puede arribar del texto
escrito, sino directamente de Dios. Dios puede revelarse directamen-
te desde el cuerpo de las mujeres, sus sufrimientos, luchas, alegrias y
utopias.

El cuerpo de las mujeres, entonces, puede manifestarse como un
texto sagrado que expone sus historias para que sean leidas y releidas
y generen practicas y actitudes liberadoras. Hay en la vida de las
mujeres una gramatica profunda, cuya morfologia y sintaxis debe ser
aprendida para mejores interrelaciones humanas. Para las cristianas,
cuando la vida de las mujeres “narra” o deja ver algo parecido a la
historia liberadora de Jesucristo, rostro humano de Dios, hay texto
sagrado. Una historia nueva, que trasciende la contada en los sin6p-
ticos, porque es reelaborada con nuevas categorias propias de la rea-
lidad actual. Cuando se lee crucifixion en las marcas del cuerpo de la
mujer, hay texto sagrado, porque se lee lucha, gracia y pecado.
Cuando se lee en la vida de las mujeres dignidad vy realizacién, hay
epifanfa de Dios, aun cuando se lean historias de gozo no contadas
en la Biblia.

Podemos dar un paso més. Hemos dicho que el texto-mujer es vivo,
a diferencia del texto-texto. Pues bien, esta vitalidad le permite tras-
cender cualquier texto, pues no sélo es recreadora de los textos escri-
tos, sino productora de nuevos personajes, imdgenes y escenas nunca
antes vistas u oidas, y que tienen la capacidad de mostrarse como tex-
tos sagrados. La interrelacién saludable entre el texto sagrado cané-
nico y la vida de las mujeres como texto sagrado da via libre a la pro-
duccién novedosa.

Sin embargo, algo debe quedar claro: no toda la vida de las muje-
res es texto sagrado; ni tampoco lo es la vida de todas las mujeres.
Pues asi como no hay revelacion de Dios en los textos escritos que
discriminan, asi tampoco hay revelacién de Dios en aquella vida de
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las mujeres que muestra odio, envidia, violencia, irrespeto y someti-
miento de unos sobre otros.

A estas alturas alguien podria preguntar sobre la diferencia de la
mujer como texto y otros textos vivos de distinto género que sufren la
marginacion y violencia y luchan contra ella. La pregunta es correc-
ta, de hecho se puede hacer un paralelo similar con las historias de
vida de indigenas y negros. La tnica diferencia es que la vida de las
mujeres permea todas las sociedades y culturas; su opresion estd pre-
sente en las diferentes culturas, asi como su lucha.

En conclusién, relacionar el texto sagrado y la vida de las mujeres
como texto sagrado es una buena férmula para las mujeres y para el
texto sagrado. Por un lado, ayuda a devolverle al texto escrito sagrado
su valor como tal, pues reactiva los textos dignificadores y descalifica
con autoridad aquellos que discriminan. Por otro lado, la revelacién
de Dios en el texto sagrado la anima con autoridad a reconocer su
vida como sagrada, la cual debe cuidar y defender. Y, finalmente, ella
misma —su historia de vida- manifiesta a Dios que interpela a toda la
sociedad, hombres y mujeres, a vivir como creaturas hechas a imagen
y semejanza divina.
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LA LITERATURA SAGRADA DE LA MUJER:
LOS RELATOS DE ESCLAVOS Y LA ETICA FEMINISTA

Soy salva. El Sefior me dijo que yo soy salva. Ahora sé que el Sefor
me mostrard el camino. No tengo ya que afligirme mds. No impor-
tan las palizas ni los sufrimientos que me hicisteis pasar. El Seflor me
mostrard el camino. Y llegard el dia en que ya nunca seamos escla-

7
vos .

| stas palabras, expresadas por
una mujer que habia estado esclavizada ?, y que era una mujer

* JOAN M. MARTIN es profesora adjunta en la Fscuela Superior de Etica
Social Cristiana y de Teologia, de la Iglesia Episcopal, en Cambridge, MA.
Fue ordenada presbitero. En su labor pastoral ha sido defensora de la justicia
hacia la mujer y de la justicia racial y econémica. Desempefia un cargo eje-
cutivo en las relaciones ecuménicas y fue capelldn universitaria hasta finali-
zar su doctorado en la Temple University en 1996. Ha publicado ensayos y
sermones y estd terminando un libro, de préxima aparicién, que serd publi-
cado por fa Westminter/John Knox Press, sobre el tema de la ética en relacién
con las mujeres esclavizadas durante el siglo XIX. Entre sus tareas profesiona-
les se hallan en el pasado inmediato el cargo de co-presidenta del Comité de
Iniciativas de la Seccién de Asuntos relativos a la Mujer y a la Religién, en la
American Academy of Religion.

Direccién: Episcopal Divinity School, Department of Christian Social
Ethics, Cambridge, MA. (Estados Unidos).

' Norman R. Yeman (dir.), Voices from Slavery: The Life of American
Slaves — in the Words of 100 Men and Women Who Lived It and Many Years
Later Talked About It, Holt, Rinehart and Winston (Nueva York 1970), p.
228.

2 “Esclavizado” es un término que se refiere a la condicién de una perso-
na que, por la coercién de las leyes y de la practica pero no por decision per-
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negra *, y que estan tomadas de un relato de esclavos, hablan de la
experiencia de la colectividad afroamericana durante [a época de la
esclavitud. Hablan acerca de la naturaleza de la feminidad, de la
manera de comprender las relaciones con Dios-Jests-Espiritu Santo,
y de la naturaleza de la accién moral por parte de las mujeres escla-
vizadas y ex-esclavizadas en la lucha por experimentar la integridad
y la libertad de la persona durante un periodo de doscientos cua-
renta afos. Aunque menos del doce por ciento del conjunto de rela-
tos de esclavos estdn escritos por mujeres *, sin embargo ese con-
junto de literatura se ha convertido en una fuente primaria que fue
descubierta, recuperada y utilizada criticamente por las tedlogas y
moralistas feministas en su afdn de autentificacion de la experiencia
religiosa histérica y contempordnea de las mujeres negras y de la
supervivencia de su colectividad. La praxis teolégica y ética femi-
nista pone empeno en hablar de una tradicién pluridimensional en
la cristiandad afroamericana, tanto en la tradicién como en la labor
académica de la Iglesia Negra. Aparte de eso, los especialistas en
feminismo cuestionan esas tradiciones a la luz de la experiencia real
vivida por las mujeres negras como pensadoras reales y agentes
morales frente al racismo, sexismo, heterosexismo patriarcal y cla-
sismo, que se habian interiorizado.

Voy a centrarme en el relato de esclavos como texto sagrado de la
colectividad afroamericana, y mostraré céma ese relato proporciona
un legado y un “testimonio” de la historia de la fe colectiva de los
afroamericanos y de los caminos individuales de la fe de las muje-
res. Una parte esencial de este estudio contemplard los relatos de

sonal, es propiedad de otra persona. Empleo el término “esclavizado” mds
bien que el de “esclavo” porque este Gltimo denota mas bien a la persona
que a su condicién de servidumbre. La esclavizacién se usa para indicar la
institucién coercitiva, y se emplea como sinénimo de “esclavitud” y de
“esclavocracia” {o “dominio de los esclavistas”) como la institucién vy la ideo-
logfa dominante en el sur de los Estados Unidos antes de la Guerra Civil.

* “Mujer negra” es una expresion que empleo para indicar mas exacta-
mente la identidad de una persona, en lugar de emplear el simple adjetivo
“negra” para referirme a una “mujer”. La expresidn “mujeres negras” con-
nota la construccién social basada en la raza y en el “género”, asi como la
interrelacién y la inseparabilidad de la experiencia de ser una mujer adulta
negra en el seno de una sociedad racista, sexista y clasista.

* John Blassingame, Slave Testimony: Two Centuries of Letters, Speeches,
Interviews and Autobiographies, Louisiana State University Press (Baton
Rouge 1977), p. XLl
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esclavos como texto y como testimonio histrico, y, cuando traten de
mujeres y sean escritos por mujeres, COMO un texto marcado por el
“género”.

Los relatos de esclavos como fuente historica

Los relatos de esclavos son una fuente del “testimonio” dado por
personas esclavizadas, que puede considerarse como documento
individual y como conjunto amplio y extenso de escritos autobio-
graficos y narrativos. El género incluye diarios, articulos de peri6di-
cos, entrevistas publicadas en revistas, actas conservadas en las igle-
sias, cartas personales y autobiografias dictadas a amanuenses, pro-
ductos —todos ellos— de mujeres y hombres esclavizados. Los relatos
de esclavos son uno de los principales instrumentos para revelar la
institucion de la esclavitud, tal como ésta fue experimentada por
hombres y mujeres esclavizados en su lucha en favor de fa libertad
durante el periodo de antebellum * de los Estados Unidos.

La esclavizacién comenzé en las colonias britdnicas de América
del Norte en el afio 1619. El largo proceso del testimonio de los
esclavizados comenzé en el afio 1703 y culmind en el afio 1944.
Durante este periodo, los relatos de esclavos adoptaron fines especi-
ficos, que variaron en diversas épocas histéricas. En muchos de esos
escritos o dictados de 1703 a 1830, los narradores‘ trataban de. expo-
ner los prejuicios sociales que tuvieron que sufrir, unos prejuicios
que no se limitaban a su condici6n economica como esc.la.vos sino
que se basaba en el color de la piel y en/le.as demas c<.)nd.|c‘|9nes de
la servidumbre. Un segundo periodo histérico, que coincidio con el
Gltimo perfodo de antebellum de 1830 a 1865, vio una finalidad dis-
tinta en el uso que los esclavos hacian de los relatos. Vio en ellos la
finalidad de hacer propaganda y de conseguir apoyo politico en los
movimientos abolicionistas, tanto de negros como de blancos. Los
esclavizados, en su huida hacia el norte, utilizaban sus relatos para
atacar la institucion de la esclavitud como el problema radical', no,
como antes, como esos prejuicios se consideraban como las ideas
que la sociedad tenia sobre la naturaleza del color de la piel y sobre
las supuestas cualidades raciales.

s Antebellum (del latin: ante bellum = “antes de la guerra”) es el nombre
con que en el inglés de los Estados Unidos se conoce al 'perl’odo anterior a
la Guerra Civil. De manera semejante, postbellum significa el periodo que
sigui6 inmediatamente a la Guerra Civil. Ambos términos son adjetivos.
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El tercer y dltimo periodo de los relatos de esclavos se extiende
desde los tiempos que siguieron a la Guerra Civil y desde el periodo
de reconstruction ® hasta el afio 1944. En él encontramos relatos que
representan varios fines diversos. En el periodo de “reconstruccion”
hasta comienzos del siglo XX, muchos relatos se presentan como
reminiscencias de la esclavitud, a fin de recordar al lector la lucha
de las mujeres y de los hombres afroamericanos, la continuada nece-
sidad de justicia, y la urgencia de automejora y de progreso en las
relaciones raciales. Las mujeres narradoras, en particular, exaltan a
menudo la memoria de la madre esclava (que, en muchos casos, fue-
ron sus propias madres) y condenan las normas hipdcritas de pure-
za, delicadeza y refinamiento por las que se juzgaba a las mujeres
afroamericanas. Hay también otros relatos que proporcionan la opor-
tunidad de adoptar estrategias gracias a las cuales los negros puedan
vivir dentro de los Iimites del Jim Crowism que sigui6 a la “recons-
truccién”, y puedan adaptarse a la realidad de las relaciones raciales
existentes desde fines del siglo XIX hasta mediados del siglo XX.

Asi pues, los relatos de esclavos proporcionan un “acta continua-
da de esa institucién” 7 que revela un legado de lucha por la auto-
expresion por parte de seres humanos que eran considerados como
no-humanos. Esas paginas presentan modélicamente el pensamien-
to, el lenguaje y la accién de los que anhelaban conseguir los dere-
chos juridicos, politicos, sociales, religiosos y econémicos necesa-
rios para la dignidad humana de aquellas personas que en aquel
tiempo el pais consideraba como “cosas”. Frente a la apologética en
favor de la esclavitud y a la historia social normativa de los blancos,
la resistencia ofrecida por los relatos de esclavos revela, como docu-
mentacién histérica, la perversidad de la vida americana, atrapada
por la maligna enfermedad del racismo blanco.

¢ Reconstruction (“reconstruccién”) es el periodo de postbellum (“inme-
diatamente posterior a la Guerra Civil”) durante el cual se reorganizaron y
reasentaron los Estados del sur que se habian separado de la Unién antes del
comienzo de la Guerra Civil. El periodo comprendié un poco de nuevo
desarrolio econdmico, nuevas enmiendas constitucionales en el ambito
federal y estatal, y leyes que concedian los derechos civiles a los negros, y
cierta medida de proteccidn por tropas federales a los hombres y mujeres
libertos (a los ex esclavizados). Cuando termind la “reconstruccién”, la
mayoria de los Estados del sur volvieron a establecer leyes y practicas dis-
criminatorias contra los afroamericanos en un sistema denominado “Jim
Crowism”.

7 Marion Wilson Starling, The Slave Narrative, 2% ed., Howard University
Press (Washington, D.C. 1988), p. 1.
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Nuevas perspectivas de las vidas de las mujeres esclavizadas

Las mujeres negras esclavizadas hicieron que fuese mas profunda
nuestra comprensién histérica —en particular— de las mujeres escla-
vizadas. Realizan su tarea con un doble enfoque: a) la exigencia de
que la historia de la esclavitud de las mujeres negras se escriba a
base de las fuentes ofrecidas por las mujeres negras esclavas y ex
esclavas, y b) un analisis de los “géneros” —orientado hacia los
negros— del sexismo masculino negro y blanco, del patriarcado y del
racismo femenino blanco. Los resultados pretenden que las mujeres
afroamericanas esclavizadas encarnaban las paradojas de la opre-
sién, tal como se hallaban en una ubicacion multifocal de las ideo-
logias de antebellum sobre los esclavos en lo que respecta al sexo,
la raza, el “género” y la clase. Ademds, la naturaleza de esta exis-
tencia esclavizada encarnada por las mujeres negras es un centro
singularisimo y un punto de partida para definir mds plenamente la
existencia de los esclavos. Para ambos sexos, para las mujeres negras
y para los hombres negros, la condicién general a lo largo de la vida
tenia muchas semejanzas. Sin embargo, tenia también sus vivas y
marcadas diferencias. La experiencia de las mujeres negras es muy
particular y puede distinguirse de la de sus homélogos varones, e
incluye:

1) la naturaleza distinta de la vida de trabajo de las mujeres escla-
vizadas y su vida en las habitaciones de los esclavos, su vida fami-
liar y social;

2) la naturaleza de las formas de resistencia de las mujeres escla-
vizadas, el sabotaje y la insurreccién en favor de si mismas y de la
colectividad y en contra la esclavitud, en lo cual se incluye la fe reli-
giosa;

3) las sensibilidades, de orientacién cultural africana, que se utili-
zaron en la transformacién de las mujeres esclavizadas y en la crea-
cion de la cultura de los esclavos en medio de una cultura blanca
esclavista, dominadora y opresiva;

4) el alto grado de conciencia del género y de solidaridad racial
desarrollado por las mujeres negras esclavizadas;

5) la plenitud de creatividad en medio del trabajo manual forza-
do, y los suefios que las mujeres esclavizadas tenian para ellas mis-
mas y para sus hijos, tal como se reflejan en la cultura de los afro-
americanos esclavizados, tanto en su aspecto de fuerza como en su
aspecto de debilidad.
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Dos ejemplos de narraciones demostraran varios de estos puntos.
Katy, una mujer de cincuenta afios, escap6 de su amo en Virginia.
Muchos afios antes, el marido de Katy habia sido apaleado por el
amo hasta morir, a causa de su resistencia a los pretendidos abusos
sexuales de aquél hacia Katy. En un articulo de prensa, Frederick
Douglas escribe que: “El asesinato dejé viuda a Katy con dos nifas
de diez y doce anos. Suscité también en ella la firme resolucion de
romper con todo y ser libre. Y la latente energia de su naturaleza
entr6 en accién poderosamente. Sabia que el dinero era indispensa-
ble. Asi que trabajé y se esforzé tanto entre las tareas, que su vir-
tuosa resistencia hizo que el amo intensificara su severidad.
Comerciando con los negros de los alrededores, logré reunir una
pequena suma de dinero. Pero le cost veinte afios hacerlo!” ¢

Del relato de tia Sally: “Desde el momento en que fui libre para
actuar por mi misma, me aferré a la vida con espiritu y energia” °.
Informes como éstos destacaban mucho en entrevistas, articulos y
crénicas de periddicos.

Los relatos de esclavos como texto sagrado

La cuestion fundamental que deseo abordar es la de los relatos de
esclavos como texto sagrado. Para los te6logos de la liberacién de
los negros y para los moralistas feministas, los relatos de esclavos son
el punto de partida para la tradicién cristiana afroamericana en el
contexto de la “institucién invisible” . Al realzarse la naturaleza de
las relaciones de los americanos esclavizados con su marco cultural
en Africa, se enfoca mas claramente la orientacién teolégica y ética
de las mujeres esclavizadas durante el periodo de antebellum.
Empleo el concepto de un patrimonio africano de orientaciones
comunes ", tal como se habla de él en los sectores antropolégicos e

* “Douglass’ Monthly”, vol. 1, n° 8, enero de 1859.

