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INTRODUCCIÓN

			Mercedes Navarro y Marinella Perroni

			 

			Este volumen forma parte del amplio proyecto editorial La Biblia y las Mujeres. Colección de exégesis, cultura e historia 1. Es un ambicioso proyecto de historia de la exégesis occidental, que implica a centenares de estudiosas y estudiosos de diferentes áreas culturales y disciplinares traspasado por un tema transversal, no solo cronológica y geográficamente, sino también cultural e institucionalmente, que afecta a toda la historia del Occidente judío y cristiano: la relación entre la Biblia y las mujeres. Los libros bíblicos hablan de mujeres y les hablan a ellas. A lo largo de los siglos, además, las mujeres han tenido en sus manos la Biblia y, si analfabetas, cuando menos la han escuchado y, en cuanto les ha sido posible y se les ha permitido, la han interiorizado y comentado, escribiendo numerosas páginas de historia de la recepción del texto bíblico.

			Es el primer volumen de la sección dedicada al Nuevo Testamento. Motivos de organización de la materia nos llevan a dedicarle dos tomos. El primero, a los evangelios, el segundo, a la literatura epistolar. Por esta razón insertamos, en este primer tomo, el libro de los Hechos de los Apóstoles y los escritos joánicos (cartas y Apocalipsis) en sus respectivas tradiciones lucana y joánica.

			Introducir en la lectura del presente volumen comporta llamar la atención sobre una multiplicidad de elementos que comprende desde el amplio marco de referencia, ofrecido también a las ciencias bíblicas, la perspectiva feminista o el análisis de género, hasta los diversos modos en los que cada autora o autor ha entendido y asumido tal perspectiva, con una pluralidad de aproximaciones investigadoras.

			El hecho de que en este volumen, como también en los otros de la colección, hayan colaborado algunos estudiosos, y no solamente estudiosas, significa de por sí que la cuestión de la relación mujer-Biblia no queda ni archivada ni confinada a las reivindicaciones, más o menos aceptables, del pasado siglo. También significa que su ambientación académica comienza ya a no ser considerada un «coto de caza» exclusivo de mujeres. Parece realizarse, por fin, lo que Leonard Swidler, con gran sentido común, expresaba hace ya varios decenios, al afirmar que el término feminista no es más que un predicado para quien reconozca o promueva la igualdad entre hombres y mujeres, en tanto que personas humanas, y se declare a favor de la justicia 2. Por tanto, nos parece indispensable trazar, antes de nada, el marco amplio de referencia que la perspectiva feminista y la investigación de género proveen hoy, incluso, a las ciencias bíblicas.

			1. Un amplio marco de referencia

			Antes de nada, es necesario clarificar coincidencias y diferencias entre perspectiva feminista y análisis de género. Dejando aparte una visión esencialista sobre lo masculino-femenino, o la idea de una supuesta «sensibilidad femenina», la cuestión de la relación entre las mujeres y la Biblia ha encontrado, ya desde hace años, su propio estatuto epistemológico sobre la doble vertiente de la hermenéutica crítica feminista y la aplicación del análisis de ­género a los textos bíblicos. Dos aproximaciones que, frecuentemente, se superponen, en parte se distinguen, a veces divergen, pero que comparten el mismo presupuesto de fondo: la necesidad epistemológica de restituir a la historia de la composición y de la recepción bíblica todo cuanto las mujeres han dicho y hecho, pensado y creído, esperado y obtenido. Más complexiva la primera, más funcional la segunda, ambas posibilidades han favorecido el surgimiento, también en el ámbito de los estudios bíblicos, de una perspectiva heurística nueva. Contando con los límites de cualquier esquematización definitoria, solo queremos recordar que bajo el nombre de exégesis feminista se encuentra la tendencia a una interpretación abiertamente liberacionista 3. No obstante, puesto que la exégesis bíblica se inserta dentro del filón de investigación que ha tomado el nombre de Gender Studies, algunas estudiosas prefieren aplicar a la interpretación de los textos el modelo sociológico de la lectura especular de los papeles sexuales o de género o, incluso, más sencillamente, el redescubrimiento de figuras de mujeres presentes en los textos escriturísticos y en la tradición interpretativa de la Escritura, heredando plenamente la perspectiva historiográfica propia de los Women’s Studies.

			En lo que se refiere a nuestro volumen, basta con decir que ha sido concebido y situado dentro del amplio marco de referencia de la perspectiva feminista. El feminismo, entendido más que como un movimiento histórico que durante siglo y medio ha marcado, de diversas maneras y con distinta suerte, las diferentes culturas, no solo ha interpelado a las diferentes tradiciones religiosas, sino que, al promover la emancipación de las mujeres, ha modificado las instituciones. También es entendido como una persectiva epistemológica y un paradigma evaluativo, es decir, como una cosmovisión 4.

