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			INTRODUCCIÓN

			Hoy en día, muchos de los creyentes de las iglesias cristianas soñamos con una Iglesia rica en equidad. Miramos las primeras generaciones de cristianos y cristianas con cierto deseo y nos comparamos con ellos, anhelando una cierta recuperación de los vínculos comunitarios y carismáticos que las configuraron. Soñamos con la equidad, un concepto que va más allá de la igualdad. La equidad en la Iglesia se concreta en dar a cada quien lo que necesita, que atienda en las necesidades y celebre en comunidad de hermanos y hermanas sin distinciones o jerarquías. La equidad se sustenta en la afirmación de que todos los miembros bautizados del Pueblo de Dios somos hijos e hijas queridos por Dios de la misma manera y, por ello, debemos ser atendidos de manera diversa en función de nuestras cualidades y contextos. Equidad significa, primero, valorar a cada uno en su singularidad, es decir, aceptando la diversidad de experiencias de fe y sus formas de expresión. Segundo, ser justos en las oportunidades, las capacidades y el trato que reciben los distintos miembros de una comunidad. La equidad subraya el carácter justo y misericordioso de la mirada del Evangelio a la persona en su circunstancia, e invita a la implicación personal con el otro desde la celebración de la diferencia. Y, tercero, ejercer unas relaciones de reciprocidad y liderazgos en las comunidades cristianas que emocionen y motiven a las comunidades para un mejor seguimiento de Jesús. En palabras de Elisabeth Schüssler Fiorenza1, poner en práctica un verdadero «discipulado de iguales» verdaderamente evangélico. Es decir, acentuar la vocación de cada quién y los procesos de conversión a la fe en Jesucristo, y no los factores de género, raza o clase que producen discriminaciones y jerarquías.

			Asistimos un tanto sorprendidos a los cambios y propuestas eclesiales de este pontificado de Francisco, que refrescan las intuiciones e intenciones del Concilio Vaticano II en materia de participación del Pueblo de Dios. Pero, a pesar de pequeños guiños, es necesario preguntarse cuál debe ser la presencia de las mujeres en la Iglesia actual. La cuestión de las mujeres en la Iglesia es una cuestión que depende en alto grado de las reformas que se quieran llevar a cabo en el seno de nuestra Iglesia católica. Debemos preguntarnos cuáles son las cuestiones teóricas y prácticas que afectan a esta reivindicada ekklesía de iguales, siendo conscientes de que este tema no es una cuestión secundaria, sino una cuestión principal que debe ser tratada urgentemente si se quiere que las reformas de la Iglesia católica tengan efectos eclesiales beneficiosos.

			En 2017 nos reunimos un grupo de teólogas y teólogos en un seminario académico, organizado por la Asociación de Teólogas Españolas, para debatir dichas relaciones de equidad dentro de la comunidad cristiana. Entre ellas están presentes problemáticas tan amplias como la reforma de la curia y las estructuras vaticanas, la revisión del ejercicio episcopal y su colegialidad, la revisión del clero, la reestructuración diocesana y la comunidad cristiana en la ciudad, las relaciones entre laicos, laicas y clero, pero especialmente, por ser el tema de aquellas jornadas, el reparto de las responsabilidades y los ministerios atendiendo a la vocación que cada quien ha recibido de Dios.

			Los ministerios del Pueblo de Dios expresan el sacerdocio común bautismal de los fieles (CFL 14) y la riqueza de manifestaciones del Espíritu en la vida de la Iglesia local y universal (CFL 20). Concretan las distintas dimensiones evangelizadoras de la Iglesia: servicio (diakonía), comunión (koinonía), evangelización (martyría) y culto (leitourgía). Pero fundamentalmente son testimonio de una comunidad que muestra al mundo una forma diferente y contracultural de vivir en la realidad desde la fe en el Dios del Amor. Y también afirma que el sacerdocio ministerial está correctamente «finalizado en el sacerdocio real de todos los fieles» (CFL 22).

			El Concilio Vaticano II describió una serie de ministerios vinculados a la vida de la comunidad distinguiendo entre los ordenados y los no ordenados (CFL 22-23). En ello reconoce como funciones propias del diácono servir al Pueblo de Dios «en el ministerio de la liturgia, de la palabra y de la caridad. Es oficio propio del diácono, según le fuere asignado por la autoridad competente, administrar solemnemente el bautismo, reservar y distribuir la Eucaristía, asistir al matrimonio y bendecirlo en nombre de la Iglesia, llevar el viático a los moribundos, leer la Sagrada Escritura a los fieles, instruir y exhortar al pueblo, presidir el culto y oración de los fieles, administrar los sacramentales, presidir el rito de los funerales y sepultura» (LG 29).

