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  INTRODUCCIÓN

  


    Caín y Abel. Un relato conocido. Un relato que es también interpretación. Hechos objetivos y razones subjetivas. Situación concreta y sus condicionantes. Abrimos el horizonte: historia y respuesta humana libre, es decir, existencia y responsabilidad.


    Mucho se podría comentar sobre este relato tan sencillo y a la vez tan paradigmático. La interpretación inmediata nos la ofrece el mismo texto, con sus silencios y con sus palabras. Sabemos que los silencios nos dicen mucho de lo que está detrás de un texto, porque nos hablan de su trasfondo cultural, de su imaginario social... Sin embargo, como leemos en un capítulo de este libro, «el silencio es en muchas ocasiones, en línea con la espiritualidad sálmica, la única respuesta que la antropología bíblica ofrece ante la incapacidad de encontrar sentido a los grandes misterios de la vida humana, como el sufrimiento, la injusticia o la muerte»    1. En este relato, el silencio no es una cuestión menor; es silencio sobre las razones de la «mirada» de Dios a Caín. «El Señor miró con agrado a Abel y a su ofrenda, pero no miró así a Caín y a su ofrenda» (Gn 4,4-5). ¿Por qué Abel es aceptado y Caín no? No lo sabemos    2. Quizás el autor bíblico quería con ello subrayar la infinita libertad (amorosa) de Dios ante un pueblo «elegido» que no correspondía a su amor    3. De todas formas, no cabe duda de que hoy este silencio, poderosamente evocador entonces, nos llega radicalmente desvirtuado, sugiriendo la imagen de un Dios injusto e arbitrario. En nuestra cultura formalmente igualitaria no cabe en absoluto un Dios todopoderoso que, sin razón alguna, concede su favor a alguien y lo niega a otro. Es decir: el silencio del texto, cuya función era proteger la libertad de Dios –y efectivamente así se entendía entonces–, hoy nos resulta problemático, cuando no escandaloso.


    ¿Y qué nos dicen las palabras del relato, los hechos? Que ante la «diferencia» de mirada de Dios entre él y su hermano, Caín responde matando al hermano. La reacción de Caín ante el Dios «que miró con agrado a Abel y a su ofrenda, pero no miró así a Caín y a su ofrenda, por lo que Caín se irritó mucho y torció el gesto» (Gn 4,4-5), es la ira fratricida. Sin embargo, su violencia la tenemos que leer en el contexto más amplio de la «gran rebelión» frente a Dios narrada en el capítulo inmediatamente anterior e interpretada por el autor bíblico, desde una visión obviamente masculina, como fruto del orgullo y la desobediencia. A estos dos pecados, en el fratricida Caín se suma la ira. Y, con ella, un cambio radical de enfoque. Porque mientras el pecado de Adán y Eva había sido una realidad que concernía a la relación persona-Dios, ahora, y por primera vez en la historia humana, el pecado de Caín –la ira hacia Dios– se vuelve pecado contra el «hermano». La violencia de Caín nace de una estructura de pecado que de ahora en adelante ya no afectará únicamente a lo individual –compartido, sí, por ser Adán y Eva ambos pecadores, pero inherente a cada uno de ellos–. A partir de ahora, el pecado afectará también a lo social, al «hermano». Y ello conllevará que la violencia y su injusticia golpeen inevitablemente al inocente.


    A pesar de que la interpretación que nos brinda el texto de Gn 3–4 responde, como ya se ha dicho, a una visión masculina del pecado –orgullo, desobediencia, ira...– en la que no nos reconocemos, sí que en cambio este paso de lo individual a lo social nos abre un horizonte fecundo para la reflexión teológica sobre la violencia contra las mujeres. La socialización, mejor dicho, la «politización» del pecado de Caín, es fundamental para la comprensión de la violencia como mal estructural y la reflexión teológica sobre ello. Efectivamente, el paso que se da de la rebelión del Edén al homicidio de Abel tiene una enorme significación simbólica. Porque lo que hasta este momento era asunto entre el Tú-Dios y el tú-humano se convierte ahora en asunto entre «hermanos». El mal que afectaba a la persona en su individualidad libre y responsable, afecta ahora al mundo que la rodea, a sus seres más próximos, sin que estos sean necesariamente agentes libres y responsables de ello.