			El feminismo representa, por tanto, una especie de hilo rojo que atraviesa la realidad en todas sus dimensiones. Además de una metáfora, expresa, de hecho, la consciencia adquirida por parte de las mujeres de ser sujetos capacitados para hacer historia y para contarla, solo por el hecho de ser sujetos de derechos individuales. Aunque ideológica, por estar críticamente estructurada y no solo puntual o reactiva, de ninguna manera unívoca y, especialmente, lejana a las construcciones ideológicas abstractas y absolutizantes, la cosmovisión feminista está atenta a la concreción de la vida y, por ello, a la discusión de la pluralidad de las formas, aterrizando en la persecución del mismo objetivo de la democracia entre los géneros. Una cosmovisión que no existe, por tanto, fuera de sus diversas contextualizaciones y es capaz de ser abierta en red, de buscar una forma de democracia de los significados que quiere ir más allá de todo tipo de colonización y homologación. Una cosmovisión que se va elaborando tanto a través de un debate interno, atento a las diversas formas de declinación de la perspectiva feminista, como a través de una leal confrontación con puntos de vista reactivamente críticos.

			Todavía queda mucho por cambiar, dado que las modificaciones profundas del modo de vivir y de pensar se van realizando con toda probabilidad en el nivel latente y requieren lentitud temporal. La cosmovisión feminista, por otro lado, no es un hecho puntual, sino más bien un proceso que, una vez iniciado, no sabemos dónde nos va a llevar ni cuándo va a finalizar. Incluso es posible que, siendo como es un modo nuevo de comprender el humanismo, no tenga en sí mismo fecha de caducidad. Este hilo rojo transversal necesita, por tanto, tiempo para estabilizarse.

			Ciertamente, cuando la cosmovisión feminista entra en los estudios bíblicos y, más concretamente, cuando atraviesa la exégesis de los escritos neotestamentarios y, en particular, de los evangelios, favorece una modificación del punto de vista y señala una línea divisoria entre un antes y un después.

			En este punto se impone una pregunta: ¿quién ha tenido acceso en estos decenios a los cambios de perspectiva que la cosmovisión feminista ha aportado a la investigación de los escritos neotestamentarios? El presente volumen toma nota de esta cuestión.

			2. Estructura y métodos de investigación

			Ha pasado mucho tiempo desde que Adolf von Harnack reconociera el papel histórico que tuvieron las mujeres en la difusión del cristianismo naciente 5, o desde que el interés por el comportamiento de Jesús en relación con las mujeres aparecía como una fácil respuesta a las preguntas feministas. Después, una tendencia apologética, con sus grietas antijudías, ha cedido el paso a estudios cada vez más serios y articulados sobre el papel de las mujeres en el movimiento de Jesús, antes y después de Pascua, su contribución a la evangelización en el cristianismo paulino, y sobre su participación en la fundación de las primeras iglesias urbanas en las ciudades del Imperio.

			En este sentido, el volumen representa un punto de llegada. Comprende dos partes, la primera más introductoria y de carácter metodológico, que intenta trazar el trasfondo sobre el cual se ha ido desarrollando la exégesis feminista de los evangelios canónicos; la segunda, más articulada, se desarrolla en torno a tres núcleos: 1) la reconstrucción de algunos de los contextos, histórico-sociales o religiosos, dentro de los cuales se han formado las tradiciones evangélicas; 2) los cuatro evangelios canónicos o las tradiciones literarias a las que pertenecen y los dos filones fundamentales de teología bíblica, como son la cristología y la eclesiología; 3) y, en fin, a algunas figuras específicas que reciben desde las narraciones evangélicas una especial relevancia teológica.

			No se trata, como puede deducirse, de un comentario de los cuatro evangelios, sino más bien de un intento de entrar en su trama histórica, literaria y teo­lógica en perspectiva de género. La confrontación entre las y los diversos autores y autoras que tuvo lugar en el coloquio científico previo, celebrado en Sevilla, en mayo de 2009, había hecho emerger cómo una misma perspectiva podía asumir diversos puntos de vista y articularse en modos diferentes.