			La actual regulación canónica, como nos explicará Carmen Peña, reconoce a laicos hombres y mujeres, en materia litúrgico-­sacramental, la capacidad para desempeñar las mismas funciones que un diácono en situaciones extraordinarias, haciendo especial subrayado a la ausencia de ministros ordenados (CIC, can. 230, § 3), y sin que esto suponga un ministerio sino un encargo o delegación del ministro (CFL 23).

			La realidad de las comunidades eclesiales de estas últimas décadas ha puesto de manifiesto que mayoritariamente todas estas funciones que el Concilio y la exhortación Christifideles laici atribuyeron a los diáconos las han ido desempeñando los laicos y laicas como una práctica no esporádica, sino cotidiana.

			En paralelo a la necesidad de los tiempos, las investigaciones sobre los orígenes del cristianismo nos han permitido afirmar y reconocer la tradición de un diaconado de hombres, pero también de mujeres en los primeros siglos de la Iglesia, aunque se puede rastrear incluso, como aseguran algunos, hasta el siglo IX. En esta cuestión nos iluminarán Rosa Mentxaka, Fernando Rivas y Moira Scimmi. Rosa Mentxaka nos dará una perspectiva histórica de aquellos documentos oficiales de la Iglesia y del Imperio romano en los que podemos encontrar estos rastreos de las diaconisas. Moira Scimmi y Fernando Rivas aportarán un enfoque patrológico de los datos de la tradición con algún ejemplo concreto. Con toda esta información, hoy por hoy, aquella justificación que invalidaba el diaconado de mujeres por causa de la tradición de la Iglesia queda prácticamente descartada, es más, nos sirve para reivindicar justo lo contrario.

			El diaconado de mujeres es hoy un elemento del debate abierto sobre la comprensión de los ministerios, tanto ordenados como no ordenados, en el hoy de la Iglesia. Al igual que en los primeros siglos, podemos situarnos ante una diversidad de ministerios, carismas y estilos de ser comunidad y celebrar juntos. Marinella Perroni y Alberto de Mingo nos hablarán de las terminologías del Nuevo Testamento para definir, a veces con cierta confusión, los servicios dentro de la comunidad. Esta introducción nos provoca una pregunta con respecto a la situación de cambio que estamos viviendo: en una Iglesia Comunión, ¿se necesitan cambios en las relaciones de los distintos miembros de la Iglesia?, ¿y en la organización y servicios de cada vocación? En una España que tiene 23.071 parroquias y al menos de 5.000 no disponen de sacerdote permanente, ¿se puede mantener un sistema eclesial restrictivo para laicos y mujeres, habiendo vocaciones laicales para el servicio a la comunidad? ¿Se debe mantener el diaconado de mujeres de forma irregular, sin un reconocimiento jurídico, cuando en muchos lugares se ejerce de hecho? ¿No nos invita el Espíritu, hoy, a recuperar servicios y carismas que en otros momentos fueron fuente de riqueza y vitalidad para la Iglesia? A estas cuestiones intentarán responder, desde una perspectiva histórica y eclesial, Serena Noceti y María José Arana.

			Estas disquisiciones y otras que puedan surgir en el diálogo de los que estamos aquí presentes pueden darnos luz para pensar y repensar una Iglesia centrada en sus relaciones y no en sus jerarquías. En ello contaremos con la colaboración de Roser Solé, Adelaide Baracco, Carmen Peña y Cristina Simonelli, cada una desde una visión diferente que complementa las miradas sobre estas problemáticas que afectan a una eclesiología diversa.