9
Aunt Sally, Aunt Sally, or The Cross The Way of Freedom: A Narrative of
the Slave Life and Purchase of the Mother of Rev. Isaac Williams of Detroit,
M_ichigan, American Reform Trackt and Book Society (Cincinnati 1858
reimpresién 1969), pp. 92-98. /

10
Albert ). Raboteau, Slave Religion: The “Invisible Institution” in the
Antebellum South, Oxford University Press (Nueva York 1978), IX.

1"

Al emplear el concepto de “patrimonio africano de orientaciones

" M M M
comunes”, sigo las sugerencias de Lawrence Levine y me abstengo de utili-
zar el concepto de “supervivencias” o de “reminiscencias” africanas. Levine
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histéricos contemporaneos. Tales conceptos ayudan a comprender la
actitud acogedora que muchos africanos esclavizados tuvieron hacia
la orientacién espiritual y comunitaria del cristianismo. Se hizo énfa-
sis en la vida comunitaria como la fuente de la individuacion de una
persona, y en las relaciones activas entre fos (antepasados) muertos
y las personas vivas, como nicleo de armonia moral. Hubo también
orientaciones que aceptaron las formas y el contenido culturales de
otros, en vez de ofrecer resistencia o destruir tales elementos; per-
mitieron la apropiacién del poder sagrado y del poder profano. Tales
orientaciones pueden contemplarse como las normas que ayudan a
identificar los puntos cosmoldgicos de referencia de los afroameri-
canos esclavizados, segln se revelan en los relatos de esclavos.

Sin embargo, el mundo cristiano se convirtié en campo de batalla
religiosa entre los intentos de la “esclavocracia” por definir y domi-
nar a los esclavos y la autodefinicién de los africanos y afroamerica-
nos esclavizados acerca de su humanidad y de sus puntos de vista
religiosos. Los relatos de esclavos, considerados desde este punto de
vista, poseen una dimensién esencial. E/ testimonio de los esclavos
y de los ex esclavos da fe del poder del Espiritu de Dios. El Espiritu
de Dios se halla revelado autoritativamente en las Escrituras, pero
continda siendo el agente de Dios en los tiempos posbiblicos. El tes-
timonio de los esclavos y de los ex esclavos expresa la relacion inti-
ma del esclavizado con Jesus, y su fe en el poder sustentador de la
oracién. El testimonio de los esclavos y de los ex esclavos proclama
que el propésito de Dios no fue la esclavitud, sino la libertad. Tal tes-
timonio muestra cémo los afroamericanos esclavizados actuaban en
forma diaria y decisiva, en manera modesta y en gran manera, Como
agentes morales, en respuesta a su conversién y a su compromiso
con el llamamiento de Dios a la fe y a la libertad.

En la Coleccién de Relatos de Esclavos, de la Works Progress
Administration (WPA), el testimonio de los ex esclavos demuestra

sefiala que estos dos Gltimos conceptos prejuzgan el tema, antes de estu-
diarlo, y propone el de “orientaciones” como meros vestigios 0 curiosos
recuerdos de una cultura exética lo suficientemente viva como para hacer-
la pintoresca pero no sustancialmente diferente. Véase Levine, Black Culture
and Black Consciousness: Afro-American Folk Thought from Slavery to
Freedom, Oxford University Press (Oxford 1977), pp. 3-4. Véase también
George Brandon, “Sacrificial Practices in Santerfa, an African-Cuban
Religion in the United States”, en: Joseph E. Holloway (dir.), Africanisms in
American Culture, Indiana University Press (Bloomington 1990), p. 143;
Sidney Mintz y Richard Price, Birth of African-American Culture: An
Anthropological Perspective, Beacon Press (Boston 1976).
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claramente que los esclavos no crefan que la esclavitud fuese la
voluntad de Dios 2. Sarah Ford dijo a un entrevistador de la WPA:
“Gracias a Dios que el montén de cosas que sucedian en tiempos de
fos esclavos no suceden ya, sino que llegé la luz brillante y ya no hay
tinieblas para nosotros los negros”. Ford prosigue recordando cémo
el viejo tio Lew predicaba un dia diciendo que el Sefior hizo a todos
“en unidad y a un mismo nivel”; al dia siguiente, el amo de los escla-
vos se enterd de lo que se habfa dicho, y puso al viejo tio Lew a tra-
bajar en el campo, junto con los demds esclavos . La imagen de la
“luz brillante” contrastaba con las “tinieblas”, que podrian sonar a la
presente generacién de personas negras como un lenguaje racista
asimilado. Sin embargo, dosfeferencias hermenéuticas estan claras.
En primer lugar, Ford hace referencia a las imagenes biblicas de la
“luz brillante” y de “[las] tinieblas”, e interpreta respectivamente en
estos términos la libertad y la esclavitud. En segundo lugar, las ima-
genes se refieren inconfundiblemente a la Buena Nueva que las
mujeres (y los hombres) esclavizados tenian en Dios, especialmente
en medio del mal de la esclavitud, que era capaz de castigar a una
persona por predicar una teologia que fuera diferente de la del amo
de esclavos.

Los relatos de mujeres del periodo antebellum entienden igual-
mente que la institucion peculiar era una instituciéon humana pecu-
liar, pero que no se hallaba sancionada por Dios. En este punto, se
hace ejemplar la naturaleza de la causalidad y de la capacidad de
Dios para revelarse a través de la fe. En medio de la degradacién que
las personas esclavizadas experimentaron, hubo muchas que cono-
cieron y atestiguaron el hecho de que sélo Dios y otros miembros de
la colectividad esclavizada prestaban oidos con simpatia y com-
prension a los problemas que los afligian. La vieja Elizabeth, nacida
en el afio 1766, escribia en el tiempo en que, siendo todavia una
jovencita, fue vendida y separada de su madre: “No tengo a nadie a
quien dirigir mi mirada sino a Dios, y asi me dedico a orar, y en cual-
quier lugar en que me encuentro a solas, me pongo a rezarle” . En

"> Cheryl J. Sanders, “Liberation Ethics in the Ex-Slave Interviews”, en: Cut
Loose Your Stammering Tongue: The Slave Narrative in Black Theology,
Orbis Books (Marykmoll, NY 1991), pp. 103-136.

" George P. Rawick (dir), The American Slave: A Composite
Autobiography, 41 vols., Greenwood Publishing Company (Westport 1972):
The Texas Narratives, vol. 4, parte 1, p. 44.

.” Eliza_beth, The Memoir of Old Elizabeth, A Coloured Woman, Collins
Printer (Filadelfia 1863). Obra reimpresa en: Henry Louis Gates Jr. {dir.), Six
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la vida de una mujer esclavizada, separada de sus familiares y de la
colectividad de esclavos, el resto del mundo era un lugar hostil. Era
un mundo de esclavos y de amos de esclavos. En tal contexto de ais-
lamiento, las mujeres esclavizadas veian con claridad que Dios era
diferente y que no se asociaba con la crueldad y la perversién de los
que practicaban la esclavitud y consideraban a seres humanos como
a cosas. Dios es, en realidad, refugio y fortaleza.

El saber cémo los relatos de esclavos actuaron como texto sagra-
do en esa tradicion religiosa afroamericana es fundamentalmente
una cuestion hermenéutica. He sugerido que el origen del aconteci-
miento hermenéutico y la lectura productiva ™ del texto guardan
relacién con: a) las raices africanas de la experiencia cristiana afro-
americana; b) el acontecimiento historico de la esclavitud, c) los
relatos de esclavos como texto escrito y d) la tarea hermenéutica con
que se enfrentan las tedlogas y moralistas feministas a la luz de la
actual colectividad cristiana afroamericana. La naturaleza del texto
—su identificacién y su punto de partida— es el encuentro historico de
los afroamericanos con la institucion de la esclavitud que conside-
raba a seres humanos como cosas. Esta experiencia se concretd en
el relato y no sélo refleja al narrador individual, sino que es también
la narracién colectiva del acontecimiento significado a lo largo de
un prolongado periodo de tiempo. En lo esencial, los relatos de
esclavos fueron la creacién de unas personas que narraban una his-
toria que incorporaba ideas fundamentales compartidas por las per-
sonas esclavizadas durante el periodo de antebellum. Esta naturale-
za experimental colectiva de los relatos —orales y escritos— al expre-
sar los viajes de la fe, los actos clandestinos de culto, la oracién fer-
viente y las esperanzas supremas que se elevaban hacia Dios, es lo
que enfoca los relatos de esclavos como un “texto sagrado”.

El modelo presentado por el especialista biblico Walter Harrelson
es muy til a este respecto '. Harrelson se interesa por establecer los
rasgos de la literatura biblica israelita, que combina la tarea de crear

Women’s Slave Narratives, The Schomburg Library of Nineteenth Century
Black Women Writers, Oxford University Press (Oxford 1988), p. 4.

s Para un estudio sobre una teorfa de la lectura como produccion, véase
Severino Croatto, Biblical Hermeneutics: Toward a Theory of Reading as the
Production of Meaning, Orbis Books (Maryknoll 1987).

16 Walter Harrelson, “Life, Faith and the Emergence of Tradition”, en:
Douglas A. Knight (dir.), Tradition and Theology in the Old Testament, SCM
Press (Londres 1977), pp. 11-30.
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una tradicién, un ntcleo central de ideas o contenidos fundamenta-
les que es mds que un simple tema o conjunto de motivos, y que es
detectable en un proceso de transmision. Ademds, “seria posible
identificar sus temas bdsicos, los motivos que expresan los temas, la
trama que surge, y la tradicién como algo que debe recibirse y tras-
mitirse intacto” 7. Seglin Harrelson, las caracteristicas mas destaca-
das de una tradicién son:

1) Es recibida de otros y es transmitida ulteriormente, sobre todo
de una generacién a la siguiente;

2) Posee tanto forma como contenido... permaneciendo como
cosa formal en cuanto a los fines de su reconstruccién;

3) Una tradicion es la propiedad inmediata de un grupo o de una
comunidad, es decir, tiene una funcién directa para las personas que
la transmiten;

‘ 4) Una tradicion es “viva”, se desarrolla, es maleable y sélo rela-
tivamente estable; puede cambiarse y reinterpretarse para atender las
necesidades de sus transmisores;

~5) Una tradicién es ordinariamente oral, pero puede hallarse tam-
bién en forma escrita en cuanto cumple los otros criterios aqui men-
cionados, especialmente el de ser capaz de desarrollo y adaptacion;

6) Tiende a acumularse y aglomerarse ',

Estos rasgos proporcionan un medio de adoptar el concepto de
texto sagrado para los relatos de esclavos, sin pretender que esos rela-
tos tengan la misma talla que las Escrituras hebreas y cristianas. Uno
de los rasgos africanos conservados por los afroamericanos fue aque-
lla parte de su concepcién religiosa del mundo que sentia la unidad
del cosmos en la cual todo era considerado como sagrado, y en la que
diferentes practicas religiosas podian sintetizarse armoniosamente.
Esta idea impregnaba la vida de los individuos, tanto interna como
externamente, y se aplicaba al mundo social y al mundo natural. Por
eso, tiene sentido que el esclavizado se entendiera a si mismo como
quien vive en un universo junto al poder de Dios. En consecuencia,
el ex esclavo Carey Davenport informaba que: “Cuando los de piel
morena oraban en la esclavitud, no permitian que los blancos se ente-
rasen de ello, porque los apalearian hasta morir. Cuando ordbamos,

7 Ibid., p. 18.
' Ibid., pp. 14-15.
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nos cubriamos la cabeza con un cubo vuelto para ensordecer nuestra
voz. Ordbamos mucho, en la esclavitud, para conseguir la libertad.
Y el Sefor escuchaba nuestras oraciones. No teniamos himnarios
para cantar; el Sefior nos inspiraba los canticos. Cuando cantidbamos
esos himnos alrededor del fuego, lo haciamos con voz susurrante,
para que los blancos no nos oyeran. Los cantdbamos en los barraco-
nes, en el campo y cuando ibamos a la ciudad” *°.

En este testimonio se encierran millares de ideas teologicas que
dan testimonio de lo que fueron los dias de la esclavitud, de la nece-
sidad de adorar a Dios y de lo peligroso que era hacerlo en un pais
que se llamaba cristiano, y de la unidad de la vida religiosa, a pesar
de la realidad de la esclavitud. Una dimensién sobresaliente de este
testimonio es la que pone de relieve hasta qué punto los esclavos lle-
gaban en su deseo de rendir culto a Dios. Tenian que sufrir apalea-
mientos, y muchos de ellos murieron en medio de los castigos. Otra
mujer ex esclava, Ellen Butler, lo expresé asi: “Los amos no permi-
tian nunca que los esclavos fueran a la iglesia... Teniamos que dar
culto a Dios de esta manera, porque los blancos no querian que los
negros orasen”. Evidentemente, esa mujer esclavizada queria darnos
a entender que los blancos temian que el poder de la religion inci-
tara a los esclavizados a la rebelién o mantuviera vivas en ellos
—mediante las practicas religiosas— posibles ideas de libertad. Esta
clase de respuesta se halla en todo el periodo de antebellum.

La esclavitud es el suceso desde el cual surge el testimonio sagra-
do en favor de Dios, y el suceso por el cual se creé el texto sagrado,
el relato de los esclavos. En 1975 escribia James Cone: “El relato era
el medio a través del cual la verdad se comunicaba y era también
parte integrante de la verdad misma. Al referir una historia verdade-
ra, la realidad de la liberacién se revelaba en el hecho mismo de
referir la historia” .

La “historia” es, pues, un componente religioso importante en los
relatos de esclavos, y los convierte en fuente critica para la investi-
gacion de la experiencia que los negros tenian de Dios. A través de
los relatos de esclavos se expresé la historia de su fe, de su esclavi-
tud y de su esperanza de libertad. Por medio de esta historia, las te6-

' George P. Rawick (dir), The American Slave: A Composite Auto-
biography, 41 vols., Greenwood Publishing Co. (Westport 1972), Sup-
plement 2, vol. 4, p. 1052.

2 James Cone, God of the Oppressed, Harper and Row (San Francisco), p.
57.
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logas y moralistas feministas pueden descubrir doctrinas, no expues-
tas formalmente, acerca de la naturaleza de la fe, y pueden exami-
nar el papel que la religion desempefia y puede desempenar en la
opresion y en las luchas por la liberacién. La “historia” muestra en
primer plano para los tedlogos y moralistas afroamericanos cual fue
la tarea constructiva y la praxis liberadora. Esto es tanta verdad, que
la mayoria de los negros contemporaneos y de las te6logas y mora-
listas feministas afirman que “la iglesia negra comienza en la escla-
vitud... y, por tanto, la religién de los esclavos proporciona la fuente
primaria para cualquier afirmacién de la teologia de la negritud” *'.
Los relatos de esclavos, como historia de la esclavitud de los negros
y como la voz de los negros en medio de la fe y de la lucha, nos
dicen cémo los esclavizados definian su propia humanidad y su pro-
pia religion.

Para terminar, una concisa historia de Sojourner Truth ilustrard la
profunda expresién que los relatos de esclavos dan a la historia de fe
de los esclavizados afroamericanos en el poder de Dios para supe-
rar las adversidades de la vida y de la esclavitud. Se trata de una his-
toria que movia a los abolicionistas —blancos y negros—, cuando era
referida en los escenarios de los movimientos de antebellum en con-
tra de la esclavitud. Hoy dia podria servir como vigorosa historia
para apoyar a las mujeres afroamericanas y a otras mujeres que
luchen por liberar a sus hijos de la inhumanidad de las cérceles de
los condados y de las prisiones federales, de los reformatorios sub-
vencionados piblicamente y de los tribunales, y de las pandillas
callejeras y de las guerras entre bandas de drogadictos en las ciuda-
des de los Estados Unidos:

“Te contaré. Extendi mis brazos y me senti tan alta como el
mundo. ‘iSeforal’, me dije, ‘jvolveré a recuperar a mi hijo!” Ella se
ri6. ‘;Volverds a recuperarlo?, jtd, negra! ;Y cémo lo haras? {Si no
tienes dinero!” ‘{No, sefora, pero Dios tiene suficiente dinero, o algo
mejor! ;Y volveré a tener a mi hijo!’”

(Traducido del inglés por Constantino Ruiz-Garrido)

' Dwight N. Hopkins, “Slave Theology in the Invisible Institution”, en:
Dwight N. Hopkins y George C. L. Cummings (dirs.), Cut Loose Your
Stammering Tongue: The Slave Narrative in Black Theology, Orbis Books
(Marykmoli 1991), p. 1.

2 Sojourner Truth, The Narrative of Sojourner Truth (edicién de 1850, tal
como fue dictada a Olive Gilbert); publicada con una introduccién por
Margaret Washington, Vintage Books (Nueva York 1993), p. 31.
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Introduccion

. uando los investigadores
occidentales escriben sobre tradiciones religiosas distintas de la cris-
tiana, tienden a interpretarlas a través de conceptos y categorias
mentales aceptados en el mundo occidental. Estos conceptos no son
sino productos de unas tradiciones y culturas occidentales que habi-
tualmente difieren mucho de los vigentes en otras tradiciones y cul-
turas. Incluso el concepto occidental de “escritura” es fruto de un
largo periodo de conocimientos e interpretacion en el que una tradi-
cion originalmente oral fue finalmente puesta por escrito y aceptada
como un relato de las intervenciones de Dios en un contexto histd-
rico especifico. De ahi se sigue que el concepto de “escritura” no ha
de ser entendido exclusivamente dentro de las categorfas que presu-
ponen las culturas y tradiciones occidentales. Tendremos mas bien
que utilizar las categorias indigenas de cada cultura en particular.