			Los diversos estudios muestran una gran pluralidad de orientaciones metodológicas y se abren en un amplio abanico que va desde la aproximación apologética al método histórico-crítico, pasando por la antropología cultural, el análisis narrativo o la sociología. Desde este punto de vista, además de reflejar el estado actual de los estudios neotestamentarios, caracterizados por la multiplicidad de las orientaciones, confirman la ductilidad de la perspectiva feminista, que no pretende traducirse en una única metodología de investigación, sino que intenta, sobre todo, favorecer la confrontación crítica sobre los resultados, pero también sobre la funcionalidad de los diversos acercamientos. Por ello, las inevitables superposiciones temáticas entre algunos artículos se traducen en una especie de confirmación cruzada.

			Por último, queremos recordar que el volumen tiene también una finalidad divulgativa. Pretende, efectivamente, que la perspectiva seguida, los resultados conseguidos, los métodos utilizados lleguen a ser patrimonio compartido. Desde este punto de vista, el volumen es también un punto de partida: no pretende ser completo, como resulta de las opciones temáticas, que podrían ser más amplias y completas, y metodológicas, cuyo abanico podría ser todavía más abierto. La bibliografía final quiere ser una contribución a esta apertura dado que, además de recoger la utilizada por cada autora y autor, ha sido ampliada con obras que señalan la dirección de nuevas tendencias. Esperamos que se convierta en un patrimonio de recursos compartidos por los estudiosos y estudiosas de los evangelios y por quienes saben que el estudio de las Escrituras no puede ni debe ser considerado privilegio de unos pocos.

			Queremos dar las gracias a las estudiosas y estudiosos que han compartido con nosotras esta aventura, colaborando, a menudo, no solo con su propio artículo, sino con algunas traducciones del mismo a las otras lenguas en las que se edita la colección. Agradecemos a la Universidad de Sevilla, y en particular a la catedrática Mercedes Arriaga, la hospitalidad ofrecida a nuestro coloquio científico preparatorio, y a EFETA (Escuela Feminista de Teología de Andalucía) por haber apoyado la organización del coloquio hasta en sus mínimos detalles y haber conseguido que el encuentro, además de provechoso, fuera particularmente agradable. A la Provincia española de la Orden de la Bienaventurada Virgen María (Irlandesas de Mary Ward) renovamos nuestro agradecimiento por haber creído en la importancia de la colección La Biblia y las Mujeres y porque no hemos echado en falta su generosa contribución.

			Madrid-Roma, julio de 2010

			
			
				
					1 Para una presentación amplia del proyecto completo remitimos a la introducción general que abre el volumen I de la colección: «Introducción general: Mujeres, Biblia e Historia de la recepción. Un proyecto internacional de teología desde una perspectiva de género», en Mercedes NAVARRO e Irmtraud FISCHER (eds.), con la colaboración de Andrea TASCHL-ERBER, La Torah (LBLM 1, Estella: Verbo Divino, 2009), 15-41. (Disponible en la página web del proyecto: http://www.bibleandwomen.org/ES/descripcion.php).

				

				
					2 Leonard SWIDLER, Biblical Affirmation of Woman (Filadelfia: Westminster Press, 1979), 11.

				

				
					3 Así la presenta el documento de la PONTIFICIA COMISIÓN BÍBLICA, La interpretación de la Biblia en la Iglesia (Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 1993), colocándola entre las aproximaciones coyunturales de corte liberacionista sin tener en cuenta la todavía incipiente exégesis de género.

				

				
					4 Preferimos el término español cosmovisión al alemán Weltanschauung o al correspondiente italiano visione del mondo, porque nos parece que, evocando el universo en lugar de las categorías universales, remite a un horizonte más amplio y menos marcado ideológicamente, además de esa realidad no solo histórico-mundana, sino cósmica, para la cual hoy existe una particular sensibilidad.

				

				
					5 En los comienzos del siglo pasado, él dedicaba un capítulo entero a la participación de las mujeres en la difusión del cristianismo, en su poderosa y lúcida reconstrucción, sobre la base de una amplia investigación documental, de la historia del cristianismo antiguo (Die Verbreitung unter den Frauen: ÍDEM, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten, II, Leipzig [J. C. HINRICHS] 4/1924 [orig. 1902], 589-611 [590s]). Y, con razón, Susanne HEINE, «Selig durch Kindergebären (1 Tm 2,15)? Die verschwundenen Frauen der frühen Christenheit», en ­Marie-Theres WACKER (ed.), Theologiefeministisch. Disziplinen Schwerpunkte Richtungen (Düsseldorf: Patmos, 1988), 59-79, subraya que el estudio de Harnack habría podido ser escrito por una feminista (64). Contemporáneamente, un discípulo de Harnack, Leopold ZSCHARNACK, Der Dienst der Frau in den ersten Jahrhunderten der christlichen Kirche (Gotinga: Vandenboeck & Ruprecht, 1902), ampliaba y profundizaba las indicaciones del maestro en un estudio monográfico de enorme interés que, por la riqueza del material presentado y el equilibrio en su valoración, habría merecido mayor difusión incluso fuera del área de la lengua alemana.