    El relato de Caín y Abel, justamente por el lugar que ocupa –inmediatamente después de la «caída» original–, es paradigmático y, a la vez, tiene una clara función etiológica: la verdadera causa de la violencia hacia «el otro como yo» se encuentra en el desorden de una creación herida en la que yo me sitúo desde mi «ira hacia Dios», desde mi rechazo radical de la creación-en-el-Creador, es decir, de todo lo que no sea mi ego, mi poder...


    Y Dios dijo: «¿Dónde está tu hermano Abel?» (Gn 4,9). Pregunta durísima. Pregunta que injerta en la historia humana la cuestión de la responsabilidad ética. Las preguntas de Dios en el Edén –«¿Dónde estás?», «¿Y quién te ha dicho que estás desnudo? ¿Acaso has comido del fruto del árbol del que te dije que no comieras?», «¿Por qué lo hiciste?»    4– se referían todas directamente al interlocutor, fuese Adán o Eva. Ahora, no: el centro de atención por parte de Dios se ha desplazado del interlocutor (Caín) a su hermano, el «otro». Para Dios, el auténtico «tú» ahora es Abel: «¿Dónde está tu hermano Abel?». Caín se ha vuelto simple espejo, sobre el cual se refleja implacable la ausencia del hermano. La violencia contra el hermano reduce a Caín a mera sombra a los ojos de Dios, le desposee de la dignidad de interlocutor en el diálogo con Él, de la dignidad de ser un «tú» para Él. Y su respuesta –«No lo sé. ¿Acaso es mi obligación cuidar de él?» (Gn 4,9)– no es sino la expresión manifiesta de la pérdida de su naturaleza misma, de su «ser humano», por el rechazo de cualquier vínculo con «el otro», por la indiferencia por su existencia, por la sarcástica y cruel des-preocupación por él, por la negación de su responsabilidad con él...


    Paradójicamente, más que en el acto homicida, la violencia de Caín revela toda su brutalidad en la dramática pregunta de Dios: «¿Dónde está tu hermano?». A partir de ahora, Caín se convierte en una sombra que no tiene ningún lugar en el mundo: «Andarás vagando por el mundo, sin poder descansar jamás» (Gn 4,12). Deshumanizado por su acto fratricida, pero aún más por negar su responsabilidad ética, por no «responder» al amor de Dios con el respeto, el cuidado y el amor al otro. Indigno de «tener un lugar» en la creación, indigno de ser un «tú» para Dios, indigno de ser un «yo» en la gran danza de la humanidad, indigno de decirse... «humano».


    La dramática pregunta de Dios a Caín: «¿Dónde está tu hermano?», nos ha parecido muy pertinente para enmarcar las XIV Jornadas de la Asociación de Teólogas Españolas (ATE), que quieren ser un espacio de reflexión sobre la violencia contra las mujeres desde nuestra perspectiva de creyentes y teólogas. La teología y la filosofía feministas tienen mucho que decir sobre esta lacra tremenda que no remite nunca; al contrario, parece aumentar y tomar cada día formas nuevas. Más aún tiene que decir el grito silencioso y acuciante de tantas y tantas mujeres que sufren en sus cuerpos el maltrato, el estupro, la explotación sexual, la trata, el desplazamiento forzado, la pobreza, la negación de los derechos más elementales, como la educación o la sanidad... Un grito, a menudo sin voz, acogido, abrazado y hecho propio por otras tantas mujeres, «samaritanas» de sus hermanas sufrientes.


    En estas páginas ofrecemos las reflexiones que algunas hermanas en esta lucha por rescatar la dignidad pisoteada de las mujeres han querido compartir con nosotras, desde su sabiduría, su experiencia y su sufrimiento empático. Teoría y praxis se dan la mano para dibujar un círculo hermenéutico que nos ayuda a tomar aún más conciencia de nuestra responsabilidad ética, ante nosotras mismas y ante nuestras hermanas sufrientes.


    Nos introduce en este círculo la teóloga Carmen Bernabé Ubieta, que en su Presentación enmarca la cuestión de la violencia contra las mujeres dentro de tres coordenadas: la realidad objetiva –lo que las mujeres han padecido y padecen–, el trasfondo cultural –los esquemas mentales responsables de la violencia de género– y la reflexión teológica –¿cómo se hace presente Dios y qué tiene que decir acerca del sufrimiento de las mujeres?–. Afirma la autora que, en la cuestión de la violencia contra las mujeres, las religiones y las teologías tienen una responsabilidad importante. La acusación que, por parte de algunas de ellas, se le hace a la cuestión de género de ser una «ideología inmoral» nos muestra de dónde procede esta incriminación: de una «ideología de género patriarcal» que quiere defender a toda costa el statu quo gracias al cual se sostiene la desigualdad social entre hombres y mujeres. Ideología patriarcal que Jesús condena claramente; por ejemplo, en la escena de la adúltera que los varones influyentes del pueblo querían lapidar. La autora concluye reivindicando la responsabilidad de «nuestras comunidades... para erradicar de su seno cualquier atisbo de violencia, también simbólica, contra las mujeres por el hecho de serlo».