* SAROJ NALANI ARAMBAM PARRATT nacié en Imphal, Manipur, India. Se gra-
dué en Filosoffa y Teologia por las universidades de Calcuta y Londres, y
obtuvo el doctorado en Filosofia por la Universidad Nacional de Australia. Es
profesora de Religiones del Mundo en la Universidad de Botswana. Entre sus
publicaciones se cuentan: The Religion of Manipur (Calcuta 1980); Queen
Fmpress vs Tikendrajit: the Anglo-Manipuri Conflict of 1891 (coautora); The
Pleasing of the Gods: Meitei Lai Haraoba (coautora). Es ademas autora de
numerosos articulos sobre religion y problemas femeninos en la India y en

Sudafrica.

Direccién: Dept. of Theology and Religious Studies, University of
Botswana, Private Bag 0022, Gabarone (Botswana).
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Estas categorias son en muchas culturas las propias de la literatura
oral y consisten en una liturgia hablada, en ordculos espontineos,
canticos, himnos y mitos.

!En la religién meitei, la liturgia hablada o cantada, junto con los
ordculos espontdneos, son las formas de “escritura” mdas importantes.
Todo ello es ademds patrimonio de la maibi (sacerdotisa), que deten-

ta la autoridad religiosa y que ocupa un puesto destacado en la reli-
glon meitel.

Los meiteis

El estado de Manipur se halla situado en la frontera nororiental de
la India con Myanmar y tiene unos 3.280 kilémetros cuadrados de
extension. Su poblacién ronda la cifra de 1,8 millones, de los que dos
tercios son meiteis. Rodean el pais por sus cuatro costados nueve
cadenas montafiosas y su territorio nuclear es el fértil valle que los
meiteis consideran su patria. Este pueblo posee una cultura altamen-
te desarrollada que cuenta con una extensa literatura escrita en la
escritura meitei antigua, que se remonta a mil afios o mds '. Las tra-
diciones orales y escritas hacen remontar al comienzo de la era cris-
tiana el asentamiento en Manipur de los distintos subgrupos que hoy
integran la poblacién meitei. Estas poblaciones trajeron consigo un
complejo sistema religioso que en su mayor parte ha llegado intacto
a nuestros dias *. Sin embargo, a mediados del siglo XVIII se produjo
una hinduizacion forzosa durante el reinado de Garib Niwaz ?, pero
las creencias y los rituales meiteis nunca Ilegaron a ser abolidos por
completo ni se adoptaron las importantes restricciones que los hin-
ddes imponen a las mujeres *. Hubo conflictos entre la religién indi-

N. Khelachandra Singh, Imphal 1987) y Ningéhourol Lambuba (ed. de O.
Bhogeshwar Singh, Imphal 1967) son texto especialmente significativos por-
que esclarecen la historia de este pueblo.

' Cheitharol Kumbaba (“Crénicas del Estado”; ed. de L. Ibungohal Singh y

2 Puede verse un estudio de la religién meitei en S. N. Parratt, The Religion
of Manipur (Calcuta 1980).

*Cf. S N. Parratt, Garib Niwaz, Wars and Religious Policy (International
Asienforum XX; 1989) 295-302.

En la tradicidn meitei nunca han existido el matrimonio infantil, la dote,
las restricciones sobre las segundas nupcias de las viudas o la sati. Por otra

part.e,I las mujeres gozan de considerable prestigio y poder econémico y
social.
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gena y el hinduismo hasta que surgié una sintesis de las dos religio-
nes 5. Nunca fueron abandonadas las creencias y las practicas reli-
giosas meiteis, de modo que una religiosidad meitei revitalizada se ha
convertido hoy en importante clave popular de identidad étnica. En
las etapas decisivas de la vida y en los momentos de crisis, los mei-
teis recurren a su fe indigena. En estos procesos desempefian un
papel importante las maibis, pues han sido ellas las que han preser-
vado las practicas cultuales y actian como consejeras mediante sus
oraculos.

La religion meitei gira en torno al culto de los /ai (deidades, divini-
dades). Hay un Dios supremo (Atingkok), pero es casi un deus otio-
sus, y su esposa Leimaren (Diosa suprema) es mucho mds importan-
te. Leimaren se asocia a la tierra y a las aguas. Ella es la fuente de los
oraculos que pronuncian las maibis. Como tal, Leimaren es tenida por
progenitora de las maibis primordiales (khabi, de las que son descen-
dientes espirituales todas las maibis.

Palabras y acciones rituales

De todas las ceremonias religiosas de los meiteis, el Lai Haraoba,
literalmente “propiciacién de los dioses”, es la mds importante y en
ella se reflejan todas las creencias, expectativas y esperanzas del pue-
blo ©. Estas fiestas tienen lugar a comienzos de la estacién lluviosa y
las celebran los distritos o las localidades; pueden durar hasta 13 0 15
dias. A escala menor pueden celebrarlas también los grupos familia-
res. En este caso, la fiesta recibe el nombre de Lai Chaklon Katpa (lite-
ralmente, “la ofrenda de la comida de los lais”); puede celebrarse en
cualquier época y dura sélo un dia. Pero en los dos casos, la esencia
del ritual es la misma.

El Lai Haraoba es una celebracion compleja que ha evolucionado
a lo largo del tiempo e incorpora diversos ritos muy diferentes entre
si. Puede que el mas importante de ellos sea la proclamacion de
oraculos. El principal ordculo es pronunciado por las maibis el primer
dia del festival, cuando son “evocados” simbdlicamente de las aguas

sCf. ). Shakespear, The Religion of Manipur (Folk Lore vol. 24; 1913) 109-
155; cf. también S. N. Parratt, The Religion of Manipur (op. cit.).

¢ Para un analisis exhaustivo de la celebracién del Lai Haraoba, con
comentario del texto oral, cf. S. N. Parratt y J. Parratt, The Pleasing of the
Gods: Meitei Lai Haraoba (Nueva Delhi 1997).
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los lais en cuyo honor se celebra 7. La maibi oficiante se sienta en
cuclillas junto al agua y sumerge los leiyoms (envoltorios rituales que
simbolizan los lais) con la mano derecha mientras hace sonar con la
izquierda una campanilla. Ha de llevar el rostro cubierto. Primero
canta las alabanzas de los lais y luego invoca a Leimaren para que le
otorgue el oraculo:

Td, Madre (Leimaren)...

Sobre esta corona redonda, sobre esta cabeza descansa ®, siéntate
un rato;

Danos tu ordculo claramente, claramente distinguiendo un
mechén de pelo de otro®,

Desde lo mads hondo dentro del ombligo ™,

Dame buenas noticias:

No me des noticias viejas,

Dame en cambio noticias nuevas...

Yo, la sacerdotisa de la tierra primordial, soy tu sierva.

Cuando la posesién da comienzo, el cuerpo de la maibi se agita
violentamente, “ve” a los lais y pronuncia el oraculo. Una vez termi-
nado éste, se saca simbdlicamente a los lais del agua y los leiyoms son

colocados en recipientes de barro y llevados en procesién al santua-
rio.

Los oraculos de las maibis

El oraculo es comunicado por la diosa Leimaren a la maibi; nunca
lo es por un lai masculino a un maiba (sacerdote varén). Rasgo carac-
teristico de la religion meitei es el predominio de las oficiantes feme-

"En el ritual del lai ikouba, que sirve para evocar a los lais de las aguas, la
maibi sostiene dos pequefios envoltorios rituales (leiyom, uno para las divini-
dades masculinas y otro para las femeninas) que consisten en brotes de la
planta langthrei envueltos en varias capas de hojas de bananero y sujetos por
unas cuerdas de algododn (hiri). Se tira simbélicamente de los lais con las cuer-
das y al final de la ceremonia éstas son enrolladas en torno a los leiyoms, que
se colocan en recipientes de barro para transportarlos al santuario.

*El tocado es un pafio plegado como el que se utiliza para transportar ollas.

*Es decir, de modo que se distingan perfectamente hasta los mds menudos
detalles.

"La posesi6n se localiza en el ombligo, en el que se acelera el “pulso”
durante la posesién.
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ninas en la emisién de los oraculos. El lenguaje simbdlico utilizado en
el oraculo describe al lai como “sentado” sobre la maibi a modo de
un jinete que guia a su caballo, y a la maibi como unida a la Diosa
Madre por el ombligo mediante el cordén umbilical. Durante los dias
sucesivos del festival se repite la proclamacion del qraculo cada
mafana, pero ahora en el santuario, una vez que ha sido hecha la
ofrenda de flores y frutos *'.

Ei oraculo puede pronunciarse en beneficio”del individuo o del
pueblo que ofrece el haraoba o de toda la nacion; p~uede adoptar la
forma de una bendicién o de una advertencia. Pero siempre contiene
un mensaje para el individuo que hace una ofrenda .

El contenido del oraculo

El contenido de los ordculos varia. En el caso de los que incluyen
una advertencia dirigida a la comunidad, los destinatarios pueden
consultarse entre si o solicitar de la maibi una ulterior aclaracion acer-
ca de cémo dar cumplimiento a lo que se les exige. Los meiteis’han
sido tradicionalmente un pueblo de agricultores; de ahf que los oracu-
los contengan frecuentemente mensajes acerca de la abundancia de
las cosechas o del ganado, o de la fecundidad humana,.y'al contra-
rio, acerca de epidemias, pestes o inundaciones. Originalmente,
durante la época en que Manipur era un reino independiente, los
ordculos podian también hacer referencia a asuntos relgcnonados con
la paz y la seguridad nacionales, asi como a la larga vida del rey.

Los ordculos siguen una férmula fija en la que el Ia}i habla en pri-
mera persona, por ejemplo, “yo te bendeciré/protegeré” o “yo alejaré
la calamidad/destruiré al enemigo”. Sigue luego un mandato de hacer
una ofrenda determinada. En el plano individual, el ordculo puede

" De acuerdo con la tradicién, raramente sera llamado un varén a conver-
tirse en “maibi masculino”; si tal cosa ocurre, debera llevar la indum_er!tz{rla
femenina de las maibis, hablard y actuard como una mujer y se le dirigird el
saludo “ima (madre) maibi”. De este modo se entiende que no se compro-
mete la feminidad esencial del oficio de médium.

2 Por ejemplo, el ordculo podria declarar: “Tal y tal persona han hecho esto
o aquello, y al hacerlo no han respetado mi (del lai) voluntad .y_me.lrjdato, y
por eso me propongo castigarla. Pero si él (o ella) ofrece la propiciacion (esta-
blecida), yo lo/la perdonaré y salvaré”. Del mismo modo, e! ordculo podria
declarar: “Este o aquel enemigo trata de destruir a esta o aquella persona,
familia o el pafs en su totalidad, pero yo, el lai, os salvaré y os protegeré”.
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prometer fama o éxito, prevenir contra un adversario o simplemente
predecir el futuro. Ocasionalmente puede sefalar el oraculo que no
es posible ayudar mds a un individuo porque éste ha consumido ya el
tiempo de vida que le habia sido otorgado.

El término con que se designa el mandato oracular que implica
una ofrenda por parte de la persona afectada es katchouhei (del
verbo katpa, “ofrecer”) o toujouhei (del verbo touba, “hacer”). Los
sufijos -chou y -hei son formas verbales utilizadas por alguien que es
mas fuerte para dirigirse a un subordinado (por ejemplo, en los térmi-
nos que lo haria un rey para hablar a sus stbditos). Pero el receptor
del mensaje queda libre para decidir, pues no se trata de un imperati-
vo categdrico, sino que el lai hace un favor a quien le obedece. Los
lais dieron a los seres humanos la libertad de elegir. La relacién que
asi se establece no es de exigencia sino de un mutuo toma y daca.
Hay por tanto un elemento de amor y amistad que subyace al man-
dato del superior al subordinado. El lai no castiga, sino que guarda y
protege.

Esto implica que, si bien existen fuerzas adversas, el lai tiene poder
para vencerlas en beneficio del pueblo. Pero al pueblo le queda siem-
pre la libertad de elegir. Por otra parte, hay casos en que una persona
ha transgredido el mandato del lai. El oraculo expresara entonces la
justa célera del lai y reprenderd al culpable, a menos que se le apla-
que y se reconozca el mal proceder.

Los oraculos, por consiguiente, vinculan la conducta recta con las
bendiciones personales, sociales y politicas o con el dolor en caso
contrario. Al igual que en el antiguo Israel, un pueblo que vivia
expuesto a las calamidades de cardcter agricola y politico, también el
ordculo mdibico en Manipur ofrece orientaciones acerca del compor-
tamiento correcto que ha de observar el pueblo en materias que afec-
tan a la seguridad individual y social, asi como a su prosperidad.

De ahi que, si bien la tradicién de las generaciones sucesivas ha es-
tablecido la forma del oraculo, el contenido de éste es muy variado .

" Cuando la maibi invoca a la diosa para que le comunique su mensaje,
utiliza una férmula mds o menos fija que ha sido transmitida durante genera-
ciones por la tradicién oral, pero incluso en esta férmula estereotipada caben
pequenias modificaciones mediante la adicién de alguna frase. Por ejemplo,
se dio una interesante adicién en un reciente haraoba al ser invocada la diosa
como “Madre Leimaren, que diste a luz a los meiteis” (Ima Leimaren, meitei
pokpi). Con esta adicién se trata de subrayar la revalorizacién de la identidad
étnica frente a la poderosa India.
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En este sentido, la funcidn de la maibi no se refiere exclusivamente a
la prosperidad o al desastre, sino que incide en la totalidad de la exis-
tencia del pueblo y en su supervivencia. Cumple por tanto una fun-
cién muy importante en el plano existencial.

Ejemplos concretos de ordculos

Hay muchos ejemplos de ordculos maibicos que guardaban rela-
cién con determinados acontecimientos de la historia de Manipur.
Antes de la Gltima Guerra Mundial, por ejemplo, los oraculos pro-
nunciados en los Lai Haraobas de todo el pais advertian de la llegada
de unos tiempos de muerte, hambre y conflictos, e incluso sefalaban
que el enemigo vendria del este. Al mismo tiempo fueron pronuncia-
das palabras de consuelo porque Manipur no seria destruida por com-

pleto .

Otros oraculos hacfan referencia a individuos concretos. En 1891,
poco después de que los britdnicos se hicieran con el control de facto
de Manipur, un ordculo hablé en términos enigmaticos de que un
zorro, animal impuro, profanaria una bandeja de oro. Se interpreté
como una referencia a un funcionario britanico, el Coronel Maxwell,
que habia seducido a una princesa meitei, Sanatombi . Los oraculos,
por consiguiente, tenian un papel decisivo en la vida nacional, e
incluso podian convertirse en una forma de protesta politica.

Esfuerzos de los varones por canonizar y controlar la tradicion oral

Hay tres formas tradicionales del Lai Haraoba y, correlativamente,
tres escuelas de maibis. Ademas de esto, el haraoba celebrado en
honor de los distintos lais de dreas especificas o grupos clanicos utili-
za diversos nombres de alabanza en los textos. Recientemente, sin
embargo, se ha dado un doble esfuerzo por marginar a las maibis. El
primero estd protagonizado por los maibas varones, que se han apo-

“Durante la Gltima Guerra Mundial, Imphal, la capital de Manipur, se con-
virtié en un campo de batalla donde lucharon cuerpo a cuerpo los japoneses
y los ingleses y sus aliados, y se puso término al avance japonés.

s Para un relato de los acontecimientos que desembocaron en el dominio
inglés sobre Manipur y el papel desempefiado por Maxwell, cf. J. Parratt y S.
N. Parratt, Queen Empress vs. Tikendrajit: the Anglo-Manipur Conflict of 1891
(Nueva Delhi 1992).
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derado de las funciones de las maibis sin usar la vestimenta cruzada
que se consideraba obligatoria en el pasado. El otro ha consistido en
un intento de canonizar el texto oral del Lai Haraoba poniéndolo por
escrito, con idea de normalizar las variadas versiones utilizadas en las
diversas formas de la celebracién. Responsable de estas iniciativas es
la institucién del Pandit Loisang, el “instituto de los pandits”. Todos
los pandits (un término derivado de la tradicion sanscrita hindd, no de
fa cultura meitei indigena) son varones y no son ni maibas ni maibis
masculinos '*. Han empezado a tomar parte en la celebracion del Lai
Haraoba en calidad de “instructores”; esto representa un intento por
parte de los varones de apoderarse de la autoridad religiosa de las
maibis y controlar la tradicion oral. Se pretende ademds formar un
canon sagrado fijo controlado por los escribas varones. De este modo
terminard por imponerse un texto univoco en sustitucién de un texto
oral multivoco e interactivo. Lo cierto es que sobre los discursos
sagrados pesa una amenaza. Si estos intentos logran sus propdésitos, se
perderd la libertad con que las maibis actian de portavoces de los lais
y se desvirtuard la inspiracion. Se transferird la autoridad religiosa de
las dirigentes femeninas carismaticas (las maibis) a un cuerpo de
escribas masculinos que terminardn por marginar a las médiums
femeninas. Quiza deba atribuirse esta tendencia a una forma de
patriarcalismo que en Gltima instancia derivaria del hinduismo y que
se sitda muy lejos de la clara preeminencia de lo femenino en la tra-
dicion religiosa meitei.