				

			

		


		
			
I. Perspectivas metodológicas

		


		
			
LAS CIENCIAS BíBLICAS SUBSIDIARIAS Y LA PERSPECTIVA FEMINISTA:
UNA INTERSECCIóN FRUCTíFERA

			Carolyn Osiek

			Brite Divinity School

			El reciente aumento del interés por las mujeres del mundo bíblico es el resultado de varias causas. Una de ellas es el mayor interés por el feminismo y por las teorías del feminismo en las humanidades. Actualmente es bastante difícil definir el feminismo o llegar a un acuerdo sobre su significado.

			Por un lado, se entiende, en general, como un interés por la mujer dentro de un área específica. En el caso de los estudios bíblicos, esta área es la de las narrativas bíblicas en su contexto, ya sea israelita o grecorromano. Aquí el esfuerzo se concentra en hacer que estas mujeres sean escuchadas y se vuelvan visibles en las narrativas, puesto que en el pasado se han quedado en muchas instancias silenciosas y invisibles, no solo porque las fuentes antiguas las ignoraban, sino también porque han sido ignoradas por los académicos modernos. En los últimos cuarenta años, se ha logrado una mejora inmensa en las áreas de historia, arqueología, epigrafía y antropología, y esto ha tenido una gran influencia en los estudios bíblicos.

			Por otro lado, el feminismo se entiende como un análisis y una crítica de las estructuras sociales con el fin de convertirlas en algo más equitativo. Aquí el uso de la teoría feminista se aplica a materiales antiguos, a sociedades contemporáneas y a los gremios profesionales en sí, dentro de los cuales están trabajando los académicos. Las nuevas oleadas de análisis en estas áreas nos conducen hasta el más amplio de estudios de género y análisis de género. Hay muchísima literatura que trata sobre estos temas, especialmente en América del Norte, Gran Bretaña y los países nórdicos, algo que no podemos examinar aquí 1. Volvemos, entonces, al tema general de cómo este nuevo interés por el feminismo ha ayudado a destacar las vidas de las mujeres en las narrativas antiguas, en las áreas «subsidiarias» que los académicos bíblicos utilizan para apoyar sus estudios. Está claro que los profesionales en estas áreas no se ven como «subsidiarios» en la interpretación bíblica, sino como estudiosos de otras bien establecidas disciplinas académicas. De hecho, la mayoría de ellos ni se da cuenta de que sus investigaciones son utilizadas por intérpretes bíblicos, y se sorprenden mucho al descubrirlo.

			1. Aumento del interés por la historia social

			Uno de los grandes cambios que se ha observado es el interés por las disciplinas históricas, con un nuevo entendimiento de que la historia se puede escribir sobre algo que no sea ni la política ni las guerras. El aumento del interés por la historia social llegó en el momento en que empezaban a entrar más mujeres en las disciplinas académicas de historia, antropología y otros estudios relacionados con estas. Es difícil decir si fue la presencia de más mujeres lo que provocó este cambio en la comprensión de la historia, o si fue el cambio en sí el que atrajo a más mujeres a estudiar esta disciplina. La historia social está considerada ahora, en la mayoría de los centros académicos, como un tipo de estudio e investigación respetado tanto por los investigadores como por las investigadoras.

			La historia romana y la historia clásica se han visto particularmente afectadas por este cambio. Un proyecto internacional en lengua inglesa sobre la familia romana ha producido múltiples volúmenes en inglés que son de muchísimo valor para la investigación del Nuevo Testamento, ya que estudia la vida cotidiana del mundo romano y, en especial, de la familia romana. La mayoría de la información sobre este tema en fuentes literarias describe a la élite romana cuyas vidas eran muy diferentes a las de los personajes del Nuevo Testamento, quienes muchas veces ocupaban niveles sociales más bajos. Sin embargo, con un poco de cuidado, este material se puede utilizar para entender algunos aspectos del mundo en el que vivían 2.