    A continuación, la filósofa Ana de Miguel Álvarez, en el capítulo El proceso de redefinición de la violencia contra las mujeres: de drama personal a problema político, nos explica cómo el movimiento feminista, mediante su elaboración teórica, está llevando paulatinamente a la sociedad hacia un cambio radical de comprensión de la violencia de género: estamos pasando de interpretarla como algo circunstancial a entenderla como una cuestión política, es decir, en relación directa con las estructuras de poder de nuestro sistema social patriarcal. Una «estrategia criminalizadora del agresor» que sea siempre más consciente y firme, junto con una «dura crítica del tradicional olvido de las víctimas por parte del sistema penal» son, para la autora, los instrumentos imprescindibles para avanzar hacia una sociedad más justa y más igualitaria.


    La teóloga Lidia Rodríguez Fernández nos lleva al problemático terreno de la relación Biblia-violencia con el capítulo Bajo el signo de la caída. La violencia contra las mujeres en la Biblia y sus efectos en el imaginario social, donde reflexiona sobre algunos relatos bíblicos en los que la violencia contra las mujeres resulta especialmente estremecedora. Relatos que han marcado el imaginario social de Occidente y han tenido una historia de los efectos desoladora. Sirviéndose de ambos conceptos –de Castoriadis y Gadamer, respectivamente–, la teóloga analiza algunos textos paradigmáticos –entre ellos el espeluznante Jue 19, «la concubina del levita»– y nos muestra cómo en estos relatos la violencia física contra las mujeres es el castigo social teológicamente justificado para reparar el «honor ofendido» de los varones. Mujeres no-sujeto, a menudo sin nombre ni voz, violencia física escalofriante, justificación teológica de la misma... todo dentro del marco de un sistema patriarcal poderosamente reforzado por un imaginario cultural-religioso-teológico construido en su beneficio. Sin embargo, no hay solo esto en la Biblia, sino también el Yahvé-madre, el Yahvé-mujer embarazada con dolores de parto, el Yahvé-fuente de vida... En nuestras manos está «el reto de incidir en nuestro imaginario occidental mediante lecturas liberadoras de los textos, porque, como afirma U. Luz, “los textos tienen poder”».


    El tercer capítulo tiene como autora a la teóloga colombiana Susana Becerra Melo, que trabaja en el Proyecto Social «Vidas Móviles», impulsado por la Pontificia Universidad Javeriana de Bogotá y cuya misión es el acompañamiento de personas desplazadas a causa del conflicto armado. Su testimonio-reflexión, que se titula Dios crucificado en cuerpo de mujer. Por una teología compasiva, nos abre los ojos sobre una realidad que conocemos poco o nada, la de millares de mujeres que han sufrido en sus cuerpos y en sus almas la violencia de la guerra en Colombia, violencia que se materializa en el dramático binomio violación-alejamiento forzado. Sus cuerpos crucificados y sus almas sufrientes son los lugares teológicos de una «teología compasiva pensada para mujeres que han sido violadas y desplazadas», una teología cuyo primer criterio es su reconocimiento como sujetos. Desde el sufrimiento empático y la teología (Metz), la autora afirma rotundamente: «Hay una negatividad que no se deja encuadrar, porque no tiene sentido. Pero puede tener un futuro».


    Nos encontramos a continuación con otra reflexión igualmente dolorosa e igualmente abierta a la esperanza. La psicóloga Marisa Cotolí Suárez escribe el capítulo Un pulso entre la vida y la muerte en las mujeres que padecen la prostitución forzada y la trata con fines de explotación sexual. Como mujer consagrada perteneciente a la Congregación de las Hermanas Oblatas, nos habla desde su opción de vida al lado de mujeres que ejercen la prostitución forzada y/o son víctimas de la trata. Las cifras que nos presenta son duras: por lo que concierne a la trata, «se calcula que anualmente alrededor de cuatro millones de personas son víctimas de trata en el mundo, de las cuales el 80% son mujeres y niñas y el 50% menores»; en cuanto a la prostitución, «unas 400.000 personas la ejercen en nuestro país» (España), que tiene el amargo récord de encontrarse en las primeras posiciones a nivel mundial, de demanda; según las estadísticas más recientes, el 99,7% de estas personas son mujeres, y la mayoría se encuentran expuestas a distintas formas de violencia. Sin embargo, afirma la autora, «la vida le gana el pulso a la muerte» cuando esas mujeres crucificadas descubren a un Dios liberador que les devuelve el sentido de sus vidas. Entonces encuentran la fuerza de «bajarse de la cruz, levantarse y liberarse».