Conclusién

La tradicidn religiosa meitei considera a la diosa suprema Leimaren
como la fuente de la creacién y de la palabra sagrada. Esta palabra se
comunica por mediacién de las sacerdotisas, que en este sentido
actian como pregoneras carismaticas de la palabra de los lais para el
bien publico y privado. A pesar del resurgir de la religion meitei
durante las dltimas décadas, en algunos circulos se han manifestado
ciertas tendencias contrarias que tratarian de reducir la importancia
de la inspiracién carismatica en favor de un texto escrito formal y
poner a las maibis bajo el control no carismatico de los varones. Esas
tendencias no sélo suponen una amenaza para la integridad de la tra-
dicién religiosa meitei sino que ademds son contrarias al moderno
movimiento en pro de la libertad y la dignidad de las mujeres. Si esas

1 Cf. nota 11.
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tendencias se consolidan, el resultado sera la decadencia del ordculo
maibico y la destruccién del equilibrio social entre los sexos que
siempre hubo en la sociedad meitei.

Un texto ritual representa las voces del pasado. Cuando, como ocu-
rre entre los meiteis, esos textos rituales admiten modificaciones y
adiciones, reflejan también el presente. Pero una vez que el texto
queda fijo, ya no hay margen para las modificaciones. Cuando tal
cosa ocurre, si bien el texto conserva su cardcter de recordatorio del
pasado, su continuidad con el presente y su capacidad de incidencia
en la actualidad estardn amenazadas. Esos textos no hablan directa-
mente a la situacion presente. Pero los ordculos son las voces del texto
sagrado del dia de hoy y tanto el texto ritual como el oraculo depen-
den de que sean recibidos y participados por la comunidad.

(Traducido del inglés por Jests Valiente Malla)
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REPRESENTACION DE TEXTOS SAGRADOS

1. Introduccién

[ tema de mi trabajo es la
representacion de textos sagrados. Como mi campo de especializa-
cién es la creacién de dramas biblicos noh, cuestiono la idea de que
“las Escrituras en cuanto libro delimitado de cdnones fijos y cerra-
dos” sean usadas como instrumento didactico. Mi forma de entender
las Escrituras es la de Miriam Levering: “un tipo especial de palabras
llenas de fuerza y verdad, constituidas en formas que posibilitan su
recepcién por parte de personas y colectivos”. Liberada asi de un
concepto convencional, exploro el dmbito de los textos sagrados
japoneses expresados en la representacion y en los textos del teatro
noh, buscando liberacién y transformacién. Mi objetivo es compartir
los hallazgos con los lectores.

A menudo me preguntan cuando hago mi presentacién: “;Por qué
se toma tantas molestias en escribir, producir y exhibir dramas bibli-
cos noh para gente de dentro y fuera de Japon?” A lo largo de este
articulo espero responder a esta pregunta. Sigo ampliamente el méto-

* Yuko YuAsa. La doctora Yuko Yuasa estudié en la Facultad de Teologia de
Doshissha y San Francisco, es escritora e investigadora en el Instituto Yugen
de Estudios Noh, en Kioto. Los dramas biblicos noh que ha creado han sido
llevados al escenario en Japén e Inglaterra. Dirige colectivos transculturales
con principios feministas.

Direccién: 61 Nakagawara, Shimogamo, Sakyo, Kyoto 606 (Japén).
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do feminista en espiral de Letty Russell, tocando los cuatro campos de
la experiencia (textos), el analisis, la tradicién (la Biblia) y la transfor-
macién (teatro biblico noh), y abogo por la plena humanidad de las
mujeres en igualdad con los hombres. La bibliografia se menciona
s6lo de forma selectiva, respetando la indicacién que se me ha hecho
de hacer facil la lectura.

11. Ameno Uzume: textos sagrados en la tradicion japonesa

Japén tiene dos documentos de los dias en que la nacidn se estaba
formando, Kojiki (Memorias de antiguos acontecimientos, 712 d.C.) y
Nihonshoki (Anales del japén, 720 d.C.), que son colecciones de
mitos, leyendas e historia embrionaria. En estos escritos aparecen dos
historias de una lider dindmica, Ameno Uzume. Ella es la primera
cantante/bailarina/diosa de la que se tiene noticia, y a ella se hacen
remontar las raices de la mayoria de las artes escénicas del Japon
actual. Lo esencial de la primera historia se puede referir asi:

La suprema diosa solar, Amaterasu, se habia retirado a una cueva
debido al miedo que le produjeron ciertos actos béarbaros de su her-
mano, Susanowo. Como resultado de su retirada, reinaban la oscuri-
dad, la muerte y la destruccion, y la miriada de dioses y diosas del
campo celestial se reunieron para forjar un plan con el objetivo de
inducirla a salir de la cueva. Las medidas tomadas fueron un conjun-
to de simbolos y ofrendas sagrados, el canto de oraciones litargicas y
la ejecucion de una danza ritual por parte de Ameno Uzume. El anti-
guo mito describe la escena: “Ameno Uzume, recogiéndose las man-
gas con una cuerda de la vid celestial Hikage, cifiendo en torno a su
cabeza una cinta de vid masaki y atando haces de hojas de bambi
para sostenerlas en sus manos, volcé un cubo de madera enfrente de
la puerta celestial de la rocosa cueva, vy golpeé sobre él con los pies
de forma resonante. Entonces quedd divinamente poseida, dejé caer
sus vestiduras para descubrir su cuerpo”.

El efecto de esta actuacién fue la desenfrenada risa de los com-
placidos dioses y diosas. Amaterasu, al ofr esta risa, abrié la puerta
de la rocosa cueva para mirar y pregunté: “;Por qué bailas tan ale-
gremente?” “Porque, oh suprema Amaterasu”, contestd Ameno
Uzume, “hemos encontrado otro ser supremamente divino ademas
de ti”. La diosa sol quedé conmocionada, y, en ese mismo momen-
to, unos dioses fuertes cogieron la mano de la diosa sol para sacarla
de la cueva. Asi quedaron restaurados la luz, la vida y el orden.
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La segunda historia de Ameno Uzume tiene que ver con la expedi-
cién de Ninigi, el nieto de Amaterasu. Los dioses y diosas del campo
celestial decidieron establecer una colonia en un pais distante.
Despacharon muchos mensajeros al pais en cuestion exigiendo la
rendicién, pero los mensajeros siempre resultaban muertos o volvian
heridos. Al final, decidieron enviar al propio nieto de la diosa supre-
ma. Esta vez, una multitud de poderosos acompanantes siguié al dis-
tinguido mensajero. Y Ameno Uzume, famosa por su ingenio vy
encanto, fue incluida en el grupo.

En el punto de unién del cielo y Ia tierra, se toparon con un gigan-
te. Su boca brillaba roja, y sus ojos eran tan brillantes como el espe-
jo Yata. Nadie se atrevia a mirarlo, y mucho menos a hablar con él.
Entonces llamaron a Ameno Uzume para que negociara con él. “Td
sabes tratar con gente asi. Ve a preguntarle lo que estd haciendo ahi”.

Una vez mds, Ameno Uzume, tras haber abierto sus vestiduras, se
adelanté y se puso frente a él sonriendo.

—sPor qué haces eso conmigo? —pregunté el Gigante.
Ameno Uzume le pregunté a su vez:

—-3Quién eres ti, que te plantas ante la comitiva del nieto de
Amaterasu?, me atrevo a preguntarte.

—Como of que el nieto de la diosa sol estaba en camino, he venido
a darle la bienvenida. Mi nombre es Sarutahiko.

Asi, ella le pidi6 al gigante que fuera su guia. Tras haber hecho los
arreglos para que el viaje del grupo fuera seguro, el personaje Ameno
Uzume desaparecié de ambos libros (de la mano de Sarutahiko,
segun S. Tsurumi).

I11. Andlisis de los textos

;Quién es Ameno Uzume? Hay dos papeles importantes que
Ameno Uzume, la legendaria cantante/bailarina/diosa primitiva,
desempena en Kojiki y Nihonshoki, las primeras obras literarias del
Japon. En la primera historia, la disgustada jefa suprema, Amaterasu,
se habia encerrado en una cueva celestial, sumiendo al mundo en la
tiniebla y el desorden. Ameno Uzume consiguié atraerla fuera de la
cueva y restablecer la luz y el orden en el mundo.

La segunda historia se refiere a la confrontacién entre unos viajeros
celestes y un amenazador gigante. Cuando su grupo vacilé, sélo
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Ameno Uzume saludé sin acobardarse al gigante terrestre y abrié un
camino de negociacién. En ambos casos, su forma de actuar fue abrir
sus vestiduras para descubrirse, invitando a la risa y neutralizando la
naturaleza agresiva de ambas partes.

Las caracteristicas de Ameno Uzume demuestran algunos princi-
pios importantes del liderazgo y métodos de actuacion feministas
ante una crisis. Ella tiene la risa dentro, y es capaz de invitar a los
demés a reir. Echa mano de recursos ocultos cuando afronta la formi-
dable autoridad de los oponentes. En el caracter vulnerable y no vio-
lento de su actuacién estribaba su fuerza. Supera las olas tempestuo-
sas con buen humor. Cuando la oscuridad y la angustia se ciernen
sobre la colectividad, su naturaleza vibrante y sus maneras llenas de
vida dan fuerzas a los demas. Su optimismo transforma la desespera-
cién en esperanza.

El método de actuacién de Ameno Uzume es la representacion.
Utiliza el movimiento de su cuerpo y el poder del eros. Debido a su
dinamismo, el grupo confia en ella, y, a su vez, la confianzg de los
demas es la fuente de su energia. Representa a la gente corriente en
un plano tribal, estimulando a los demés con su humanidad y actos
de valentia, mas que intentando imponer su autoridad desde una
posicion de poder politico.

El teatro noh se remonta a Ameno Uzume'y su representacion fren-
te a la puerta de la cueva rocosa. Este origen mitico da fuerza a los
actores y actrices noh. Estdn sostenidos por la primera energia que
disipa el mal mediante un arte ritual. En un drama noh, Miwa, Amgno
Uzume baila para liberar a la gente de la desesperacion, consiguien-
do de ese modo que imperen la luz, la vida y la armonia.

IV. Maria, una homéloga biblica

Fiel al método feminista en espiral, esta seccion relaciona el tema
de Ameno Uzume con la Biblia. La razén por la que se elige a Maria,
la profetisa hermana de Aarén, como la homéloga biblica de Ameno
Uzume es su parecida posicién de liderazgo. Marfa aparece en cinco
pasajes del Antiguo Testamento (Ex 2,1 y 15,20; Nm 12,1; 129 y
20,1).

En la leyenda judia, Marfa se asocia simbélicamente con el agua.
En la historia de Moisés nifio, una hermana innominada se las arregla
para que él pase flotando por el Nilo ante la hija del faran. Observa
de lejos cémo ponen a salvo la cesta del pequefio. Se adelanta hasta
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la princesa y se ofrece a encontrarle una nodriza de entre las mujeres
hebreas, lo que significé traer a la madre de Moisés para criarlo.
Debido a la ingeniosidad y prudencia de este acto, la tradicién supo-
ne que la hermana innominada era la profetisa Maria.

Tras el paso triunfal del mar Rojo, Maria es presentada por su nom-
bre, y llamada “profetisa”. Maria es la primera mujer a la que se llama
asi. Su profecia y visién sélo se mencionan brevemente, quizas debi-
do a prejuicios redaccionales, o a causa de la forma en que se expre-
sa su visién: la representacion de los textos sagrados mediante el
canto y la danza. Su fugaz influjo es dificil de registrar. Puede que las
palabras de Maria sigan intactas en Ex 15,1-21, como creen algunos
estudiosos, en la totalidad de un poema denominado “el cdntico del
mar”, atribuido a Moisés. Textualmente, sélo un modesto estribillo
recogido en Ex 15,21 se atribuye a Marfa.

Aunque breves, las palabras de Maria contribuyen al liderazgo
feminista. Tras criticar el matrimonio de Moisés con una mujer cusi-
ta, dijo: “;Acaso el Sefor ha hablado sélo a través de Moisés? ;No ha
hablado también a través de nosotros?” Fue un momento crucial para
un liderazgo amenazado por las sublevaciones y la usurpacién, como
indica el nombre hebreo del libro de los Nimeros: “bamidbar (en el
desierto)”, con el que se describe un paisaje deshabitado, lleno de
caos, oscuridad y desorden. Maria nunca niega la autoridad de
Moisés. Su reconocimiento de la voz de Moisés queda indicado por
el “también”. Ella apunta a un liderazgo miltiple.

Maria dirigi6 al pueblo, como Ameno Uzume, con el canto y la
danza. La eficacia de su liderazgo fue tan grande como la de su
homdloga japonesa. Maria tomé en su mano un pandero; “y todas las
mujeres salieron tras ella con panderos y danzas. Y Maria les canta-
ba: ‘Cantad al Sefior, pues ha triunfado gloriosamente; caballo y jine-
te ha arrojado al mar'” (Ex 15,20-21). Maria dirigié a las mujeres en
el éxodo para celebrar con danzas el final de la esclavitud en Egipto.
Doug Adams percibe, en un tardio midrds Beshallah, que “la danza
estd vinculada a un olvido y a una liberacién del pasado turbador”
(Diane Apostolos-Cappadona, Dance as Religious Studies).

La danza centra nuestra atencion en la naturaleza fisica. Al reparar
en la limitacién y fuerza de nuestro cuerpo, reflexionamos sobre el
modo en que Dios cre6 a los seres humanos. Cuando pensamos en la
indigencia material de la vida, entendemos la gracia de Dios, que estd
dispuesto a darnos la vida propia de Dios. El significado de la
Encarnacién se nos hace més claro. Esto conduce a una valoracién
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mas profunda de los sacramentos, particularmente la eucaristia,
comer y beber la carne y sangre de Dios, en una comunidad cultual.

La energia proporcionada por movimientos fisicos tales como res-
pirar, pronunciar palabras, sacudirse la presion y bailar, desempena la
funcion de transformar las perspectivas. Al experimentar la liberacién
del pasado mediante la danza con lideres tan poderosas como Maria
y Ameno Uzume, la gente se ve conducida a reconocer que la vida
no estd determinada por el viejo yo. Esta constatacién del propio
renacimiento nos da una esperanza, prepardndonos para la fe en la
resurreccion. La gozosa experiencia de bailar nos vigoriza para dar la
bienvenida al Espiritu Santo, poniéndonos en sintonfa con la energia
cosmica.

V. Hannya Miriam: transformacién en un drama biblico noh

La cuarta parte del método feminista en espiral es la “transforma-
cién”, tras el andlisis del texto mitico de Ameno Uzume y una refle-
xién teoldgica sobre Maria. La creacién de un drama biblico noh, con
Maria como heroina, cumple el requisito de la transformacién. El
escenario noh es el marco de nuestro drama. El escenario noh sim-
boliza el cosmos. El escenario es este mundo. La habitacién reflejada
tras el tel6n es el otro mundo. Un estrecho corredor sirve de puente
entre ambos mundos. El pino pintado en la pared posterior es una
escalera sagrada por la que descienden los seres divinos.

HANNYA MIRIAM

Tipo: Suefo noh con dos mascaras: Hannya (mascara de demonio)
y Zo (mascara de diosa).

Fuentes: (1) Biblia: Ex 2,1-10; 15,1-21; Nm 12,1-16; Sal 30,12. (2)
Noh: Ama, Aridoshi, Miwa.

Tema: Marfa es la protagonista de este drama. Es la hermana de
Moisés, y una de las pocas profetisas oficialmente reconocidas en la
Biblia. Mientras que Moisés es reconocido como uno de los miem-
bros de alto rango de la comunidad, Maria carece de categoria o
rango oficial. Moisés es en ocasiones distante y frio, mientras que
Maria esta siempre entre el pueblo. Ella contribuyd materialmente a
la liberacién del pueblo del sufrimiento de la esclavitud, y lo condu-
jo a través del desierto hasta la tierra prometida.

En un momento dado, se vio aquejada por la lepra como castigo
por criticar a Moisés. Durante siete dias quedd apartada del campa-
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mento. Pese a su expulsion, el pueblo la apoyé. Toda la asamblea
detuvo su viaje y se neg6 a continuar hasta que ella pudiera unirseles
de nuevo.

La mdscara de Hannya expresa el tormento de Marfa. La boca
muestra su ira, mientras que los ojos estdn llenos de lagrimas de amar-
gura. Subyacente tras este sufrimiento hay una protesta contra la injus-
ticia del cielo y un llamamiento a la compasion.

El climax llega cuando Maria es redimida por la gracia de Dios. Su
amargura se convierte en gozo. Al final, se proclaman la gloria y el
triunfo de Dios. Maria festeja cantando y bailando. Su mascara
Hannya se cambia en mdscara Zo. Su himno va acompanado por la
voz del pueblo, representado por el coro y el piblico.

Puntos de interés: Esta obra tiene dos fuentes de inspiracion: el
pasaje biblico sobre la profetisa Maria y el drama noh del siglo XIV
Ama (el buceador) y Miwa (Mt. Miwa). La heroina de Ama, como
Maria, supera la adversidad. Ambas mujeres muestran gran valentia y
entereza, desafiando fuerzas poderosas con su abnegacién. Al final,
ambas heroinas, tras haber triunfado y haber sido redimidas, cantan y
bailan en honor de Dios.

Simbolismo de esta obra: Maria siempre aparece junto con el tema
del agua. Su simbolismo esencial es la vida. El papel de Maria fue sus-
tentar la vida del pueblo en el desierto. Era mediadora entre Dios y el
pueblo. Desempefiaba este papel mediante la danza y el canto.

Segtn Kino Tsurayuki, para mover el cielo y la tierra no hace faita
fuerza. El amor, expresado como poesia, hara brotar las lagrimas en
los ojos de los demonios y unira los corazones de hombres y muje-
res.