			Contribuyamos, pues, al diálogo que el pontificado de Francisco nos propone como estilo eclesial, sin miedo a hablar sobre temas complejos como este que nos reúne. La creación de la Comisión que ha presidido Luis Ladaria sobre el diaconado de mujeres, y los resultados de su trabajo después de tres años, constata la necesidad de que continúe este diálogo, no solo en la Comisión sino en los distintos ámbitos teológicos y eclesiales que han de movilizar a la Iglesia del siglo XXI. El documento con el que se pronunció la Congregación de la Doctrina de la Fe en 2002, sobre El diaconado: evolución y perspectivas, dice en sus conclusiones con respecto al diaconado de mujeres: «A la luz de estos elementos puestos en evidencia por la investigación histórico-teológica presente, corresponderá al ministerio de discernimiento que el Señor ha establecido en su Iglesia pronunciarse con autoridad sobre la cuestión». El final de esta Comisión nos ha dejado con sed de un diálogo más largo, con más parresía. Hubiéramos deseado que las conclusiones que se hicieron públicas a través de las palabras del papa Francisco hubieran dado más luz a este tema, pero sobre todo que hubieran concretado en la práctica eclesial decisiones y modos de actuar que echamos en falta para los signos de los tiempos actuales. Con este libro queremos seguir contribuyendo a esta investigación teológica con nuestras aportaciones. Dejemos que el Espíritu favorezca un discernimiento que reviva, alimente y haga florecer la eclesialidad de nuestra Iglesia.

			
			
				
					1 Elisabeth Schüssler Fiorenza, Cristología feminista crítica (Madrid: Trotta, 2000).
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			EL DIACONADO FEMENINO EN EL NUEVO TESTAMENTO

			Este ensayo analiza los dos únicos pasajes del Nuevo Testamento que tratan de manera específica –o pueden tratar– del diaconado femenino. Rom 16,1-2 introduce a Febe, la única mujer presentada como diákonos en el Nuevo Testamento. 1 Tim 3,11 es un texto que podría estar hablando del ministerio del diaconado femenino. Para una mejor comprensión de ambos pasajes, pensamos que es conveniente situarlos en el contexto más general del rol de las mujeres en las primeras comunidades cristianas. Por ello, exponemos en primer lugar los perfiles de varias mujeres cristianas con un papel activo de diakonía y liderazgo en los Hechos de los Apóstoles y las cartas paulinas: Lidia, la comerciante de púrpura que hizo que se bautizaran los miembros de su casa; Ninfa, que reunía una comunidad cristiana en su casa; Junia, llamada apóstol junto con su marido Andrónico; Prisca, que junto a su esposo formaba una de las parejas de misioneros más próximos a Pablo... Estudiar estas figuras nos permite imaginar el escenario en el que situar el papel del diaconado femenino durante el cristianismo del primer siglo.

			En este contexto de protagonismo de las mujeres durante la primera evangelización, estudiamos la figura de la única mujer en el Nuevo Testamento de la que se afirma explícitamente que ejercía el ministerio del diaconado: Febe, diácono (diákonos) de la iglesia de Cencreas, «benefactora» (prostátis) de muchos y portadora de la Carta a los Romanos (Rom 16,1-2).

			También este contexto eclesial provee el marco hermenéutico en el que comprender el texto sobre «las mujeres» de 1 Tim 3,11. Hay un debate exegético quizás insoluble sobre este pasaje: ¿está este texto refiriéndose al ministerio del diaconado femenino o a las esposas de diáconos varones? De lo que no cabe duda es de que hubo mujeres diáconos activas en la Iglesia durante los primeros siglos.

			1. Salir de la invisibilidad

			El argumento del evangelio según san Marcos –probablemente el más antiguo, ciertamente el más breve de los cuatro– pivota sobre la relación entre Jesús y sus discípulos. La pregunta sobre la identidad de Jesús es fundamental, pero a ella no puede responderse de manera abstracta. El narrador nos va conduciendo a través de su relato para que podamos acercarnos a la experiencia de discipulado que tuvieron sus primeros seguidores, pues solo podemos conocer quién es el Cristo, el Hijo de Dios (Mc 1,1), como Hijo del Hombre que ha venido no ser servido sino a servir y a dar su vida (10,42-45), si lo seguimos hasta el final en el camino que conduce hasta su muerte y su resurrección.

			Marcos es un maestro de la narración, y una de las habilidades que caracterizan esa maestría es su saber dosificar la información. Es importante no contar ciertas cosas hasta el final para que estas tengan el máximo impacto. Cuando Jesús muere sobre la cruz, en ese momento final y culminante, escuchamos:

			Había también allí algunas mujeres que miraban de lejos. Entre ellas estaban María Magdalena, María, la madre de Santiago el menor y de José, y Salomé, que seguían a Jesús y lo habían servido (diēkónoun) cuando estaba en Galilea; y muchas otras que habían subido con él a Jerusalén (15,40-41).