    Por último, la teóloga y artista plástica Silvia Martínez Cano nos brinda una relectura de la teología de la cruz en perspectiva feminista y liberacionista en el capítulo Amores que liberan. El Dios solidario que libera las mujeres desde la cruz. Los conceptos de «mal radical» y «banalización del mal» (Hannah Arendt) se materializan de forma cruel en la violencia contra las mujeres, consustancial de la sociedad patriarcal y padecida como algo inevitable por miles de mujeres que a menudo la viven «asumiéndola desde una perspectiva sacrificial». La responsabilidad que tiene al respecto el énfasis moralista-dolorista que se ha puesto durante siglos en la cruz es innegable. Sin embargo, la fe en el Dios crucificado nos mueve a «cargar con la cruz», pero no de manera pasiva –aceptando y sublimando el sufrimiento–, sino crítica, entendiéndola como denuncia radical de un sistema patriarcal opresor de las mujeres –«crucificadas» junto a Jesús–, apostando por la libertad y la liberación del sufrimiento y asumiendo las consecuencias que de ello se derivan. La cruz es la llamada radical a vivir como «amigas de Jesús», mensajeras de la resurrección aquí y ahora del «Dios-crucificado-con-nosotras que acompaña a las malditas, las bendice, bendice sus cuerpos y sus vidas, las sostiene, las eleva y las libera».


    Filósofas, teólogas, samaritanas del siglo XXI... A todas vosotras va nuestro agradecimiento de todo corazón por haber compartido vuestra sabiduría, vuestra experiencia y vuestro sufrimiento empático dando voz a las que ya no la tienen porque un «caín» cualquiera las ha matado, en el cuerpo o en el alma. Ante ellas, todas nuestras hermanas que han sido violadas, maltratadas, asesinadas... ante ellas, inocentes «abel» de ayer, de hoy y de mañana, nos arrodillamos. Junto a todas ellas, en sororidad, nos damos las manos en una danza que es memoria sufriente, denuncia inexorable y esperanza firme.


    Y en su nombre, el de todas ellas, nos comprometemos a luchar para que no haya ni un solo «abel» más únicamente por el hecho de ser mujer.


    
      
            1 Cf. Lidia Rodríguez Fernández, «Bajo el signo de la caída. La violencia contra las mujeres en la Biblia y sus efectos en el imaginario social».

      


      
            2 Según algunos exégetas, el rechazo de Caín por parte de Yahvé se debe a la maldición divina sobre la tierra –Caín era agricultor; Abel, pastor– a raíz del pecado original (Gn 3,17).

      


      
            3 «No por ser vosotros el más numeroso de todos los pueblos os ha querido Jehová y os ha escogido, pues vosotros erais el más insignificante de todos los pueblos, sino porque Jehová os amó y quiso guardar el juramento que hizo a vuestros padres; por eso os ha sacado Jehová con mano poderosa y os ha rescatado de la servidumbre, de manos del faraón, rey de Egipto» (Dt 7,7-8).

      


      
            4 Gn 3,9.11.13.

      

    

  


  
    CARMEN BERNABÉ UBIETA


  	

    PRESENTACIÓN



    El cuerpo de las mujeres, las mujeres reducidas a cuerpo, ha sido y sigue siendo territorio de disputas, de venganzas y de poder; un territorio donde el poder masculino tantas veces proyecta sus insuficiencias, sus complejos, su frustración y sus rivalidades con otros varones. Las noticias nos saludan cada día con nuevas atrocidades, con nuevos horrores.