			1.1. La costumbre epigráfica


			Durante el primer siglo antes de Cristo, y el primer siglo de la época después de Cristo, las personas de varias clases sociales del mundo mediterráneo participaban en la llamada «costumbre epigráfica». Miles de inscripciones de este período sobreviven hoy en día. Los grabados que se dejaron en las piedras, especialmente las conmemoraciones funerarias, han dado muchísima información sobre la vida familiar y sus aspectos a varios niveles sociales. Estos grabados son, también, una fuente muy importante de información sobre las vidas de las mujeres. El análisis demográfico proporciona información sobre la edad en la que se casaban, la edad a la que murieron, sus relaciones y poder económico. Conocer estas inscripciones es participar en algo que Margaret Conkey, dentro del contexto del método arqueológico, llama

			«poblar el pasado» [...] es decir, poner cara a las personas del pasado en vez de hablar del pasado en términos de fenómenos impersonales (si no despersonalizados) como estrategias tecno-ecológicas, sistemas de subsistencia, intensificación de la producción agrícola, etc. [...] Tal acercamiento al tema quiere poner a la experiencia humana y la acción social en el primer plano, algo que obliga a rea­lizar un escrutinio de suposiciones, epistemologías y de cuáles son exactamente nuestros objetivos de conocimiento 3.

			Algunos campos relacionados con el estudio bíblico en los que la historia social ha llegado a ser más importante incluyen la historia helenística, la historia romana y la historia clásica, la historia de Palestina, la arqueología bíblica y la clásica, la papirología y la epigrafía. En todos estos campos interrelacionados, los nuevos intereses complementan bien el continuo esfuerzo feminista de ubicar a la mujer en el centro. El desarrollo de estrategias conscientes de lectura es también importante al hacer este tipo de trabajo 4. El proyecto de focalizar a la mujer utiliza una variedad de métodos y enfoques, ­incluidos la descripción social, el análisis comparativo basado en la antropología, el análisis de relaciones de poder y la celebración de las vidas de las mujeres, por la información que podemos conseguir de ellas.

			2. Supuestos metodológicos

			Hay tres supuestos básicos que son importantes en este trabajo. Primero, los judíos y los primeros cristianos, los sujetos de esta investigación, estaban tan integrados en su propio mundo como los demás. Puede que existiesen algunas prohibiciones, prácticas e ideales que los diferenciaban en algún modo de sus vecinos, pero lo mismo se puede decir de otros grupos religiosos o filosóficos. En general, vivían como todos los que tenían su mismo estatus social. Ni siquiera sabemos, por ejemplo, hasta qué punto y en qué número seguían las normas de sus tradiciones, como la de criar a todos los niños y no revelar los no deseados, o, para los judíos, la de observar el sábado y las normas de la comida, y, para los cristianos, la de la prohibición del divorcio. Los ideales propuestos por quienes los divulgaban como característicos de algún grupo no eran siempre seguidos en la realidad de las vidas de los participantes.

			Segundo, la gran mayoría de las voces de las mujeres han permanecido calladas, escondidas y desconocidas. La mayoría de la información que tenemos sobre las mujeres, de la literatura y las inscripciones, específicamente, consiste en representaciones de las mujeres hechas por hombres. Solo en el caso de las cartas y la arqueología, y tal vez los pocos ejemplos de literatura escrita por mujeres, podemos de algún modo evaluar directamente la experiencia y la visión del mundo que tenían las mujeres que intentamos entender. Aun en estas situaciones, sin embargo, su propia visión del mundo estaba extremadamente influida por la de los hombres importantes en su vida. Tal vez solo la información arqueológica de las casas y los trabajos de las mujeres nos pueda dar acceso directo al ambiente en el que vivían y trabajaban 5.

			Estos materiales se pueden utilizar en una yuxtaposición consciente con la mayoría de las voces masculinas, pero siempre con la sospecha hermenéutica de que es posible, incluso, que sean solo las voces masculinas las que nos llegan a nosotros. Sin embargo, esto no debe desalentar el esfuerzo. Todavía se puede aprender mucho, y que ha sido más o menos abandonado hasta los años actuales. Todo ello, sin embargo, nos lleva a un tercer supuesto sobre el método, desde la perspectiva del análisis feminista: que las mismas ideolo­gías androcéntricas, patriarcales e imperialistas que están detrás de la producción de los textos bíblicos también influían en las mentes, actitudes y comportamientos de los que producían inscripciones, cartas y otros textos no literarios. Esto incluye, también, la mentalidad de las mujeres que participaban en esta producción. Los prejuicios de género que relegan a las mujeres a ser el otro no normativo de los textos bíblicos hacían esto porque la misma dinámica operaba en el mundo que los producía 6.