Ambas culturas valoran el esfuerzo individual, la necesidad de
libertad y la expresién responsable del espiritu religioso. El corazén
es la fuente de esta verdad personal que encuentra expresién en la
poesia y la danza.

V1. Representacion de dramas biblicos noh

La experiencia pasada. Ha habido cinco representaciones de mi
teatro biblico noh sobre temas diferentes, desde 1995 hasta el pre-
sente. La funcién mds reciente tuvo lugar el 12 de septiembre de 1997
en la iglesia metodista de Birmingham, Inglaterra. Fue organizada por
el Rev. Dr. Lee Hong-Jung, del Centro de Estudios Misioneros para el
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Nordeste Asidtico de la Escuela Misionera y Cristianismo Mundial,
Selly Oak Colleges. Unas sesenta personas, miembros de la feligresia
y estudiantes de teologia de Asia, Europa y los EE.UU., se reunieron
en el campus festivo de final de verano. La presentacién se hizo en un
moderno salén parroquial situado en una zona residencial de la ciu-
dad de Birmingham, que se enorgullece por su promocién de las acti-
vidades transculturales.

Mi obra llevaba el titulo de Hannya Miriam. El actor principal fue
Nobushige Kawamura, actor noh de gran reputacién. Nacido en el
seno de una famosa familia noh, hace cuarenta y un arios, se encuen-
tra en la cima de una carrera teatral que comenzé con tres afos de
edad. Esto significa que estd inmerso completamente en las tradicio-
nes del sintoismo, la religién nativa del Japén, con ocho millones de
deidades, y del budismo, cuyo espiritu domina la mayoria de los dra-
mas noh clasicos de su repertorio. Con la actitud abierta de un actor
profesional, este artista de espiritualidad religiosa mixta hace el papel
de una figura biblica, Maria.

Antes de la funcién, me dirigi al publico para informarle del tras-
fondo de este drama biblico noh. Subrayé la necesidad, en el mundo
contemporaneo, de reconocer a nuestro vecino como un compafero
amoroso, aunque tenga una herencia religiosa diferente. La lealtad a
la propia fe es compatible con la aptitud para respetar otras tradicio-
nes religiosas. La hegemonia de una religion sobre las demds fue un
error del pasado, cuando el lenguaje de la guerra sobrepujaba el len-
guaje del amor, incluso en el mundo de la fe.

Tras la representacion, la gente hizo muchas preguntas, entre ellas
la resefada en la introduccién. Disfrutaron participando en una serie
de movimientos corporales. Todo el pdblico se puso en pie y partici-
p6. Se rompieron las formalidades y prevalecié el sentido de comu-
nion. Levantando una mano y sefialando a lo lejos, como siguiendo a
Jests, y extendiendo bien separadas ambas manos, como compar-
tiendo con los vecinos, el publico disfruté algunos elementos basicos
de la representacién noh con una interpretacion teoldgica.

Las perspectivas de futuro: En noviembre de 1997, Hannya Miriam
serd representada a mayor escala en un escenario noh histérico en
Kioto con toda una orquesta de instrumentos musicales tradicionales.
Estan previstas otras dos representaciones internacionales de la misma
obra: en Bali en julio de 1998 en un taller de trabajo litirgico asidti-
co, y en Harare en diciembre de 1998, con motivo del 50 aniversario
del Consejo Mundial de las Iglesias.
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En estas representaciones se empleard la mascara Hannya.
Compartiré con el publico mi reflexién sobre Hannya, titulada Dios
habla a través de la ira. Doy a continuacién una seleccién de puntos.

La palabra hannya es un término sanscrito que significa “sabiduria
verdadera”. Hannya hace referencia a la vez a una gran coleccién de
sutras y a un breve sutra concreto formado por 262 ideogramas. El
Hannya Sutra (el Sutra del Corazdn) es una plegaria que pide la sal-
vacion. Esta oracion tuvo su origen en Buda, y fue puesta por escrito
mas tarde por sus discipulos.

Es un sutra popular cantado hoy en todo el mundo.

La voz del Hannya Sutra facilita la salvacién del personaje noh que
utiliza una mascara llamada Hannya.

La mascara noh Hannya se identifica normalmente como “un
demonio femenino de la envidia y la ira”. La denominacién se basa
en una proyeccion y objetivacién jerarquicas y androcéntricas, segin
Josei Shingaku (tebloga feminista japonesa).

El rostro demoniaco expresa rabia ardiente y amargura mortifican-
te provocada por la injusticia.

Su ira es un grito pidiendo integridad.
Su célera es una protesta contra la objetivacion.
Su mueca es una oracién pidiendo curacién.

Mediante la catarsis a través de la agonia de Hannya, la gente
queda curada.

Hannya transforma los valores negativos en positivos.

Hannya puede ser una forma del amor de Dios.

VII. Conclusion

Este ensayo, con su titulo Representacién de textos sagrados,
comenzaba con una pregunta: “;Por qué se toma tantas molestias en
escribir, producir y exhibir dramas biblicos noh para gente de dentro
y fuera de Japén?” Respondo con las palabras de la profetisa Marfa:
“;Acaso Dios ha hablado sélo a través de Moisés? ;No ha hablado
Dios también a través de nosotros?” (Nm 12,2).
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Maria, con pleno reconocimiento de la autoridad de Moisés, aboga
por un liderazgo multivocal. Este empefio es una prueba de la fe de
Maria en que Dios crea a cada persona y en que cada individuo tiene
la aptitud para responder a la llamada de Dios. Mi respuesta procede
de la misma fe. La palabra de Dios no viene sélo de los jefes de alto
rango, con un canon escrito y delimitado de lenguas hebrea, griega,
alemana o anglosajona. Dios nos habla también con una expresion
no verbal, como la danza y el arte escénico.

La representacion espontdnea de Maria y Ameno Uzume es una
importante forma de comunicacién divina. Suele ser objeto de degra-
dacién porque quienes tienen poder temen la espontaneidad. Las
representaciones inspiradas no se pueden controlar, y cualquier cosa
que pueda socavar el poder de control de la autoridad vigente sufre,
por lo general, la opresién, como demuestra la historia.

Las artes escénicas tienen un poder semejante al de los sacramen-
tos. Como percibe Adams, aumentan nuestro interés por el mundo
material. El bailar y el comer en el culto nos hacen conscientes de
nuestra naturaleza material y, por tanto, de nuestra solidaridad y com-
promiso con el mundo. Las artes escénicas revelan a menudo que
Dios se mueve activamente en nosotros para ayudarnos a lograr la
identidad con ese Dios dinamico mediante nuestros propios movi-
mientos. Este es un fruto directo de representar textos sagrados.
Entendemos mejor el modo en que Dios nos cred. Valoramos la
encarnacion de Jesucristo. Al conocer nuestra limitacién y potencia-
lidad fisica bailando, nos damos cuenta del valor inestimable de los
sacramentos, especialmente la eucaristia. Dios nos permite comer y
beber carne y sangre divinas, capacitandonos para encarnar la pala-
bra de Dios.

Todo nifio, mujer y hombre encarna un texto sagrado. Es sagrado
porque esta puesto aparte especialmente para esa persona. A lo largo
de toda su vida, cada persona representa ese texto, que tiene a Dios
como coautor. Jesls es el coredgrafo/preparador/director, que conoce
el talento y limitacién de cada uno, y también su potencialidad.
Como sabe todo artista, cuando se dominan perfectamente las des-
trezas basicas del movimiento y la voz, se puede actuar a pleno ren-
dimiento sin ser consciente de cada nota o movimiento. Todo el
mundo puede cantar y bailar de forma espontanea cuando esta en
sintonfa con la energia césmica. Cuando descubrimos nuestro texto
sagrado personal, el Espiritu Santo trabaja dentro de nosotros.

La representacién de textos sagrados es fundamental en el movi-
miento feminista. Es un proceso de descubrimiento de la Biblia en un
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mundo no biblico (Kwok Pui-lan). La busca de poder divino en la vida
de la gente se basa en la teologia biografica de Masao Takenaga. La
creacion de teatro biblico noh es una versién escenificada de una teo-
logia narrativa (C. S. Song). Phyllis Trible sefiala la afliccién de las
mujeres como fuente de la voz Hannya. Los andlisis de Karen
Lebacqz clarifican la ubicacién y categoria de dicha afliccién. El
enfoque textual de Katherine D. Sakenfeld intensifica la lectura bibli-
ca. El horizonte ampliado de la teologia de las religiones debe mucho
a Yasuo Furuya. La perspectiva de Josei Shingaku fue desarrollada por
Hisako Kinukawa. Chung Hyun-kyung nos estimula con su afirma-
cién de que “nosotros somos el texto”. Kim Yong Bock permite que
los pensamientos de muchas tedlogas asidticas, entre ellas Elizabeth
Tapia, fluyan dentro de mis textos noh. El dinamismo de Edna Orteza
ensancha el teatro noh convirtiéndolo en fuente de recursos educa-
cionales para el tema ecuménico de la justicia, paz e integridad de la
Creacion. La conexién entre teatro y vida cotidiana fue alentada por
Victoria Rue. La representacion de textos sagrados es producto de la
sabiduria del cuerpo (Cynthia Winton-Henry). Estd posibilitada por las
comunicativas representaciones de Hideo Kanze y Nobushige
Kawamura. Lee Hong Jung puso al colectivo de una feligresia, y a
estudiantes de teologia, en contacto con un drama noh. La realidad
de las mujeres, junto con el intercambio activo de miembros, parti-
cularmente de Kamogawa-kai y Tasha (dos grupos transculturales que
fundé en Kioto para promover el respeto a las diferencias), contintian
siendo los textos ricos en recursos. Hideo Yuki contextualiza los tex-
tos en las culturas y religiones japonesas. Todas estas cadenas de con-
tactos comenzaron cuando me encontré con un libro que prendié en
mi una Hama denominada “hermenéutica de la sospecha” (Elisabeth
Schiissler Fiorenza). Por lo que se refiere al proceso de elaboracién de
Representacion de textos sagrados, que es personal, colectivo vy rela-
cional, manifiesto mi gratitud a estas personas en mi viaje en busca
de caminos feministas.
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PRAXIS-EXEGESIS:
UNA HERMENEUTICA FEMINISTA JUDIA

pado siempre de senalar la relacién existente entre el texto sagrado y
la accién. La Tord, o Escritura hebrea, se estudia como una fuente de
inspiracién para la vida espiritual, ética, social, ritual y politica
humana en el contexto de la creacién y la revelacién divinas. Por
otra parte, desde la visién mistica, la Tora es también una guia de la
creacién y la accion divinas. Si bien la Tora es la fuente basica del
derecho judio, la incesante labor exegética humana expresada en la
literatura rabinica (que se prolonga hasta este preciso momento his-
torico) es el método para fijar las normas que deben regir la accién.
Los discursos rabinicos embellecen y alteran muchas veces e incluso

* BONNA DEVORA HABERMAN nacié en Ottawa, Canadd, y estudié en los
Estados Unidos, Inglaterra e Israel, paises en los que ha ejercido la docencia
y ha dictado cursos monogréficos. Se doctor en Filosofia y Educacién por la
Universidad de Londres el afio 1986. En Jerusalén inicié e impulsé a lo largo
de una década un movimiento innovador en defensa de los derechos religio-
sos de las mujeres en el Muro Occidental. Actualmente es profesora visitan-
te en la Divinity School de Harvard, donde ha trabajado como investigadora
asociada y profesora visitante en 1996-97.
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“The Yom Kippur Avoda within the Female Enclosure”, en J. Kates y G. Reimer
(eds.), Beginning Anew: A Woman’s Companion to the High Holy Days
(Simon and Schuster, Nueva York 1997) 243-257.

Direccién: The Divinity School, Harvard University, 45 Francis Avenue,
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en ocasiones contradicen las prescripciones biblicas cuando las con-
sideran inadecuadas o inaplicables. Hay una presuncién favorable a
la lectura “sencilla” del texto, pero también suelen tenerse en cuenta
los “setenta rostros de la Tord” que se darian simultineamente como
una multiplicidad de facetas y estratos de significados potenciales. Se
entiende que el texto biblico es la fuente primaria del sistema hala-
quico, la norma legal, literaria y espiritual inicial. El discurso exegé-
tico permanente del judaismo rabinico es el medio por el que se
armoniza la accién con el texto en todos esos ambitos.

En este articulo propongo una panoramica de la relacién existente
entre el texto y la accién en que ésta se concibe como la interpreta-
cion correcta del texto. Esta exégesis orientada a la praxis combina
textos y acciones intencionadas mediante la exégesis textual. Trataré
de exponer cémo se interpenetran el texto y la accién humana, y para
ello me propongo socavar los limites que separan los textos sagrados
de la accién. Esta perspectiva, extraida de las fuentes judias, tiene
implicaciones de largo alcance tanto para la exégesis como para el
activismo en otras tradiciones. Véase el siguiente pasaje talmddico
acerca de la relacién existente entre el estudio y la accion.

Rabbi Tarfon y los ancianos se hallaban reclinados en el piso alto
de la casa de Nithza en Lod.

Se les planted esta cuestion: “sQué es mds grande, el estudio o la
accion?”

Rabbi Tarfon respondié y dijo: “La accién es mds grande”.
Rabbi Akiva respondic y dijo: “El estudio es mds grande”.

Cada cual respondio y dijo: “El estudio es mas grande porque el
estudio conduce a la accion”.

BT Kiddushin 40b

La tradicién rabinica estima que el estudio y la interpretacion de los
textos sagrados son cosas valiosas por si mismas. El cumplimiento del
mandato biblico de estudiar se equipara enigmdticamente en cuanto
a su importancia a todos los demds mandamientos '. Este pasaje del
Talmud Babilénico nos transmite un concepto instrumental del estu-
dio, en el sentido de que éste tiene una conexion causal con la
accion. El estudio es el empefio mds valioso porque contribuye a la
accién valiosa. La afirmacién final que conecta el estudio con la
accion sélo resulta inteligible a la luz de las dos opiniones anteriores

'Mishna Peah 1.1.
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que afirman la importancia de los dos. El estudio adquiere una pri-
macia relacional con respecto a la accién, de donde deriva el mérito
supremo de la accién.

Esta discusion talmidica tiene tras de si toda una trama de presu-
puestos tacitos. Los rabinos creen que es posible y deseable influir en
las acciones de las personas. Su objetivo es fomentar lo que en su sen-
tir es la “buena” accién. Estos dos puntos de vista expresan a su vez
el presupuesto anterior de que la accion consiste en algo mds que
unos sucesos o actos observables en el terreno del comportamiento.
La consciencia humana realiza deliberadamente sus intenciones
induciendo unas acciones observables. Las intenciones, de acuerdo
con la idea que aqui se propone, son las raices invisibles; las accio-
nes son el tronco y las ramas 2. Las intenciones informan, inspiran o
motivan las acciones humanas. En el texto talmddico, los rabinos
entienden que las intenciones del agente estan influidas por el estu-
dio. Como fruto del estudio de la Tord, afirma el texto, un ser huma-
no se siente motivado para expresar el conocimiento adquirido
haciendo realidad su interpretacion del texto mediante la accién. Su
accion, por consiguiente, articula su conocimiento de las intenciones
de Dios en relacion con su vida tal como son reveladas en el proce-
so de su compromiso con los textos sagrados.

Necesito aclarar cudl es mi postura con respecto a esta fuente judia.
Reconocer autoridad al discurso talmidico, en el que estoy partici-
pando ticitamente al citar ese texto, hace que se refuerce su impor-
tancia mds alla de las coordenadas que lo sitan en el tiempo y en el
espacio. Dentro de la cultura judia, la exégesis textual no expresa sim-
plemente unas opiniones, sino que ademas participa de la santidad de
la revelacion permanente de Dios. El proceso de estudio, interpreta-
cién y actualizacion a que se refiere el texto citado ha de entenderse
contextualmente en el sentido de que constituye una obligacidn espi-
ritual permanente de cumplir la voluntad de Dios, un proceso en el
que yo misma estoy participando al formular esta exégesis. La decla-
racion de que es preferible el valor del estudio que conduce a la
accién, por consiguiente, es reflexiva. En efecto, al prescribir la pre-
ferencia por el estudio, el texto afirma rotundamente su propia impor-
tancia para el lector que lo tiene en sus manos en el momento de estu-
diarlo. El texto se dirige al lector y le habla de si mismo a la vez que
defiende la legitimidad de su derecho a incidir en la vida del lector en
ese mismo instante en cuanto que propone su eficacia para alterar o
mejorar las acciones del lector. La autoridad de este texto concreto,

2 Cf. BT Kiddushin 40b.
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sin embargo, queda atemperada por el mandato que contiene en
orden a estudiar y perpetuar el proceso interpretativo. En virtud de la
afirmaciéon misma de las actividades conjuntas del estudio y la
accion, el texto se relega a si mismo a una situacién de contingencia
en un ciclo comprehensivo de actividad humana. El texto es un obje-
to de estudio que da pie a unas interpretaciones que adquieren su rea-
lidad plena en las acciones. Mejor que una dualidad de texto y
accion, este pasaje propone un continuum experiencial por el que los
textos se ponen en marcha en virtud de un estudio intencional. Para
los rabinos, el dilema no es texto o accién, sino estudio o accién, y la
respuesta no es estudio, sino estudio que conduce a la accién. Mi pro-
puesta es que el texto es activado por la intencién de interpretarlo que
tiene el lector, y la interpretacidn se lleva a cabo no sélo por medio
del discurso sino, tal como vengo sugiriendo, a través de las acciones.