			Es como si viéramos sus caras por primera vez. Ocultas en ese plural genérico «discípulos» no habíamos visto sus rostros de mujer. Por primera vez el lector llega a la plena conciencia de que no solo había discípulos varones, sino también discípulas, y escucha por vez primera sus nombres.

			En el relato de Marcos podemos contemplar algunas memorables figuras femeninas: la suegra de Pedro, que, curada, se pone a servir (diēkónei); la hemorroísa, cuya fe saca de Jesús una fuerza que sana; la hija de Jairo, «despertada» de la muerte; la sirofenicia, que logra que Cristo realice un milagro que se había negado de entrada a hacer; la mujer que lo unge en Betania, justo antes de la Pasión, y de la que dice: «Os aseguro que allí donde se proclame la Buena Noticia, en todo el mundo, se contará también en su memoria lo que ella hizo» (14,9). De ninguna de estas mujeres conocemos sus nombres. Hasta este momento, ninguna mujer, con la excepción de la Madre de Cristo, había sido llamada por su nombre.

			Este es uno de los tres signos que se suceden tras la muerte de Jesús, siendo los otros: el velo del Templo que se rasgó, signo de que la presencia de Dios –su Shekináh– había abandonado el Sancta Sanctorum; y la confesión del centurión «Verdaderamente este era el Hijo de Dios», que revela que los paganos son también receptores de la Buena Nueva. En la nueva comunidad que nace como Cuerpo de Cristo, las mujeres van a tener nombre propio.

			2. Mujeres con nombre propio

			Podemos conocer a algunas de estas mujeres con nombre propio en el libro de los Hechos de los Apóstoles y en las Cartas de Pablo.

			2.1. Lidia

			Wayne Meeks ha destacado la importancia de las personas de «estatus incongruente» en el cristianismo primitivo:

			Aunque los testimonios no abundan, podemos aventurar la afirmación general de que la mayoría de los miembros activos y distinguidos del círculo de Pablo (incluyendo a Pablo mismo) presentan una notable inconsistencia de estatus (escasa cristalización de estatus). Son personas en movilidad ascendente; su estatus adquirido es superior a su estatus atribuido. ¿Es algo más que un fenómeno casual? ¿Hay algunas características específicas del cristianismo primitivo que serían atractivas para personas de estatus inconsistente?1

			Según esta hipótesis, la Iglesia naciente fue especialmente atractiva para personas que no encajaban en los estereotipos sociales. Una persona de estatus inconsistente es alguien en quien convergen rasgos que normalmente corresponden a distintos grupos humanos. Hoy en día en España, por ejemplo, una inmigrante africana que fuera directora de una multinacional tendría «estatus inconsistente», pues pertenecería simultáneamente a dos categorías –la de los directivos y la de las inmigrantes africanas– que no suelen converger.

			Entre estas personas de estatus incongruente descritas en el libro de los Hechos de los Apóstoles destaca la figura de una mujer, Lidia, mujer y empresaria, en concreto, comerciante de púrpura (Hch 16,14). Los tejidos teñidos con púrpura, un tinte carísimo que se obtenía a partir de un molusco, eran objetos de lujo cuyo comercio implicaba el manejo de relaciones sociales al más alto nivel. Según el relato neotestamentario, parece ser que esta mujer ejerce las funciones de cabeza de familia y, por tanto, de responsable del negocio familiar. Esto no era imposible en Macedonia, provincia romana en la que se encontraba Filipos –un territorio especialmente abierto a la actividad pública de la mujer–, pero sí inusual. Ella es quien toma la decisión de que los miembros de su familia se bauticen (16,15). Su poder de persuasión «obliga» a Pablo a aceptar su hospitalidad.

			2.2. Evodia y Síntique

			En la Carta a los Filipenses, se menciona a Evodia y Síntique (4,2-3). Parece ser que estas dos mujeres estaban enfrentadas por algún motivo, y se pide a una tercera persona que medie para poner paz. De estas mujeres dice Pablo que «han compartido mis luchas en la causa del Evangelio». No eran dos personas cualesquiera. Pablo está preocupado por el escándalo que podían significar sus desavenencias, porque eran mujeres con influencia sobre la comunidad.