			Así, la consideración de la evidencia arqueológica de los pueblos rurales en Galilea aumentará la familiaridad con –y un mejor entendimiento– el mundo de personajes femeninos como la madre de Jesús o las discípulas de Lucas 8,2-3. Las excavaciones de Magdala, cerca del lago de Galilea, actualmente operativas, pueden ayudar a entender el ambiente más urbano de María Magdalena. Un estudio de las inscripciones acerca de Junia Teo­dora y su prostasia en Corinto puede ayudarnos a entender la actividad de su contemporánea, Febe, que estaba a unas millas de ese sitio, en Cen­creas (Rom 16,1-2) 7.

			3. Método comparativo

			El método es esencialmente comparativo, pero también se tiene que utilizar con una cuidadosa atención a las diferencias entre el estatus, la geografía y la demografía, como los podemos entender nosotros, que creaban la diversidad dentro del mundo mediterráneo antiguo. Es demasiado fácil suponer que toda la gente de la clase alta tenía las mismas prácticas, y que todos te­nían el mismo ethos y las mismas costumbres, o que lo que se hacía en una parte del Mediterráneo se hacía en todas partes.

			Por ejemplo, mucha información disponible sobre la vida cotidiana del mundo grecorromano viene de la literatura y las inscripciones de las clases de las élites grecorromanas. En los relatos bíblicos anteriores de la Biblia Hebrea, aparecen algunos de los personajes de las élites del Israel antiguo, pero los relatos representan siglos diferentes, regiones geográficas diferentes y culturas diferentes a las que se describen en el Nuevo Testamento. Así, cualquier comparación con la élite grecorromana del primer siglo tiene que ser muy cuidadosa. Además, una gran parte de la literatura profética y sapiencial de la Biblia Hebrea representa y describe a las personas no pertenecientes a la élite en contacto directo con la realeza y estas a veces incluso tienen la oportunidad de influir en el poder político. En la época del Nuevo Testamento también existía una élite local en la provincia romana de Judea, la dinastía herodiana y sus subordinados inmediatos, y algunos aparecen en las narrativas evangélicas y en los Hechos de los Apóstoles. Esta élite, sin embargo, aparece muy poco en los textos del Nuevo Testamento. La mayoría de los personajes con quienes trabajan los académicos bíblicos no es de clases altas, sea de los evangelios o de las cartas u otros géneros, y así, no está bien representada en la información literaria de los que no eran ni judíos ni cristianos. Desafortunadamente, tenemos muy poca información sobre la gente campesina del primer siglo en Galilea, aunque unos descubrimientos arqueológicos recientes nos han proporcionado algo, especialmente sobre las viviendas y el comercio.

			4. Las diferencias del estatus social y los problemas que conllevan

			Una de las cuestiones clave de la historia social del cristianismo primitivo ha sido el nivel social y el estatus de sus miembros. Podemos estar bastante seguros de que en los dos primeros siglos había muy pocos, si es que había algunos, miembros de la clase social más alta –ese grupo pequeño que normalmente se calcula como menos del tres por ciento de la población– en la iglesia o en la sinagoga. A esta clase pertenecían las familias del senado y las familias ecuestres del sistema romano y la aristocracia de provincias. En este período del mundo mediterráneo, sin embargo, había una manera de acceder a otras clases sociales: por las conmemoraciones funerarias, la mayoría de las cuales eran dispuestas por la gente modesta que todavía podía permitirse tales ritos. Así, no estamos conectando con la gente más pobre, pero sí con la gente normal. Estas inscripciones, productos de la «costumbre epigráfica», se ven en casi todo el Imperio romano en los primeros siglos de la época cristiana. Las más son modestas y nada pretenciosas en su adorno y calidad. Aquí tenemos algún acceso a las vidas de las mujeres y los niños de niveles sociales y medios moderados. Muchas inscripciones están dedicadas por mujeres a sus maridos, sus hijos y otros miembros de sus familias, y muchas están dedicadas a mujeres por sus familias. En estas inscripciones por y para mujeres vemos las relaciones familiares, la crianza de los hijos, las amistades y una jactancia del estatus social y los logros. Aunque no tenemos monumentos reconocidos como cristianos hasta la primera parte del siglo tercero (como muy pronto), podemos suponer que las vidas de las mujeres no pertenecientes a las élites reflejadas en estas inscripciones eran parecidas a las de las mujeres judías y cristianas, por lo menos las que vivían en ciudades.