Mi lectura del citado pasaje talmidico propone que texto y accién
se conjugan en unos procesos de interpretacion intencional. Pero tex-
tos y acciones son sin embargo medios diferentes de la experiencia
humana. Aclarar la conexidn existente entre texto y accién exige cier-
to andlisis de las distinciones y de las semejanzas mds importantes. Si
se distancian unas de otras, el texto se queda como algo inerte en su
estanteria, mientras que la accién podra estar llena de vitalidad, pero
carente de la animacién que deberfan conferirle los volimenes que le
sirven de contexto.

Se trata de algo muy parecido a lo que ocurre en el terreno del arte,
que no es posible expresarlo s6lo mediante la descripcién o la inter-
pretacion. Los textos son aparentemente bidimensionales, mientras que
tas acciones parecen tridimensionales. No es posible reducir las accio-
nes a un impreso ni canonizarlas a modo de un texto. Tampoco las
acciones rituales pueden ser reproducidas con la misma precisién con
que se puede reimprimir o fotocopiar un texto. Los ejecutores huma-
nos de unas acciones, sus sentimientos, sus relaciones, el contexto y las
combinaciones de todo esto pueden variar hasta el infinito, mientras
que la precisién inmutable de un texto aparece impresa, negro sobre
blanco, en la pagina. El texto, por consiguiente, ostenta una forma ini-
cial que se supone accesible. Podemos tomar el texto en nuestras
manos, analizarlo, cotejarlo y desmenuzarlo. Esta fijo en cuanto a su
forma y su contenido; se puede reproducir. Mientras que una accién
acaece de una sola vez, las afirmaciones mds anacrénicas pueden
darse simultaneamente sobre una pagina, y asi el Moisés biblico puede
entrar en la sala de estudio rabinica de Rabbi Akiva. Aunque lo escrito
sobre una pagina cualquiera de un texto pueda aparentar que estd des-
conectado de la subjetividad del autor, lo cierto es que suele ser fruto
de su esfuerzo selectivo personal y de su tediosa labor redaccional.
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Una vez que la accién inicial ha ocurrido, ya no es posible acceder
a la accién en si; Gnicamente podrd ser reproducida o experimentada
de nuevo a través de la memoria. Relatos, descripciones y documen-
tacién de todo tipo se sitGan, por definicién, a posteriori y a distancia.
Esta “irrecuperabilidad” de la accion contrasta tajantemente con la
posibilidad eminente de reproducir el texto. Pero la accién y el texto
dependen por igual de la subjetividad de la interpretacion humana que
condiciona su sentido y significado, de modo que aquel contraste ter-
mina por desdibujarse. No podemos recuperar la intencién original
del autor o del redactor ni el significado de un texto, como tampoco
podemos reconstruir exactamente una accion, su sentido y su signifi-
cado.

Una vez contrastados los dos medios, el texto y la accién, vuelvo a
subrayar el nexo que inicialmente estableci entre ellos. Mi analisis
apunta a su convergencia en la operatividad intencional humana.
Textos y acciones son otras tantas expresiones de las intenciones
humanas de llegar a una interpretacién. Incluso la atribucién de una
dimensién divina al texto biblico revelado implica la intervencion de
un escriba-intérprete de las palabras de Dios. Textos y acciones estan
conectados en virtud de sus marcos culturales y los sistemas de creen-
cias compartidos que les confieren su sentido. Texto y accion estdn
mediatizados por las percepciones, la memoria selectiva, las actitudes,
los presupuestos mentales, las preocupaciones y las intencicnes de
escribas y exegetas. Estos factores mediadores son relativamente invisi-
bles o visibles, segin la medida en que actores, escribas y lectores
compartan la(s) perspectiva(s) desde las que abordan o experimentan el
texto y la accién, asi como sus descripciones e interpretaciones subsi-
guientes. Quien haya sido socializado en una cultura cristiana occi-
dental tenderd a ignorar el sesgo cristiano de la retérica liberal. Pero
cuando la mirada estd sensibilizada a los textos y las experiencias de
una tradicién religiosa distinta, los prejuicios cristianos destacan con
total nitidez. En el comdin discurso cultural, casi siempre dominan unos
presupuestos epistemoldgicos, religiosos y normativos especificos. Si se
toman juntos esos presupuestos, se combinan entre si para formar el
molde y el paradigma de un discurso dominante o hegeménico. El dis-
curso hegeménico pertenece irremediablemente a quienes manejan el
poder institucional y politico en su contexto cultural. Lo cierto es que
refleja los valores y los intereses de [os dominadores.

Elisabeth Schiissler Fiorenza ha acufiado el término “kiriarquia” °
para designar el predominio de una minoria de varones blancos y

3E. Schiissler Fiorenza, Jesus: Miriam’s Child, Sophia’s Prophet: Critical
Issues in Feminist Christology (Continuum, Nueva York 1994) 12-18; R.
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cristianos en los contextos culturales occidentales. Mediante el con-
trol de los instrumentos de la socializacion y la creacién de la cultu-
ra, los presupuestos kiridrquicos se vuelven opacos. En virtud de esa
opacidad, los presupuestos dominantes y sus correspondientes inter-
pretaciones perpetian el poder y la autoridad de quienes los apoyan
y son a su vez apoyados por ellos, y asi, sin ser notados, imponen
unas preferencias y una tendenciosidad que favorece y reafirma cons-
tantemente los intereses de la minoria masculina blanca que detenta
el poder. En relacién con su accién critica a través del documental
cinematografico, Trinh Minh-Ha analiza cémo percibe ella la dificul-
tad insuperable que impide abordar los presupuestos dominantes, asi
como la fuerza del interés en que permanezcan invisibles: “Es como
si el reconocimiento de la politica de la documentacién vy el sujeto
que la practica resultaran perturbadores porque los guardianes de las
normas juzgan demasiado elevados los intereses en juego” *.

La conveniencia de poner de manifiesto unos presupuestos hasta
ahora invisibles, por consiguiente, se percibe en la medida en que
caemos en la cuenta de que estamos en desacuerdo con ellos o nos
sentimos excluidos, dominados u oprimidos por ellos. Las investiga-
doras y te6logas feministas han insistido enérgicamente en que los sis-
temas de interpretacion de la vida y los textos religiosos son también
directamente responsables de la sumisién y la opresion que padecen
las mujeres. Ha sido alzado el velo que hacia invisible la discrimina-
cion por géneros °. Al hacerse de este modo visible la kiriarquia que
se da en el seno del canon mismo, en la literatura interpretativa vy,
sugiero yo, en las instituciones y sus decisiones se ha dado lugar a
toda una gama de respuestas feministas. Para algunos, esto ha sacu-
dido de arriba abajo la posibilidad de la fe; para otros, ha sido un
incentivo para una serie de revisiones menores y radicales. Han pro-
liferado los procedimientos feministas para formular respuestas a las
actitudes miséginas que percibimos en las fuentes sagradas, leer los
textos a contrapelo, rellenar los vacios con nuevas elaboraciones
midrasicas y crear narraciones alternativas.

Radford Ruether, Sexism and Gold-Talk: Towards a Feminist Theology
(Beacon, Boston 1983) 72-82, 93-99.

“Trinh Minh-Ha, Framer Framed (Routledge, Nueva York y Londres 1992)
119.

*C. Christ, “Toward a paradigm shift in the academy and in religious stu-
dies”, en C. Farnham (ed.), The Impact of Feminist Research in the Academy
(Indiana University Press, Indiana 1987) 54,
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Por mi parte, propongo un método basado en las incursiones teo-
l6gicas y practicas de las dltimas generaciones de investigadoras y
activistas feministas. La proximidad y la mutua conexion del texto y la
accion hacen posible el compromiso intencional en una praxis-exé-
gesis interpretativa. Los comportamientos, las practicas y los ritos nor-
mativos son inseparables de sus referentes textuales; interpretan e
influyen constantemente en las lecturas, afirman y refuerzan la kiriar-
quia o la desmontan y revisan potencialmente. Tanto los medios
como el texto y la accion estan mutuamente comprometidos en unos
procesos culturales y politicos conjuntados con la inexorable subjeti-
vidad de la interpretacién.

Concibo una red interconectada de textos y acciones intencional-
mente reinterpretativos, conjuntados a modo de una “praxis-exége-
sis”. Uno de mis objetivos conscientes al proponer la praxis-exégesis
apunta a problematizar y transformar las interpretaciones aceptadas
mediante unas acciones reinterpretativas. Mediante la praxis-exégesis
es posible desafiar y socavar las restricciones impuestas a la actividad
de las mujeres en las tradiciones sagradas, al acceso al conocimien-
to de los textos, a puestos de autoridad y a las concomitantes funcio-
nes de gobierno en los ritos publicos. Las mujeres tienen la posibili-
dad de decidirse por la formulacién de nuevas interpretaciones pro-
pias de los textos sagrados y de las liturgias. Ejemplos de estas rein-
terpretaciones mediante la praxis-exégesis son los grupos de gs’tudlo
para poner en marcha el proceso de interpretacion, la creacién de
nuevos programas y métodos de estudio para el desarrollo de la pra-
xis-exégesis en seminarios e institutos, la iniciacion de grupos de ora-
cién para experimentar nuevas formas y coreografias litdrgicas, la
convocatoria de reuniones para iniciar a las autoridades en la praxis
como instrumento de interpretacién, la movilizacién de quienes han
sido marginados por la desviacién kiridrquica de la lectura y la préc-
tica tradicionales.

'El término “praxis” deriva del griego y significa accion, practica
actuacion... Karl Marx entendia la praxis como un cambio revolucio-
nario. El punto de vista que vengo exponiendo aqui estd emparenta-
do con la afirmacién de Marx en el sentido de que toda iniciativa de
estudio e indagacién y toda teorfa acerca de la verdad va inextrica-
blemente unida a la practica. Segin Marx, el estudio tiene por objeto
la prueba y la comprobacién de sus hallazgos en el dmbito material
de la accion °. Para Marx, la teoria tiene por objeto impulsar la volun-

¢ "The German ldeology (1845-6)", en D. Mclellan (ed.), Karl Marx
Selected Writings (Oxford University Press, Oxford 1977) 156.
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tad hacia la accion; el objetivo del conocimiento es la remodelacién
del poder. Por mi parte, acepto los objetivos liberacionistas, pero me
aparto de la estrechez de miras del sistema teorético marxista, de la
que es un sintoma la degradacién de [a religion. Junto a su constante
critica social, Marx profesaba un reduccionismo contradictorio en sus
propios términos cuya teoria afirmaba el dogma de la desarticulacion
de la religiosidad opresora, cuyo paradigma es el judaismo ’.

Los tedlogos de la liberacién han abordado explicitamente esta
deficiencia del pensamiento de Marx formulando interpretaciones de
la vida religiosa encaminadas a generar una praxis revolucionaria ®. La
teologia de la liberacién combina una creencia axiomatica en la tra-
dicién religiosa y un compromiso ético-politico con la libertad de los
oprimidos. Mientras que los opresores utilizan los relatos biblicos
para justificar su dominacién, los liberacionistas interpretan los mis-
mos textos como un respaldo a su fe en que “Dios otorga a los pue-
blos el coraje y el poder de resistirse a la deshumanizacion y la escla-
vitud” *. Los tedlogos de la liberacién buscan la plenitud de la fe
religiosa a través de la praxis liberadora' y afirman que la fe religiosa
promueve los combates por la libertad y en ellos se afirma, una posi-
bilidad que Marx nunca pudo entrever.

Hasta hace relativamente poco tiempo, el feminismo aceptaba sin
reservas la hipétesis de Marx sobre la religion . Las feministas acu-
saban a la tradicién biblica de patriarcalismo, del mismo modo que
Marx acusaba a la religion de opresora. Entre tanto, las feministas reli-
giosas comprometidas con su tradicién biblica han empezado a ela-
borar unas posiciones mds matizadas dentro de la teologia de la libe-
racion desde las que entienden el quehacer teoldgico como una inte-

"A. Newman, “Feminist social criticism and Marx’s theory of religion”:
Hypatia 9 (1994) 15-37, sostiene que Marx llegé incluso a participar en el dis-
curso antisemitico acerca del asesinato ritual en su esfuerzo por desacreditar
la religién.

*Gustavo Gutiérrez, teSlogo peruano, ha escrito uno de los primeros trata-
dos sistematicos de teologia de la liberacién, Teologia de la liberacicn
(Sigueme, Salamanca 1994).

*). H. Cone, “Christian faith and political praxis”, en B. Mahan y L. D. Dale
(eds.), The Challenge of Liberation Theology: A First World Response (Orbis
Press, Nueva York 1981) 59.

"*M. A. Hewitt, From Theology to Social Theory. Juan Luis Segundo and the
Theology of Liberation (Peter Lang, Nueva York 1990).

"Cf. A. Newman, “Feminist social criticism” (art. cit.).
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gracion multidisciplinar de la investigacion humanista que alcanza su
plenitud en virtud de la praxis 2. Segin estas feministas, las mujeres
son el objeto paradigmatico de la opresién cuya liberacién es capital
para todo el proyecto de la transformacion global. El cardcter singu-
larmente religioso de este discurso feminista en formacién aborda
ante todo los textos biblicos; se trata de llegar, en virtud de la critica,
a una reinterpretacion y a la “lectura a contrapelo” . El método basa-
do en la praxis-exégesis que propongo aqui no sélo aboga a favor del
activismo como fruto de una reinterpretacién feminista, sino que ade-
més concibe las acciones como un procedimiento de interpretacion.
El dmbito de las acciones estd conectado a través de la intencionali-
dad del intérprete con las fuentes textuales biblicas o rabinicas, judias
o de cualquier otro tipo. El método basado en la praxis-exégesis, por
consiguiente, es un sistema de interpretacion liberacionista en el que
se interpenetran los limites de la pagina de texto con el contexto exis-
tencial por medio de la actividad del intérprete. Las acciones vitales
vienen a ser como el texto estratificado que forma un a modo de mar-
gen interpretativo en torno a la pagina talmidica. Este método de pra-
xis-exégesis no es un proceso lineal en el que unos textos preceptivos
dictan las correspondientes acciones de acuerdo con unos principios
o teorfas generales. Yo lo entiendo como una red de textos y acciones
entreverados que se conectan entre si gracias a las intenciones inter-
pretativas de las personas. La tarea de quien practica este método de
praxis-exégesis consiste en instaurar intencionalmente el dambito de la
interpretacion, rememorando las acciones elegidas dentro de una
“con-textualidad” o proponiendo textos contiguos, asi como en ac-
tualizar su interpretacion textual y literalmente, por decirlo asi, en la
accion.

En diciembre de 1988 reuni a un grupo de mujeres israelies de dife-
rentes origenes y convicciones para recitar las plegarias de la cele-
bracién del Rosh Hodesh, el mes nuevo, ante el Muro Occidental. De
acuerdo con la practica a que cada cual estaba habituada, algunas lle-
vaban mantos de oracién con flecos, la prenda tradicional para la ora-
cién entre los judios. Llevdbamos con nosotras un rollo de la Tora
para hacer la lectura acostumbrada. Fuimos fisicamente agredidas,
maldecidas y forzadas a desalojar la plaza del Muro Occidental por

2 R. Radford Ruether, Liberation Theology. Human Hope Confronts
Christian History and American Power (Paulist Press, Nueva York 1972); M.
Daly, Beyond God the Father. Toward a Philosophy of Women’s Liberation
(Beacon, Boston y Nueva York 1973).

13Cf. P. Trible, Texts of Terror (Fortress, Filadelfia 1984).
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una turba de mujeres y varones ultraortodoxos que irrumpieron a tra-
vés de |a valla que separa a los dos géneros. Durante varios inciden-
tes posteriores, la violencia fue en aumento, mientras que la policia se
negaba a protegernos, a pesar de nuestros esfuerzos por llegar a una
solucién mediante reuniones con los funcionarios responsables.
Recurrimos al Tribunal Supremo de Israel, reclamando la intervencién
del Estado para que explicara por qué se nos habfa negado la protec-
cion de nuestros derechos fundamentales a la libertad religiosa de
practica y acceso a los lugares sagrados . El proceso ante el Tribunal
Supremo ha sido un duro y constante sendero jalonado de audiencias
y fallos. Al mismo tiempo que sosteniamos esta lucha en el plano
legal y politico, las Mujeres del Muro insistimos desde hace nueve
anos en convocar ante el Muro Occidental nuestras reuniones men-
suales del Rosh Hodesh, una celebracién tradicional de las mujeres
con motivo del nuevo mes.

He aqui un modelo de texto que en mi sentir constituye un ejem-
plo de esa hermenéutica interactiva de praxis-exégesis. En junio de
1989, Rabbi Mayer Jehuda Getz entregé unas octavillas a las Mujeres
del Muro segiin entrdbamos en la plaza del Muro Occidental para
recitar las plegarias del Rosh Hodesh. Cito el texto completo:

Rabbi Mayer Yehuda Getz

Encargado del Muro Occidental y espacios adyacentes al Monte del
Templo

Jerusalén, Israel

Rosh Hodesh Tammuz, 5749

Querida y honorable hermana:

Mis mds sinceras bendiciones para ti mientras permaneces ante el
Muro Occidental, resto del templo sagrado, la mds venerable drea
para la nacién de Israel a la que podamos acudir en los tiempos pre-
sentes.

Mientras permanecemos aqui, estamos todos obligados a recordar
a los soldados de Israel que derramaron su sangre y perdieron sus
vidas para que nosotros podamos orar ante el Muro QOccidental en
paz y tranquilidad.