    Hace no muchos años que la prensa ha aireado la existencia de una lacra que creíamos algo propio de tiempos remotos, pero que descubrimos con horror que sigue vigente en muchas partes del planeta. Se trata de los «crímenes de honor», que, aunque en algunos casos haya una prohibición gubernamental, siguen produciéndose sin que la ley caiga sobre los culpables con la contundencia y el rigor precisos para erradicar esta salvaje costumbre. El honor familiar, en realidad el de los varones del grupo, puede sentirse «manchado» por el comportamiento de «sus» mujeres. La costumbre, la ley no escrita, exige lavar el honor mediante la sangre y matar a hermanas, hijas, primas, o ayudar a otros varones a lavar el suyo apedreando a otras mujeres... por haber tenido relaciones sexuales –consentidas o no, muchas veces simples sospechas–, por haberse quedado embarazadas, incluso si ha sido fruto de violación. No son raras las ocasiones en las que entre quienes participan en el asesinato o la lapidación están los violadores: primos, vecinos e incluso padres, «decentes y respetables», según su código moral y cultural. Este mismo horizonte sirve para explicar las violaciones públicas y grupales como castigo a supuestas faltas contra el «honor» de los varones, como hemos conocido con horror por la prensa.


    En ese mismo esquema de comportamiento se sitúa el uso de los cuerpos femeninos como arma de guerra; las violaciones de las mujeres de los enemigos y adversarios han sido utilizadas desde la antigüedad y siguen utilizándose aún: solo debemos recordar la guerra de los Balcanes y cualquier otro conflicto.


    ¡Qué decir del feminicidio de Ciudad Juárez; de las niñas esclavas sexuales de Boko Haram, cuya falta fue ir a la escuela; del comercio de trata de mujeres; del índice de violaciones y vejaciones a las mujeres en la India, donde las vacas son más respetadas que ellas; de la negación del derecho a la salud y a la educación que los talibanes aplican a las mujeres! El odio hacia la mujer va desde lo sutil hasta lo grosero y pornográfico de ciertas manifestaciones de líderes políticos, religiosos o culturales.


    Los datos para el horror se dan también entre nosotros. Los números de las mujeres asesinadas por crímenes machistas arrojan en nuestro país estas intolerables cifras: 2007, 71; 2008, 84; 2009, 68; 2010, 85; 2011, 67; 2012, 57; 2013, 57; 2014, 59; 2015, 64; 2016, 53; 2017, 42 (hasta agosto). En diez años y medio, solo en España han sido asesinadas 707 mujeres, casi siempre por sus parejas o exparejas. En los últimos treinta y un años han sido asesinadas unas 2.500 mujeres.


    El tema de la violencia machista no es algo propio de países «atrasados» o del sur. Los países miembros de la Unión Europea que encabezan la lista de casos de violencia machista son Dinamarca (52%), Finlandia (47%), Suecia (46%), Francia y Reino Unido (ambos con el 44%). Estos porcentajes representan a mujeres de la Unión Europea que han sufrido violencia física y/o sexual desde los 15 años de edad. España (22%) tiene menos de la mitad de casos en términos porcentuales que Dinamarca.


    Resulta que hoy en día, cuando se pensaba que muchas cosas estaban claras, volvemos al neomachismo, a los micromachismos, a las marchas de hombres que defienden, sin complejos, la sumisión de las mujeres. Es preocupante la desigualdad de oportunidades, son preocupantes las diferencias salariales.... Una copla española, terrible, decía: «La maté porque era mía», pero hoy alguien sigue cantando: «Como nadie te amaré, seré tu dueño... Te daré amor eterno...», «Tú solo espera, yo seré tu dueño, tú serás la primera, yo seré tu único amor». ¡Terrible!


    Vuelven, o quizá jamás nos dejaron, violencias más sutiles: el tratamiento de la mujer en la publicidad actual hace pensar que se vuelve a lugares que se creía que estaban superados, con la hipersexualización de los cuerpos femeninos bajo la máxima de que el cuerpo femenino es un objeto para mostrar y observar. La publicidad sigue usando el cuerpo de las mujeres como reclamo sexual, el cuerpo femenino como objeto de placer, de consumo, de conquista. En concreto, los anuncios de perfumes son insultantemente machistas. Los micromachismos están a la orden del día –más sutiles o más groseros, pero igual de hirientes– en chistes, en actitudes, en el lenguaje, en los hechos cotidianos.


    ¿Qué ideas, qué esquemas mentales, guían la percepción de las mujeres y de la realidad en general que tienen estos varones?


    Las mujeres, sus cuerpos cosificados, son un territorio de luchas desiguales de poder, de afirmación del dominio patriarcal que perdura en el tiempo a través de unos esquemas inconscientes sin apenas modificación. Esquemas transmitidos en la propia cultura y en sus creencias sobre los hombres y las mujeres, esquemas que reproducen discriminaciones y fomentan violencias en los ámbitos familiar y laboral. Esquemas que pueden ser aceptados y transmitidos por las propias mujeres, como muestra Costanza Miriano en su libro Cásate y sé sumisa    1.