			2.3. Ninfa

			En la Carta a los Colosenses2, se nombra a Ninfa, una cristiana de Laodicea (Provincia de Asia), de quien se dice que acoge a una iglesia en su casa (4,15). Lo peculiar aquí es que no se da el nombre de un paterfamilias varón como la persona en cuya casa se tienen las reuniones de la ekklesía. ¿Era Ninfa, como Lidia, la que ejercía de cabeza de familia?, ¿o tenía un marido que no participaba en la iglesia, pero dejaba que ella dispusiera de la casa para estas reuniones?

			3. Romanos 16

			Uno de los textos más interesantes del Nuevo Testamento para el conocimiento de la situación de la mujer en el cristianismo primitivo es el último capítulo de la Carta de san Pablo a los Romanos. Romanos 16 es el post-scriptum de esta carta, la más extensa –y teológicamente profunda– del Apóstol. Es una larga lista de saludos y recomendaciones en la que se mencionan numerosos nombres propios.

			3.1. Autenticidad de Rom 16

			Antes de entrar en el análisis del pasaje, conviene aclarar la debatida cuestión de su autenticidad. Rom 16 está ausente en uno de los manuscritos más antiguos que conservamos, el papiro Chester Beatty II –también conocido como P46–, fechado hacia el año 200. Existen además de este unos pocos manuscritos griegos y algunas traducciones antiguas, incluidos ciertos manuscritos de la Vulgata, que transmiten una versión de Romanos sin el capítulo 16; los hay incluso que carecen del capítulo 153. Basado en estos testimonios, algunos autores sostienen que el texto original de Romanos no contuvo este capítulo.

			La hipótesis de que Rom 16 fuera una carta de recomendación escrita por Pablo para otra comunidad distinta –Éfeso, por ejemplo– e integrada más tarde al final de Romanos tuvo bastante aceptación entre los exegetas a mediados del siglo XX, pero hoy es una opinión poco seguida, especialmente después del estudio de H. Y. Gamble sobre el contexto romano de Rom 164.

			Da ciertamente que pensar la ausencia de este capítulo en un manuscrito tan antiguo y de tanto peso como es P46, pero no hemos de olvidar el abrumador testimonio de la gran mayoría de manuscritos, entre ellos la totalidad de los unciales, que nos transmiten una versión de Romanos con 16 capítulos.

			Otro dato, esta vez interno, que se ha aducido contra la autenticidad paulina de este capítulo es la gran cantidad de nombres propios que aparecen. En ninguna otra carta paulina figuran los nombres de tantas personas. Pero esto no tiene por qué ser una señal de que el autor es otro que Pablo. Romanos es la única carta de Pablo escrita a una comunidad donde no había estado nunca antes. Esta epístola tiene un carácter de «tarjeta de presentación» a una comunidad no fundada por él y cuyo favor quiere granjearse. Esto explicaría la insistencia en mencionar por su nombre a personas amigas para pedirles que le recomienden ante otros.

			Sumados estos datos, me parece seguro atribuir a Pablo la autoría de Rom 16, que sería, sin más, el post-scriptum de su epístola. Algunos copistas antiguos prefirieron omitir este largo pasaje. Estoy de acuerdo con la opinión de Raymond Brown, quien piensa que «las recensiones de 14 y 15 capítulos fueron probablemente abreviaciones tempranas para hacer de la carta algo menos particular, dirigida a una sola iglesia, de modo que pudiera ser leída fácilmente en las iglesias de otros lugares y momentos»5.

			3.2. Las mujeres en Rom 16

			En Rom 16 se menciona de forma individualizada (por nombre o por referencia a otra persona mencionada por nombre) a 26 personas. De estas, 10 son mujeres, es decir, un 40% aproximadamente. Excepto en tres casos: Julia (v. 15), la hermana de Nereo (v. 15) y la madre de Rufo (v. 13), se dice de ellas explícitamente la función o actividad que ejercían en la Iglesia.