Con todo mi corazén os pido que me ayudéis en fa dificil tarea de
preservar la santidad de este lugar. No os apartéis de las tradiciones
santas de generaciones de judios que os precedieron y que lamenta-
ron aquf la suerte de Sion, esta Sién que el Todopoderoso nos ha
otorgado en nuestros tiempos.

" Tribunal Supremo Israeli de Apelacién, Bagatz 257/89.
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Invoco sobre ti la bendicién que Eli, sumo sacerdote, concedio a
Ana, la que seria luego madre del profeta Samuel:

Que el Dios de Israel te conceda lo que le has pedido (1 Sm 1,17).

Vete en paz y retorna en paz, y que el Todopoderoso responda a
todas nuestras plegarias por la paz en nuestra tierra, por la nacién de
Israel y por el mundo entero.

Respetuosamente,
Rabbi Mayer Yehuda Getz

Con aquel texto reclamaba el rabino Getz la atencion de las
Mujeres del Muro en nombre de la autoridad que ostentaba como res-
ponsable del Muro Occidental por encargo por el Ministerio de
Asuntos Religiosos. Conforme ibamos entrando las Mujeres del Muro
en el espacio sagrado para orar, se suponia que colocariamos aquella
hoja con su texto sobre nuestros libros de oracién para tomar clara
conciencia de ella. Nosotras sabemos que el rabino Getz tuvo dos
hijos muertos en combate por la liberacion del muro de manos de las
autoridades jordanas durante la guerra de 1967. En su escrito nos
habla con intenso sentimiento de su sangre y de su muerte en con-
traste con la paz y la tranquilidad a la que aspira ahora. Nos implora
que guardemos luto por ellos como él lo hace. La bendicion que pro-
nuncia sobre las Mujeres del Muro es la misma que fue dirigida a Ana.
El rabino Getz afirma la importancia del texto biblico de 1 Samuel
para las acciones contempordneas de las Mujeres del Muro. El mismo
se identifica con Eli, el Sumo Sacerdote, guardidn de un lugar sagra-
do judio (1 Sm 1). Esta autoidentificacién del rabino Getz con Eli es
enigmatica, ya que Eli habfa malinterpretado gravemente a Ana y la
habfa confundido con una balbuceante mujer ebria. Pero una vez que
Elf reconoce la sinceridad de la stplica de Ana, su bendicién implo-
ra que Dios otorgue sus peticiones a Ana. El rabino Getz matiza la
peticién de que se cumplan nuestras plegarias; afirma la primacia de
la peticién por la paz. Tacitamente supone que las Mujeres del Muro
han provocado la alteracién de la paz o al menos que tienen capaci-
dad para promover la paz. Bastard con que se comporten correcta-
mente.

Aquella hoja gritaba en nuestras mismas manos la degradante
malinterpretacion de nuestras plegarias que sufrié Ana y que sufrimos
las Mujeres del Muro, ella por parte de Eli y nosotras por obra del rabi-
no Getz. En el texto de Samuel no se reprende sin mas a Ana, sino que
se le da al menos la oportunidad de explicar sus motivos. Eli, una vez
que ha escuchado las palabras de Ana, cambia su juicio reprobatorio
y responde con la bendicién que cita el rabino Getz. Mientras que
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Ana establece el paradigma de la oracién, segin la tradicién rabini-
ca ", las Mujeres del Muro son amonestadas sin darles la oportuni-
dad de expresarse. Ana empez6 orando en su corazén, sin tan siquie-
ra mover los labios. El rabino Getz da por supuesto que tal es el modo
en que deben orar las mujeres, y de hecho expresé esta opinién en el
curso de una conversacion. El final de la fuente biblica, la oracién de
Ana consignada en el capitulo segundo de 1 Samuel esta en contra-
diccion con las intenciones del rabino Getz. Aunque los investigado-
res discuten la autenticidad como tal del cdntico entonado por una
mujer, el hecho de que se consigne en el relato escrito subraya que
merece ser escuchado y, consecuentemente, que su texto es digno de
ser leido.

La praxis-exégesis reinterpretativa que articula la plegaria-accién
de las Mujeres del Muro problematiza el escrito del rabino Getz. En
lugar de remitirse a una fuente capaz de convencernos de que hemos
de permanecer sumisas y en silencio, lo Ginico que se consigue es que
la actitud de la Mujeres del Muro ponga de relieve la incongruencia
entre su texto biblico aducido como autoridad y la tradicién rabinica
subsiguiente que recoge y afirma la plegaria de Ana, y el hecho de
que se silencia a las mujeres contemporaneas. Las demandas de las
Mujeres del Muro se refuerzan con la analogia de Ana; Rabbi Getz se
hace culpable de representar la malinterpretacién que hace Eli de la
plegaria de las mujeres. Entiendo como una punzante ironia la yuxta-
posicion de las palabras del rabino Getz, “No os apartéis de las tradi-
ciones santas de generaciones de judios que os precedieron y que
lamentaron aqui la suerte de Sién” y “Sién que el Todopoderoso nos
ha otorgado en nuestros tiempos”. ;Acaso esa “tradicién” de reducir
al silencio a las mujeres que invoca el rabino no se desvia de su fuen-
te textual? Nosotras somos también conscientes de aquel tiempo tan
largo durante el que Si6n se lament6 porque le estaba negado el acce-
so al lugar del templo. La causa del duelo era aquella inaccesibilidad.
Ahora, y asi lo admite Rabbi Getz, el Todopoderoso ha escuchado la
demanda de retornar a Jerusalén, la ciudad santa. Las mujeres del
Muro ya no se acercan a este lugar en actitud de duelo, aunque no
dejamos de lamentar el costo en vidas muy amadas que se perdieron
en la guerra. Nuestra conciencia no mira hacia el pasado para repetir
las lamentaciones de los exilados. El cantico de Ana marca el cum-
plimiento de sus stplicas; la celebracién de las Mujeres del Muro
sefala no sélo el retorno del exilio del pueblo judio, sino el de las
mujeres al espacio sagrado publico. Mientras que la peticién de Ana

'STB Berakhot 31a-b.
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era personal e individual, las Mujeres del Muro afirman una vision
publica simbdlica del retorno a su patria para todo el pueblo judio.

Fl retorno a la patria es accién. Implica un movimiento hacia un
espacio material definido y una obra, a veces incluso la sangre de la
transformacién material. Requiere la reinterpretacion de las relacio-
nes anteriores marcadas por el exilio, pues de lo contrario, incluso en
la patria, seguiriamos llevando una existencia propia del exilio. La
praxis es una combinacion de estos dos componentes. En virtud de la
praxis, el exilio se transforma en el “comienzo del florecer de nuestra
redencion” ',

Las acciones mediante las cuales las Mujeres del Muro desmonta-
ron y reinterpretaron la carta de Rabbi Getz son un ejemplo de pra-
xis-exégesis. La amplisima documentacién que poseen las Mujeres
del Muro, de la que ha sido extraida esta carta, recuerda los acontg-
cimientos, los argumentos y las decisiones referentes a un desafio
feminista al Estado y a las instituciones y estructuras religiosas de la
autoridad kiridrquica. La carta de Rabbi Getz fue reproducida més
tarde en la respuesta del Estado, de 270 pdginas, a nuestra demanda
presentada en 1989 ante el Tribunal Supremo, recogida en las tran-
sacciones de unas mujeres concretas con una autoridad estatal y tam-
bién en la autojustificacién del gobierno israeli ante el Tribunal
Supremo a cuenta de una nueva legislacion . Las persistentes ora-
ciones-accién de las mujeres estdn inscribiendo nuevas imédgenes y
visiones en las sagradas paginas de piedra.

La praxis-exégesis que propongo aqui tiene sus rafc§§ en una vision
talmudica acerca del estudio como impulsor de la accién. Entiendo la
praxis como una actividad hermenéutica préctica de interpretacion
intencional a través de dos medios que son el texto y la accién. Las
acciones se convierten en praxis cuando se conjuntan con la inten-
cién de interpretar, sea del actor o los actores o, en ausencia de la
intencion de éstos, por obra de otras personas. Desde esta perspecti-
va, la accién es un recurso interpretativo. Cuando se conjugan la
intencién interpretativa y las acciones, se produce la praxis-exégesis.
La intencién sin accién es insuficiente para que haya una praxis-exé-
gesis. Esta perspectiva matiza y refuerza la idea rabinica de que el
estudio genera la accion.

s Del texto de la plegaria del Rabinato Supremo Israeli por la prosperidad
del Estado de Israel.

'” Bagatz 257/89.
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Exhorto a la comunidad interpretativa no sélo a que permanezca
atenta a la praxis-exégesis, sino también a crear estrategias y a ini-
ciarla. Las tedlogas de la liberacién feministas lanzan una llamada a
la accidn basada en la conexidn entre espiritualidad y politica™. La
religion, siguiendo el ejemplo de la tradicién profética, ha de actuar
como una genuina promotora del cambio en orden a conseguir un

mundo mas justo. Vuestras manos sujetan el texto para leerlo, pero
ademds tiene la capacidad de desarrollar una praxis-exégesis consis-

tente en interpretarlo intencionalmente mediante unas acciones cuyo 3. REFLEXION CONCLUSIVA

impacto llega mas alld de los limites de una pégina.

(Traducido del inglés por Jesds Valiente Malla)

®]. Plaskow, “Feminist Judaism and repair of the world”, en C. ). Adams
(ed.), Ecofeminism and the sacred (Continuum, Nueva York 1993) 70-71.
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REFLEXIONES SOBRE
LAS ESCRITURAS SAGRADAS DE LAS MUJERES

os que han contribuido con
sus articulos al presente nimero de Concilium, aunque proceden de
diversos ambientes sociales y culturales, insisten enérgicamente en la
necesidad de que se vuelva a definir de manera radicalmente nueva
los conceptos de Escritura, canon, autoridad e interpretacion, basan-
dose en las experiencias de las mujeres procedentes de distintas par-
tes del mundo. En primer lugar, el concepto de Escritura, tal como lo
entiende Occidente, se ha derivado de la Biblia. Esta comprensién,
especificada culturalmente, es demasiado estrecha para que abarque
las tradiciones pluriescriturarias de las religiones del mundo y las
diversas experiencias de las mujeres. En segundo lugar, las voces y
relatos de las mujeres se han omitido en gran medida en los cdnones
establecidos de las religiones histéricas de la humanidad. Empleando
la hermenéutica de la sospecha, mujeres de distintas culturas y reli-
giones han lanzado significativos desafios a las limitaciones del
canon y a la autoridad de la palabra escrita. En tercer lugar, la Biblia
y otras Escrituras Sagradas se han utilizado como instrumentos ideo-
|6gicos para justificar la esclavitud, la colonizacién, la hegemonia
cultural, el genocidio y el dominio patriarcal. Una lectura poscolo-
nial de los textos sagrados abre nuevos y amplios caminos para
explorar la interseccion entre la verdad, el conocimiento y el poder.
En cuarto lugar, las especialistas feministas han ampliado el concepto
de Escritura para que incluya también muchas formas no escritas.
Ademads de los estudios literarios del feminismo critico, es preciso
desarrollar nuevos instrumentos hermenéuticos para interpretar
ordculos, actuaciones, danzas y acciones exegéticas.
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;Qué es Escritura Sagrada?

Muchas especialistas feministas han sefialado que las experiencias
de las mujeres han sido omitidas en gran medida o han quedado
reflejadas insuficientemente en los textos sagrados de las religiones
historicas. Ahora bien, varios articulistas han acentuado que las
mujeres no han sido receptoras pasivas de las Escrituras Sagradas.
Lejos de eso, ellas participaron activamente en la reconstruccién de
los textos sagrados y ensancharon sus fronteras tradicionales. En su
ensayo provocativo, Elsa Tamez nos insta a que veamos el cuerpo de
una mujer como un texto sagrado: “El cuerpo de las mujeres, enton-
ces, puede manifestarse como un texto sagrado que expone sus his-
torias para que sean leidas y releidas y generen practicas y actitudes
liberadoras. Hay en la vida de las mujeres una gramatica profunda,
cuya morfologia y sintaxis debe ser aprendida para mejores interrela-
ciones humanas”. En su yuxtaposicion semiética del cuerpo de las
mujeres y del cuerpo del texto, Tamez lanza un reto contra cualquier
concepto cosificado de la Escritura como algo atado, cerrado y trans-
mitido desde una época pasada. En vez de relegar las experiencias
de Jas mujeres a la periferia de la Escritura Sagrada, Tamez coloca las
vidas de las mujeres en el centro de la construccién de un “texto”
que sea vivo, pluralista y que tenga mdltiples ramales. Hablando
desde el contexto latinoamericano, Tamez afirma que los cuerpos de
las mujeres dan testimonio de violencia y discriminacién sistemati-
ca, y también de la continuada lucha por la supervivencia y el bie-
nestar. Dios no hablé sélo en el pasado, porque, siempre que las
mujeres luchan por su propia dignidad y libertad, se produce una
epifania de Dios. Alli estda el nuevo texto. Tamez sugiere que las
mujeres, como texto vivo, deben ser leidas intratextualmente junto
con los textos religiosos.

Haciéndose eco de Tamez, vemos que Joan Martin, una eticista
afroamericana, amplia el concepto de texto sagrado para que inclu-
ya los relatos de esclavos. Estos relatos abundan extraordinariamen-
te en memorias, historias, esperanzas y temores de las mujeres y los
hombres esclavizados en condiciones extraordinariamente deshu-
manizadoras, que convertian a los esclavos en cosas. En particular,
los relatos de esclavos escritos por las mujeres negras seitalan cudl
fue su comprensién subjetiva de la feminidad, de sus relaciones con
Dios, y de sus luchas cotidianas como agentes morales. Martin ofre-
ce diversas razones para que los relatos de esclavos sean considera-
dos como texto sagrado. Estos relatos son una narracién colectiva de
un acontecimiento significativo que unié y plasmd la identidad de la
colectividad afroamericana. Exactamente igual que la historia del

480 Concilium 3/144

REFLEXIONES SOBRE LAS ESCRITURAS SAGRADAS DE LAS MUJERES

Exodo se narra y vuelve a narrarse una y otra vez porque es una his-
toria fundacional de la identidad judia, asi también los relatos de
esclavos son narraciones colectivas que hacen sentir a los afroame-
ricanos de donde vinieron y adénde se encaminan. Los relatos de
esclavos son sagrados también, porque dan testimonio del poder del
Espiritu. “Esta naturaleza experimental colectiva de los relatos —ora-
les y escritos— al expresar los viajes de la fe, los actos clandestinos
de culto, la oracién ferviente y las esperanzas supremas que se ele-
vaban hacia Dios, es lo que enfoca los relatos de esclavos como un
‘texto sagrado’”. Los relatos de esclavos proporcionan datos de pri-
mera mano sobre la humanidad y la religién de las personas escla-
vizadas. Son fuentes sagradas para la construccién de la ética y la
teologia feministas, aunque Martin no pretende que esos relatos ten-
gan la misma talla que la Biblia.

Otros articulos, que estudian mas directamente la relacién entre
fas mujeres y los textos religiosos tradicionales, sefialan el papel
desempefado por la mujer en la seleccion, interpretacién y transpo-
sicién de la Escritura. lvone Gebara explica por qué las relaciones de
las mujeres con la Escritura son diversas segin la clase, la condicion
social y la formacién recibida. Las respuestas de las mujeres a las
Escrituras Sagradas son plurivocales y no se pueden generalizar facil-
mente. Su labor con las mujeres pobres e incultas del Brasil indica
cémo esas mujeres descubrieron autoridad en ellas mismas, en lugar
de depender de una autoridad exterior. Y o consiguieron mediante
un proceso de concienciacién. La Biblia se convierte en aliada de
sus luchas, cuando aprenden a relacionar los textos biblicos con sus
necesidades actuales y rechazan la autoridad impuesta por la Iglesia
y la jerarquia religiosa. Gebara critica a los te6logos masculinos lati-
noamericanos por no comprender el androcentrismo del texto bibli-
coy el liderazgo religioso de los varones. El fallo de esos te6logos al
no comprender la liberacién humana en el contexto de los “géneros”
les impide reconocer los elementos androcéntricos que hay en la
Biblia y las actitudes ambivalentes de las mujeres hacia el texto.

En un contexto completamente diferente, Yuko Yuasa lanza un
desafio contra los limites canénicos tradicionales, presentando la
historia de Ameno Uzume en el Japdn, y haciéndola dialogar con la
historia de Marfa, la hermana de Moisés y Aarén, en la Biblia. En la
sociedad religiosamente pluralista del Japdn, donde las personas tie-
nen a menudo mds de una identidad religiosa, semejante trasposi-
cién de textos religiosos podria resultar mds aceptable que en
Occidente. Yuasa es una adelantada que crea y dirige drama biblico
noh, una tradicién antigua y estilistica que tiene muchos siglos de
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historia. Su intento sefiala la importante dimensién dramdtica de la
Escritura en las tradiciones hindues, sintoistas y budistas. Mds aun,
la representacion del drama biblico no es simplemente un ejercicio
de interpretacion, sino que es una re-creacion y re-constitucion del
texto con arreglo a las presentes circunstancias y a las necesidades
de los auditorios. En actuaciones menos rigidas y menos estilisticas,
los artistas y los narradores de historias pueden improvisar a menu-
do con arreglo a las respuestas de los auditorios. De este modo, los
auditorios participan también en la tarea de re-escribir el texto.