			Si hay que respetar las diferencias en estatus y ubicación social, también es necesario tener cuidado al tratar las diferencias de ubicación geográfica. No se puede suponer que una práctica hecha en Roma, por ejemplo, sea igual en Antioquía o Jerusalén, o que las costumbres de Corinto o Filipos, dos ciudades muy romanizadas, sean iguales en Judea, o que las costumbres de los ciudadanos urbanos de Jerusalén sean las mismas en un pueblo de Galilea. Esto es especialmente cierto en cuanto a los papeles sociales de las mujeres. Hay evidencia antigua de diferentes costumbres acerca de la comida y de diferentes puntos de vista hacia la actividad libre de las mujeres en público que también pueden tener una base cultural o geográfica. Por ejemplo, hay alguna indicación de que las mujeres griegas más tradicionales no asistían a las cenas de hombres, mientras que, alrededor del primer siglo antes de nuestra era, las mujeres romanas iban con sus maridos. Estas diferencias están bien documentadas en publicaciones de lengua inglesa 8.

			Las diferencias acerca del comportamiento de las mujeres también pueden ser específicas de sus clases: en muchas culturas, las mujeres de élite tienen menos libertad de movimiento que las de las clases obreras, aunque lo que nosotros llamaríamos libertad de movimiento habría sido percibida por esta gente como el ocio de una mujer de la clase alta que no tiene que trabajar. En algunas culturas de campesinos, las mujeres y los hombres trabajan juntos en la agricultura. En otras, como algunas partes de la Grecia tradicional, las mujeres campesinas se limitaban a la casa y el trabajo doméstico, mientras los hombres trabajaban en el campo.

			Aunque podemos ser muy conscientes de las diferencias culturales de nuestro mundo social, nos equivocamos al suponer que todo era igual en el mundo antiguo, en vez de darnos cuenta de que la variación cultural era tan compleja, si no más, que la de nuestro mundo. Cuanto más aisladas están las culturas, más fuertes y con mayor arraigo se desarrollan sus diferencias, también en comparación con una cultura como la nuestra en la que la comu­nicación mundial es instantánea y constante. Entonces había menos comunicación, y era mucho más lenta, entre las diferentes partes del mundo mediterráneo antiguo, por lo cual las diferencias culturales, muchas ya perdidas en nuestra época, habrían sido más destacadas para sus habitantes. Escritores como Herodoto, Plinio el Viejo y Pausanias intentan capturar esas diferencias culturales, muchas veces de manera caprichosa, pero de modo que todavía transmiten que todo no es igual en todas partes de su mundo social.

			5. Los riesgos del análisis comparativo

			¿Tenemos, entonces, que sospechar de todo intento de generalizar y aumentar nuestras visiones de la vida del mundo mediterráneo antiguo y la experiencia de sus mujeres? Sin la posibilidad de generalizar, no existiría el análisis comparativo. Si la epigrafía y la papirología muchas veces nos conducen a lo particular, el análisis cuantitativo y social nos ayuda a ver el panorama general. En el estudio de una cultura viva, el científico social se enfrenta siempre con la diferencia «dentro-fuera»: ¿cómo entienden los que están dentro de una cultura los elementos de su vida versus la comprensión de un observador externo, que puede ser muy diferente? El estudio de una cultural antigua es aún más complicado porque los de dentro no pueden hablar directamente acerca de sus sistemas sociales. En el caso del Nuevo Testamento, hablan un poco más directamente sobre sus creencias y somos nosotros los que tenemos que construir los sistemas sociales sobre la base de lo que nos han dicho.

			El análisis social se puede realizar en muchos niveles. En el primer nivel, ¿cuáles son los elementos importantes que construyen un mundo social, que crean significado para sus habitantes? En un segundo nivel, ¿cómo crean un sistema social coherente los símbolos, objetos y relaciones? Y todavía en otro nivel, ¿cómo se pueden usar modelos de las ciencias sociales para ayudarnos a entender cómo está construida y mantenida la significación dentro de un sistema social que es coherente en sí, y tal vez mantenida por mucho tiempo, pero que a la vez está siempre cambiando?

			Desde los años 1960, se mantiene un debate constante sobre si las culturas fronterizas con el Mediterráneo tienen elementos comunes que están más relacionadas que otros sistemas culturales, o si hay un contenido europeo que es más similar en esos países en comparación con una influencia del Medio Oriente en las regiones sureñas y orientales. Los académicos de este campo están muy acostumbrados a las afirmaciones de continuidad cultural, de la constitución del Mediterráneo como una unidad cultural, algo sugerido por John Peristiany, Julian Pitt-Rivers, David Gilmore, Carol Delaney y sus colaboradores, mayoritariamente en los años 1960. Esta interpretación ha sido adoptada en muchos casos por los académicos bíblicos, especialmente en América del Norte, y también hasta cierto punto en España, interesados en adaptar los estudios culturales de mediados del siglo XX a la situación antigua. Pero este modelo también ha sido muy cuestionado. Incluso Peristiany, en la introducción a su trabajo posterior (Honor and Grace, 1992), sostiene que el anterior Honour and Shame (1966) no estableció el Mediterráneo como un «área cultural», y que él no había intentado definir tal área geográficamente 9.