			Saltamos la figura de Febe, que aparece en primer lugar, porque la estudiaremos en destalle más adelante, y comenzamos nuestra lectura de este post-scriptum con la segunda persona mencionada: Prisca (Priska)6, esposa de Áquila. Ambos son llamados por Pablo «mis colaboradores (synergos) en Cristo Jesús» (v. 3). Este matrimonio era una pareja de colaboradores próximos de Pablo, como se desprende tanto del relato de Hechos (18,2.18.26), como de 1 Cor 16,19. Según Hechos 18,2, son exilados judíos procedentes de Roma, que se encuentran con Pablo en Corinto. El dato de que Pablo no les anuncie el Evangelio da a entender que ya eran cristianos antes de conocerlo. Hechos nos dice que ejercen el mismo oficio que Pablo –fabricante de toldos– y participan con él en la evangelización. Al escribir Pablo 1 Cor, el matrimonio misionero está con él (probablemente en Éfeso) y manda saludos a los creyentes de la ciudad del Istmo (1 Cor 16,19). La Segunda Carta a Timoteo, un escrito muy probablemente deuteropaulino, menciona de nuevo a la pareja, lo que puede ser un indicador de que gozaban de gran veneración en esta segunda generación de seguidores de Pablo (2 Tim 4,19).

			Un dato curioso sobre este matrimonio es que la mayoría de las veces se la menciona a ella en primer lugar7. Este dato puede ser casual, o podría ser reflejo de la mayor o al menos igual importancia de Prisca. En el evangelio de Marcos, por ejemplo, los hermanos Santiago y Juan, hijos de Zebedeo, son mencionados siempre en este orden (1,19.29; 3,17; 5,37; 9,2; 10,35.41; 13,3; 14,33), indicando la mayor edad e importancia del primero.

			La mujer más sorprendente en esta larga lista es Junia (Iunia), mencionada junto a Andrónico en el versículo 7. Eran, probablemente, un matrimonio misionero semejante al formado por Prisca y Áquila. Lo peculiar es que a ambos se les llama apóstoles. «Saludad a Andrónico y a Junia8, mis parientes y compañeros de prisión, sobresalientes entre los apóstoles y quienes llegaron a Cristo antes que yo».

			Para Pablo, el título de apóstol corresponde a misioneros cualificados enviados a anunciar el Evangelio, y designa un grupo más amplio que los Doce. Pablo defiende con ardor su categoría de apóstol (1 Cor 9,1-2; cf. también 1 Cor 1,1; 15,9; 2 Cor 1,1; 12,12) y en una lista jerárquica de oficios eclesiales los coloca en primer lugar (1 Cor 12,28). Merece la pena citar el comentario que san Juan Crisóstomo (347-407) hace a este versículo de Romanos:

			Y en efecto, ser apóstoles es algo grande. ¡Pero considera qué gran encomio es ser sobresalientes entre ellos! Fueron sobresalientes, en efecto, por sus obras y logros. ¡Oh, qué grande es el amor a la sabiduría (filosofía) de esta mujer, que es considerada digna de la apelación de apóstol! (Homilía XXXI sobre la Carta de San Pablo a los Romanos).

			Otras mujeres en la postcriptio de Romanos son Trifena (Tryfaina) y Trifosa (Tryfōsa), «trabajadoras [kopiōsa] del Señor», y Persis (Persis), «la querida hermana», «que ha trabajado mucho en el Señor» (v. 12). De María (María) también se dice que «ha trabajado mucho por vosotros» (v. 6).

			El panorama descrito por Rom 16 y por los otros textos de Hechos y Cartas que mencionan por su nombre a mujeres nos permite hacernos una idea del protagonismo de estas en la primitiva Iglesia. El cristianismo paulino tenía un número importante –impresionante, podríamos decir, si tenemos en cuenta el trasfondo patriarcal de la sociedad de aquel tiempo– de líderes femeninos.

			Desarrollando la hipótesis de Wayne Meeks sobre el atractivo que ejercía la primitiva comunidad sobre las personas de estatus incongruente, podemos concluir que la Iglesia naciente consiguió atraer a un grupo numeroso de mujeres cualificadas, que desplegaron sus talentos al servicio de la misión.

			4. Febe

			Les recomiendo a nuestra hermana Febe, diaconisa de la Iglesia de Cencreas, para que la reciban en el Señor, como corresponde a los santos, ayudándola en todo lo que necesite: ella ha protegido a muchos hermanos y también a mí (Rom 16,1-2).

			La primera en ser mencionada en la larga lista de Rom 16 es Febe (Foíbe), la diácono (vv. 1-2). El término griego utilizado aquí es diákonos en forma masculina, aunque Febe es claramente un nombre femenino. El uso de la forma masculina podría ser señal de que diákonos tiene aquí un sentido específico de ministerio eclesial, semejante al que tiene en Flp 1,1 o en 1 Tim 3,8-13, y no solo un sentido general de «servidor».