En estos diversos ejemplos hemos visto que un concepto de la
Escritura como revelacién fija, atada y depositada por escrito, que
contiene la sola revelacion de Dios, es un concepto extrafo para las
experiencias religiosas de las mujeres en muchos contextos cultura-
les. Aunque los que se hallan en el centro del poder se inclinan a
mantener las pretensiones autoritativas de los textos sagrados a fin de
justificar el statu quo, hay muchas mujeres al margen que han des-
mantelado tales pretensiones y han situado la sacralidad en sus pro-
pios cuerpos, vidas, relatos fundacionales, mitos y leyendas. Su rela-
cién con el texto sagrado no es ya la de la obediencia y la sumisién,
sino la de la activa re-conceptualizacién, representacién creativa y
proclamacién valiente. La Escritura no es ya un artefacto cultural o
religioso muerto, sino un proceso continuo y vivo.

El borrar las palabras de las mujeres

Algunos articulistas estudian los procesos por los cuales las pala-
bras de [as mujeres fueron sistemdticamente borradas del canon de
los textos sagrados. Al investigar el proceso por el cual la Biblia se
transformé de una tradicién oral en un texto escrito, el articulo de
Joanna Dewey afirma que las palabras de las mujeres fueron omiti-
das o presentadas en una forma escrita tergiversada y controlada por
las élites de literatos masculinos. Al comparar la autoridad oral con
la autoridad basada en los manuscritos, esta autora dice que la pri-
mera es “inherentemente democratica o igualitaria”, y que la segun-
da tiende a ser mds elitista. Aunque esto es verdad en general, a mi
me gustaria que se ofrecieran mas estudios y comparaciones trans-
culturales. Pues en algunas culturas orales, los hombres tienen atn
mas autoridad para hablar que las mujeres. En el islam y en el hin-
duismo se viene concediendo gran importancia a la transmisién oral
de la Escritura, pero las mujeres no han tenido el mismo acceso a la
autoridad.
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Mientras que Dewey examina cémo el cristianismo empezé con
el “discipulado de los iguales” y terminé con la subordinacion de las
mujeres, y para ello va remontdndose en la historia del desarrollo,
desde los relatos orales hasta el texto escrito, vemos que S.N.A.
Parratt presenta un caso contempordneo fascinante en el cual la
autoridad de las mujeres fue usurpada en la religién meitei. En esta
tradicién, la liturgia hablada y la proclamacion de ordculos son las
formas centrales de “escritura”. Estos ordculos proceden de la diosa,
que los comunica a las sacerdotisas, las cuales desempefian un
papel destacado en la tradicién. El empeiio de los sacerdotes varo-
nes en registrar los ordculos en forma escrita y en canonizarlos privo
de la autoridad religiosa a las mujeres. Parratt atribuye esta apropia-
cion patriarcal a las influencias del hinduismo, que desaprueba el
liderazgo religioso de las mujeres. Pero una cuestién mas amplia es
la de saber como cambia la autoridad de las mujeres, cuando las
culturas orales dejan paso o se transforman parcialmente en la cul-
tura escrita. Otros casos en Africa, en Asia y en otros lugares ilustran
este tema particular.

Tanto Dewey como Karen King analizan fos caminos por los cua-
fes los relatos y escritos de las mujeres son omitidos en los procesos
de canonizacién de la Biblia. Las Cartas Pastorales, que exhortan a
las mujeres a permanecer calladas y a ser sumisas, estan incluidas en
el canon, senala Dewey, mientras que las historias de Tecla, una
maestra obradora de milagros, quedé fuera del canon. El estudio his-
térico de King va siguiendo la transfiguracién de Maria Magdalena,
que de fiel ap6stol de Jesus fue convertida por los Padres de la Iglesia
en una prostituta lujuriosa, a fin de que se acomodara asi a la ideo-
logia patriarcal de los primeros siglos de la era cristiana. El Evangelio
de la natividad de Marfa la retrata como la discipula mas amada de
Jestis, y como la persona a la que JesUs escogié para darle una reve-
lacion especial. Para King, el Evangelio de la natividad de Maria
“ofrece el argumento mds claro en favor de la legitimidad de la auto-
ridad y del liderazgo de las mujeres en el cristianismo primitivo”.
Pero el Evangelio de la natividad de Marfa no quedd incluido en el
canon, y Maria no aparece en los Hechos de los Apdstoles. Como
contraste, otros evangelios en los que los discipulos varones apare-
cen de manera destacada, fueron incluidos en el canon.

En la tradicién isldmica, Amina Wadud sefiala que las voces de las
mujeres quedaron reducidas al minimo en el canon. Esto resulta
altamente problematico para las mujeres musulmanas, si tenemos en
cuenta que el Cordn tiene tanta importancia critica en todos los
aspectos de la vida. Aprovechando sus propias experiencias perso-
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nales, Wadud demuestra que los hombres no pueden interpretar el
Corén para las mujeres, las cuales tienen que buscar e interpretar la
voz femenina del texto, de tal manera que se logre una comprension
mas plena y global. A mi me parece iconoclastico el estudio que esta
escritora hace de la voz femenina de Al4, y espero oir mas de ella
acerca de cémo se puede recuperar esa voz femenina, teniendo en
cuenta los siglos que han pasado desde que los especialistas mascu-
linos ejercen el monopolio de la interpretacion. Estoy de acuerdo
plenamente con M. W. Dube-Shomanah cuando dice que existe
extrema necesidad de que las feministas reescriban los textos sagra-
dos procedentes del Tercer Mundo y de tradiciones diferentes a la
tradicién cristiana. Aunque han pasado ya mdas de tres decenios
desde que las mujeres se dedican como especialistas a estudiar la
Biblia, sin embargo los estudios feministas de otros textos religiosos
estan comenzando a aparecer. Tal discrepancia sitda al margen el
significado de otros textos sagrados y refuerza el centralismo de la
hermenéutica feminista basada en la Biblia.

Aunque las voces de las mujeres hayan quedado marginadas y
suprimidas en los textos candnicos, esas especialistas han sugeri-
do estrategias para recuperar sus palabras, que habian quedado
ocultadas. 1) En vez de aceptar el canon actual, King afirma que
debiéramos cuestionar “la aceptacién del canon como punto de
partida para la reconstruccién histérica y para la reflexién teolégi-
ca”. 2) Tanto Dewey como King utilizan materiales extracanéni-
cos, como los Hechos de Tecla y el Evangelio de la Natividad de
Maria. 3) Dewey nos anima a leer a contracorriente. Por ejemplo,
en vez de aceptar las disposiciones de las Cartas Pastorales en el
sentido de que las mujeres permanezcan calladas, debemos ima-
ginarnos que las mujeres hablaban realmente y ejercian su lide-
razgo. 4) Wadud sugiere que nos imaginemos realmente la voz
femenina de Dios y la acentuemos en las historias de mujeres que
aparecen en textos como los de la Reina de los saba y los de Marfa,
la madre de Jesis. 5) Podemos re-escribir el guion y modificar el
reparto del drama biblico, concediendo a las mujeres papeles mds
activos, como sugirié ya Yuasa.

Una interpretacién poscolonial de la Biblia

En su articulo, Dube-Shomanah plantea las complejas cuestiones
que supone interpretar la Biblia desde las perspectivas feminista y
poscolonial.
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Durante los dos pasados decenios, las teorias poscoloniales han
ofrecido nuevas teorias para analizar el texto, estrategias de lectura
de contrapunto y caminos novedosos para considerar el poder y el
conocimiento. Las obras de Edward Said, Gayatri Chakravorty Spivak
y Homi Bhabha se emplean y se citan en campos multidisciplinares.
Los especialistas en cuestiones biblicas y los te6logos estan comen-
zando precisamente a dedicarse a este conjunto de publicaciones a
fin de contemplar de manera nueva la Biblia, la hermenéutica y la
construccién teoldgica.

El debate acerca de la interpretacién poscolonial de la Biblia ha
cobrado impulsos entre los especialistas e intelectuales del Tercer
Mundo, dentro de las comunidades de la didspora. R. S. Sugir-
tharajah dijo que la perspectiva poscolonial debe ir mas alld de ser
una imitacién de los métodos interpretativos occidentales y una va-
loracién orientalista de las antiguas culturas precoloniales. Tiene que
negociar un pasado diferente, que no estaba cosificado ni glorifica-
do ni era unitario. Empleando los instrumentos de la teorfa critica y
de los estudios literarios y culturales, la critica poscolonial desafia
las exigencias imperialistas y nacionalistas, el silencio en que se
mantiene a [os subalternos, especialmente a las mujeres, y mantiene
la postura de una “literatura de resistencia”.

Son varias las caracteristicas de una critica poscolonial: 1) Es un
desafio a las formas totalizadoras de la interpretacién occidental,
poniendo de relieve la participacion de intereses imperialistas en
esas formas, y desestabilizando su marco de significado; 2) es un dis-
cursa contrahegemoénico, que dedica especial atencién a fas voces
ocultas y menospreciadas que hay en la Biblia; 3) sitda la Biblia o
cualquier texto religioso particular dentro de los contextos pluries-
criturarios de diversos marcos; 4) estimula y acepta las aportaciones
de los grupos marginados, que han sido menospreciados hasta
entonces: los dalits, los pueblos indigenas, los migrantes, las perso-
nas que viven en la diaspora en territorios fronterizos, y especial-
mente las mujeres que viven en esas comunidades, y 5) aprende de
otros marcos hermenéuticos y discute con ellos, como el postestruc-
turalismo y el postmodernismo.

Desde que Occidente tuvo mds contactos con Asia a consecuen-
cia del descubrimiento de las rutas maritimas, de la expansién del
comercio y, mas tarde, de la colonizacién, la gente de Occidente se
sinti6 fascinada por las antiguas civilizaciones, las culturas y los tex-
tos sagrados de Asia. Oriente apareci6 a veces ante Occidente como
un rompecabezas romantico. Hay en Occidente una tendencia a
evadirse de sus actuales males y hallar solaz en mundos irreales e
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imaginarios, un deseo y un anhelo de algo que sea atemporal. Por
otro lado, existe todo el mecanismo —descrito por Edward Said como
“orientalismo”— para crear el tema oriental con fines de control vy
dominio. Las relaciones de Occidente con Oriente estdn llenas de
tensiones no resueltas: el deseo y el anhelo y, al mismo tiempo, la
condena y el control.

El encuentro con los sistemas religiosos y los textos sagrados de
Asia obligé a los occidentales, y especialmente a los intelectuales, a
reexaminar su identidad cultural y su patrimonio pasado. El mundo
académico occidental se vio confrontado con la cuestion de que la
Biblia no era el dnico texto sagrado, cuando otros manuscritos y tex-
tos religiosos fueron traidos a los centros metropolitanos desde las
colonias y otros lugares. El siglo XIX fue testigo de un interés sin pre-
cedentes por el estudio de la mitologia comparada, de la filologia
comparada y de los libros sagrados de Oriente. El llamado método
histérico-critico apareci6 en esta matriz, cuando Occidente tuvo que
redefinirse a si mismo y reafirmar su propia superioridad cultural
sobre el mundo colonizado, que se hallaba en rapida expansién.
Ernest Renan, el autor de La Vida de Jesus, que tanta influencia tuvo,
era arquedlogo especializado en temas fenicios, experto en filologia
comparada y profesor de lenguas orientales. Desplegd profundas acti-
tudes etnocéntricas al comparar la cultura semitica con la cultura
europea. El intelectual aleman Leopold von Ranke, cuyas ideas influ-
yeron en el historicismo del estudio critico de la Biblia, se referia a las
civilizaciones orientales como “naciones de parada eterna”. El méto-
do histérico-critico no era una disciplina cientifica, neutral en cuanto
a sus valores, como se ha pretendido a menudo, sino que se hallaba
muy envuelto por las nubes de la conceptualizacién etnocéntrica de
Occidente y de los intereses politicos de la época imperialista.

£l hecho de leer el desarrollo del método histérico-critico en un
marco global me conduce a plantearme cuestiones acerca del dina-
mismo de poder que hizo que un método de lectura especifico de una
cultura se convirtiera durante mucho tiempo en el paradigma de lec-
tura del mundo académico. Es verdad que hoy dia poseemos mads
paradigmas de lectura, como la critica retdrica, la critica feminista, la
critica cultural, la critica literaria, la critica socioldgica y la critica de
la respuesta de los lectores. Las hipétesis y las bases metodolégicas de
esos paradigmas necesitan ser examinadas dentro de perspectivas plu-
riculturales y globales, a fin de descubrir su utilidad para personas
que luchan por leer sus textos religiosos con fines de liberacién.

Acojo con satisfaccién la aportacién de Dube-Shomanah al didlo-
go al suscitar cuestiones especificas sobre la interseccién entre el
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feminismo y los contextos postcoloniales. Esta autora afirma convin-
centemente que las potencias coloniales utilizaron los textos cano-
nicos occidentales —tanto religiosos como profanos— para colonizar
a pueblos. La cuestion que debemos seguir investigando es si ese
proceso de colonizacién de la mente es el mismo para las mujeres y
para los hombres, ya que los colonizados son sujetos con un “géne-
ro”. Mds aln, ;cémo afecté la propagacién de otros textos sagrados
a las vidas y las circunstancias de las mujeres? Por ejemplo, la difu-
sién del Cordn y la pérdida de la voz femenina quedd realzada en el
articulo de Wadud. Parratt menciona también la influencia del hin-
duismo sobre la tradicion de la religién meitei, que solia conceder a
las mujeres importantes funciones religiosas. Serd muy util una com-
paracién transcultural del abuso de las Escrituras Sagradas para con-
trolar el poder y la voz de las mujeres.

Dube-Shomanah identifica los puntos comunes y las diferencias
que existen en las estrategias de lectura feminista y poscolonial.
Ambos grupos tienen que luchar contra un canon que los margina,
contra imagenes derogatorias que legitiman la opresion de que son
objeto, y contra estructuras religiosas jerarquicas. Pero hay también
distintos intereses y estrategias. En particular, la autora insta a las
especialistas y criticas que hay en el feminismo occidental a que con-
sideren la Biblia como “canon sagrado colonizante y patriarcal”. Es
un desafio importante que exige mucha autocritica y reorientacion
basica.

La investigacién de Dube-Shomanah sobre las historias de la
mujer sirofenicia y de la mujer samaritana le condujo a plantearse la
cuestion acerca de las relaciones entre el texto biblico y el edificio
imperial. Esta autora analiza los intereses ocultos, el viaje, el espa-
cio geografico y la ampliacién de las historias acerca de los viajes de
JesUs a un pafs extranjero. La autora sefiala que estos textos han legi-
timado la conquista y sujecion de paises y personas extranjeras. Reta
a las feministas occidentales, diciendo que ellas han realzado a
menudo el papel de las mujeres en esas historias, sin cuestionar el
gran dinamismo de poder que interviene en ellas. Escribe asi: “El tra-
tar de restaurar a la mujer en las Escrituras biblicas y el mostrar que
las mujeres fueron participantes activas en la difusién de la Iglesia
primitiva, es una estrategia que no problematiza la ideologia de la
misién cristiana ni trata de dar una nueva imagen a la misién”. Para
Dube-Shomanah no es suficiente el centrarse en la dimensién “se-
xo/género” que hay en el texto, sin examinar al mismo tiempo el
proceso de significacién mdltiple integrado en él. La autora insta
también a las feministas occidentales a que lean los textos biblicos
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en las situaciones de mdiltiples creencias que existen en el mundo,
sin limitarse al dmbito del antiguo mundo mediterraneo.

Para muchas personas poscoloniales, la interpretacién de los tex-
tos sagrados no es simplemente un ejercicio académico, porque la
accion y la reflexién deben hallarse intimamente relacionadas. El
articulo final, escrito por Bonna Devora Haberman, ofrece un ejem-
plo concreto de cémo los textos religiosos han sido utilizados por
autoridades religiosas y politicas para oprimir a las mujeres. En su
lucha de decenios por conseguir los derechos de acceso a los luga-
res sagrados, las Mujeres del Muro utilizaron la exégesis préctica
contra las interpretaciones dogmadticas y rigidas del rabino Mayer.
Haberman concibe la accién como lo propio para la interpretacion
de un texto. “El exegeta de la practica combina los textos con accio-
nes intencionales mediante el uso de la exégesis”. Lo mismo que
otras autoras que he estudiado, ella quiere echar abajo las fronteras
entre los textos, los cuerpos y la accién.

Esta coleccién de ensayos da testimonio de las relaciones plurivo-
cales y pluralisticas de las mujeres con los textos sagrados. Todos
ellos muestran la reconceptualizacién activa que las mujeres hacen
de la Escritura Sagrada y su blsqueda incesante de paradigmas de
interpretacion que sobrepasen los métodos androcéntricos y opreso-
res. Yo abrigo la esperanza de que las estudiosas feministas que tra-
bajan en la investigacién de las tradiciones budista y confuciana y
de otras tradiciones indigenas, han de unirse en el futuro al didlogo
transcultural.
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mundo.

Los cuerpos de las mujeres expre-
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cadas y los que ellas mismas aca-
ban asumiendo. Los valores éticos
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impregnan la corporalidad femenina
desde el punto de vista de la sexua-
lidad, personal, interpersonal, social
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Este estudio intenta trazar algunas
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cuerpo de mujer y ética. Desde una
vision multiple pretende ayudar a
interrogar y desmitificar algunos de
nuestros supuestos, y ampliar nues-
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tos? en que parecen ¢asentarnos? los valores y normativas de la corporalidad de las
mujeres.
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