    Estos esquemas de comprensión y ordenamiento de la realidad suelen sacralizarse apelando a principios biológicos o a costumbres ancestrales, siempre interpretadas por los varones (aunque transmitidas y ejercidas también por mujeres), invocando leyes naturales o divinas pretendidamente queridas, leyes instituidas por la divinidad e inscritas en una naturaleza que se piensa inmutable –solo en eso–, convertida en destino terrible de las mujeres. Encontramos así que los cuerpos físico, social e ideológico están profundamente interrelacionados, y no para la vida, sino para la muerte de las mujeres.


    Aún más que las filosofías, las religiones, con sus discursos que movilizan las motivaciones más hondas de las personas, tienen también una gran responsabilidad en la violencia real contra las mujeres. No es posible dejar de preguntar por la forma en que las religiones mantienen y legitiman, o bien critican y condenan, este fenómeno. Desde la reflexión teológica, nos preguntamos: ¿cómo se hace presente Dios en esos cuerpos maltratados, violados o asesinados por el hecho de ser de mujeres? ¿Qué tiene que decir Dios acerca del sufrimiento de las mujeres? ¿Es Dios un Dios liberador, que abre caminos de esperanza para mujeres que sufren violencia, que son mutiladas, violadas, cosificadas, insultadas o vejadas en su dignidad más básica e íntima?


    Hoy en día, hay discursos religiosos y teologías que no condenan claramente estos hechos, que confunden la justicia y verdad de Dios con la complejidad cultural humana, que acusan a la cuestión de género de ser una «ideología inmoral» que atenta contra una pretendida esencia femenina atemporal reducida a la maternidad y el cuidado, y traducida en pasividad y sumisión. La acusación de «ideología de género» se usa ideológicamente como una etiqueta arrojadiza, un sambenito estigmatizante, puesto que convierte una categoría de análisis feminista en la causa de todo aquello que se piensa contrario a cierto statu quo masculino, la causa de todo mal social, a excepción del cambio climático, al menos por ahora. Sin embargo, lo que en realidad muestran algunas de las acusaciones que se le han hecho a la llamada «ideología» de género es la ideología de género patriarcal de quienes las profieren.


    En el Evangelio (Jn 8,3ss) hay un relato digno de atención y muy crítico con el sistema de doble moral de la ideología patriarcal de género. Un grupo de varones había traído a una mujer cogida en flagrante adulterio para lapidarla. Ya ahí el relato deja abierta una pregunta: si había sido cogida in fraganti y la ley decía que había que lapidar a ambos, ¿dónde estaba él? ¿Quizá escondido entre la turba con una piedra en la mano? ¿No es eso lo que pasa en algunos crímenes de honor? Al ser peguntado Jesús de Nazaret por el grupo de varones con piedras en las manos acerca de su opinión sobre lo que decía la justicia de la ley de Moisés para esos casos, les dio una contestación que dejaba sin coartada la falsedad del sistema: «El que esté libre de falta que tire la primera piedra». Y dice el Evangelio que empezaron a retirarse, empezando por los más viejos, es decir, por aquellos que más se habían beneficiado de aquel sistema y que habían ayudado a mantenerlo. El sistema que habían montado y sostenido entre todos los que decían obedecer y defender a Dios se desvela como un sistema hipócrita, cínico y machista, que utiliza a Dios para justificar lo injustificable.


    Como mujeres creyentes nos preguntamos qué dice Dios de esta situación, qué dicen las Iglesias. Entendemos que el tema de la violencia machista contra las mujeres debe estar presente en el discurso de nuestras comunidades y nuestras iglesias. Pensamos que estas deben alzar la voz contra esta lacra y modificar sus posturas y sus discursos para que no puedan seguir justificando ni promoviendo esquemas culturales que deriven en tales actitudes y prácticas –ni en las más groseras ni en las más sutiles–. Deben alzar la voz para denunciar y condenar semejantes actitudes, para erradicar de su seno cualquier atisbo de violencia, también simbólica, contra las mujeres por el hecho de serlo.


    La Asociación de Teólogas Españolas (ATE) ha elegido este problema tan crucial para las mujeres, creyentes o no, como tema de sus XIV Jornadas.


    
      
            1 Costanza Miriano, Cásate y sé sumisa. Experiencia radical para mujeres sin miedo, Editorial Nuevo Inicio, Granada 2013.
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