			De ella se dice que es «nuestra hermana» y diákonos de la ekklesía de Cencreas. Cencreas es la ciudad anexa a Corinto, que se encuentra sobre el mismo istmo que esta, pero sobre la otra costa, ciudad portuaria, por tanto, y de cierta importancia, ligada por múltiples lazos a su hermana mayor. Febe es una de los responsables de la comunidad cristiana de esta ciudad.

			Esta mujer es, además, la portadora de la Carta a los Romanos, escrita probablemente durante una estancia de Pablo en Corinto. Es la persona de confianza que lleva en mano esta importante misiva en un viaje ex profeso o bien realizado con otro motivo, familiar o de negocios. Es cualquier caso, Febe es una «mujer de mundo» capaz de viajar y responsabilizarse de entregar este importante documento.

			El Apóstol pide a los destinatarios de la epístola que «la recibáis en el Señor de una manera digna de los santos, y que la ayudéis en cualquier asunto en que ella necesite de vosotros, porque ella también ha sido benefactora de muchos y también mía» (v. 2). Bonnie Thurston ha argumentado que la expresión que hemos traducido aquí como «benefactora de muchos» (prostátis pollôn) puede estar refiriéndose a la posición de matrona en una relación patrón-cliente9. Las relaciones patrón-cliente, que permeaban la estructura social del Imperio en aquella época, eran relaciones asimétricas entre personas de distinto rango. Un patrón, una persona de buena posición social, dispensa sus favores a personas de menor rango, llamados clientes. Estos correspondían a los favores recibidos ofreciendo servicios y tributando honores a su patrón10.

			Si la hipótesis de Thruston es correcta, Febe sería una mujer como Lidia (Hch 16,14) o Ninfa (Col 4,15), personas que disponen de recursos y de una casa lo suficientemente grande como para acoger en ella las reuniones de la comunidad y, eventualmente, alojar a misioneros itinerantes. Además, en este caso, Pablo, al decirnos que ella es «benefactora de muchos y también mía», nos estaría informando de que había sido acogido en casa de Febe, y disfrutado de su hospitalidad, como en su día la de Lidia11.

			La hospitalidad (filoxenía) que ofrecen estas mujeres, tanto a la comunidad como a los misioneros itinerantes, es una de las condiciones que se exigen a los candidatos a obispos (epískopos) en las cartas pastorales («Un obispo debe ser, pues, irreprochable, marido de una sola mujer, sobrio, prudente, de conducta decorosa, hospitalario [filoxenos], apto para enseñar», 1 Tim 3,2; cf. Tit 1,7).

			5. ¿Diaconisas o esposas de los diáconos?

			El otro texto que podría estar hablando de mujeres diáconos se encuentra en la Primera Carta de Timoteo. Esta epístola, junto a Segunda Timoteo y Tito, es considerada generalmente como un texto deuteropaulino, es decir, no escrito por Pablo, sino por discípulos suyos tras su muerte. Hay un amplio consenso hoy en fechar las Cartas Pastorales (1 Tim, 2 Tim y Tit) a finales del siglo I, un período en el que los ministerios eclesiales estaban siendo institucionalizados.

			Que las mujeres sean igualmente dignas, discretas para hablar de los demás, sobrias y fieles en todo (1 Tim 3,11).

			Este es el otro texto del Nuevo Testamento que podría estar hablando de mujeres diáconos. Lo único seguro sobre el significado de esta frase es su ambigüedad. La palabra «mujeres» –en el texto griego gynaĩkas–, ¿se refiere a las esposas de los diáconos varones o quiere decir más bien diaconisas? En la historia de la interpretación, ha habido quienes han defendido una postura o la otra. Así, entre los Padres de la Iglesia, Teodoreto de Ciro (393-457) y Teodoro de Mopsuestia (350-428) están entre los que entienden que aquí se habla de las esposas de los diáconos, mientras que Juan Crisóstomo (347-407) y el Ambrosiaster (autor de un comentario a las cartas paulinas compuesto entre los años 366 y 384, erróneamente atribuido a san Ambrosio) consideran que el texto se refiere a mujeres que ejercen el diaconado. Los autores modernos están también divididos, aunque la balanza se inclina significativamente a favor de la lectura de gynaĩkas como diaconisas12.

			A favor de la lectura de gynaĩkas como «esposas» pueden aducirse los siguientes argumentos:

			– El pasaje puede leerse como un breve paréntesis sobre las condiciones que deben cumplir los diáconos varones, tema de 1 Tim 3,8-13. Este único versículo está precedido por una sección que habla de las condiciones que deben cumplir los diáconos varones y seguido de palabras también concernientes a diáconos varones.

			– Gyné es un término demasiado general para que sirva de designación para una posición eclesiástica; sin embargo, es una palabra común para decir «esposa».

			– 1 Tim 2,11-15 prohíbe que las mujeres enseñen a los varones.

			A favor de la lectura de gynaĩkas como «mujeres diáconos»:

			– La existencia de mujeres diáconos es innegable según el testimonio de Rom 16,1-2.

			– 1 Tim 3,11 comienza con una frase –«Asimismo las mujeres sean dignas», gynaĩkas hoˉsaútos semnás– muy similar a la que inicia la sección dedicada a los diáconos varones en 3,8: «Asimismo los diáconos sean dignos». Este paralelismo sugeriría que ambas frases estarían introduciendo secciones que se refieren a grupos, una de varones y otra de mujeres, que ejercen un ministerio similar.

			– Si gynaĩkas debiera entenderse como «esposas», lo más normal es que llevara un posesivo o un artículo.

			– En Rom 16,1-2, el mismo término masculino diákonos es aplicado a una mujer. Esto podría deberse a que no existía aún un término para referirse específicamente a las mujeres diaconisas –un término que sí aparece en textos cristianos posteriores–. Si no hay un término para decir «diaconisa», lo natural es referirse a ellas como «mujeres», para diferenciarlas de los varones diáconos.

			– Si de lo que se trata aquí es de las esposas de los diáconos, ¿por qué no se habla de las esposas de los epískopoi en el texto inmediatamente anterior? (1 Tim 3,1-7).

			– Hay un gran paralelismo entre las cualidades enumeradas en v. 8 y v. 11, lo que sugiere que ambos grupos –los diáconos varones de v. 8 y las gynaĩkas de v. 11– ejercían el mismo ministerio.

			
				
					
					
				
				
					
							
							Cualidades de los varones v. 8

						
							
							Cualidades de las mujeres v. 11

						
					

					
							
							dignos

						
							
							dignas

						
					

					
							
							no de doble palabra

						
							
							no murmuradoras

						
					

					
							
							no dados al mucho vino

						
							
							sobrias

						
					

					
							
							no ávidos de ganancias ilícitas

						
							
							fieles en todo

						
					

				
			

			El paralelismo entre dignos y dignas es completamente obvio. El que hay entre doble palabra y murmuradoras es bastante evidente –ambas tienen que ver con el buen uso de la palabra–, así como entre no dados al mucho vino y sobrias. El paralelismo se rompería en el último par: no ávidos de ganancias ilícitas / fieles en todo.

			Ninguno de los dos grupos de argumentos es lo suficientemente contundente como para inclinar decididamente la balanza, pero me parece que los argumentos a favor de la lectura «diaconisas» son más convincentes. Ahora bien, incluso si se acepta que el texto se refiere a diaconisas, no podemos sin más afirmar que las mujeres diáconos ejercían las mismas funciones que los varones diáconos: el autor de la carta prohíbe que las mujeres enseñen en público o tengan autoridad sobre los varones (1 Tim 2,11-15).

			Conclusiones

			En la comunidad fundada por Cristo, servicio y autoridad están íntimamente ligados. Los textos que nos han llegado de la primitiva Iglesia en el Nuevo Testamento nos permiten contemplar un movimiento social en el que las mujeres ejercen de líderes y servidoras. En este contexto podemos situar la figura de Febe, la única mujer de la que se dice explícitamente que fue diákonos. Este testimonio es suficiente para despejar cualquier duda sobre el acceso de las mujeres a este ministerio en la Iglesia neotestamentaria. El otro texto pertinente al tema –1 Tim 3,11– es más ambiguo. ¿Continuaron las mujeres ejerciendo el ministerio de Febe en la iglesia de las cartas pastorales? El balance de nuestro análisis se inclina a favor del sí. Por otro lado, textos de época posterior confirman que las mujeres siguieron ejerciendo el ministerio del diaconado. No cabe duda acerca de este punto. Lo que está abierto al debate es en qué modo este ministerio femenino era distinto al ejercido por sus compañeros varones.
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