			Los europeos del sur no están siempre de acuerdo con estas teorías. En 1989, Pina-Cabral, un antropólogo portugués, atacó en Current Anthropology a los «mediterranistas» por el etnocentrismo del mundo anglófono y americano. Él sugirió que la teoría de un área cultural mediterránea sirve para «distanciar a los académicos anglo-americanos de las poblaciones que estudian» 10. Hace muy poco, ha sido retomado el tema de una antropología unificada del Mediterráneo con una nueva seriedad, pero también con una perspectiva diferente: tal vez como «un sistema de diferencias complementarias» o en nuevos modos interdisciplinarios 11. Este campo de antropología «mediterránea» también ha sido muy controlado por hom­bres. Pero en los últimos cincuenta años, algunas antropólogas en los paí­ses mediterráneos han proporcionado una percepción nueva en el área de los sistemas sociales de mujeres. En el mundo de habla inglesa, nombres como Ernestine Fridl, Carol Delaney, Jill Dubisch, Jane Schneider y Lila Abu-Lughod son muy conocidos por los antropólogos que estudian estas áreas.

			6. Los supuestos en el uso de las ciencias sociales

			El uso de la sociología y la antropología en los estudios bíblicos empezó a principios del siglo XX y ha recibido mucha atención en los últimos años en los estudios de lengua inglesa, alemana y española 12. El uso de este método depende de varios supuestos.

			Primero, hay una semejanza básica en la manera en que los humanos reaccionan ante situaciones específicas, diacrónicamente, dentro de un área cultural. No tenemos acceso directo ni a la organización social ni a la dinámica de los pueblos antiguos; el acceso que tenemos es indirecto, por sus textos y restos materiales. Con un supuesto de continuidad cultural dentro de un área dada, sin embargo, podemos obtener un nuevo significado, si podemos acceder a aspectos tradicionales culturales en el pasado reciente y si podemos asociar esto con lo que hemos leído de lo antiguo.

			Segundo, la cultura es un factor determinante en la formación y condicionamiento de esas reacciones. Eso no significa, sin embargo, que la cultura sea el único factor o el factor dominante en todos los casos. Aquí la distinción entre lo colectivista y lo individualista o la cultura sociocéntrica y egocéntrica es importante. Una cultura colectivista o sociocéntrica es aquella en la que la influencia del grupo prevalece sobre las decisiones personales. Las culturas colectivistas siempre han sido, y todavía son, la mayoría. De hecho, se puede sostener que no existían culturas individualistas antes del siglo XV, y entonces solo en Europa y, eventualmente, en sus colonias.

			Tercero, las culturas están estructuradas por las distinciones, separaciones y asociaciones que la gente hace en su vida cotidiana y en sus relaciones con los otros. El sexo y el género son distinciones primarias creadoras de significado en la vida social, junto con las categorías de puro y contaminado, sagrado y profano, joven y viejo, etc. Con respecto a las interpretaciones feministas, es muy importante ver cómo estas distinciones, separaciones y asociaciones son percibidas por las mujeres, y especialmente por los hombres y las mujeres con relación a ellas. En algunas culturas, las distinciones de sexo son de mayor importancia; se espera un comportamiento completamente diferente de una mujer que de un hombre, y hay una jerarquía claramente establecida. Los límites sociales entre los sexos están llenos de peligro, y la ambigüedad en el género no se tolera. En otras culturas estas distinciones de género no son tan importantes. Hay culturas patriarcales y culturas matriarcales, patrilineales y matrilineales, patrifocales y matrifocales. Normalmente, sin embargo, incluso las sociedades que se focalizan en las mujeres ponen más poder social en los varones de la línea de la madre.

			En cuarto lugar, cuando hay dos o más personas presentes, existe una dinámica de poder. (Esto también se puede decir de los animales, pero aquí no los tenemos en cuenta.) Para ser claro, el poder no tiene que ser ni dominante ni abusivo. El poder puede ser liberador y capacitador; depende de cómo sea ejercido. Una definición sencilla de poder es la capacidad de efectuar o impedir el cambio. Sobre todo, la manera en que se ejerce este poder es lo crucial en las distinciones de género.

			El trabajo de la intérprete feminista de las ciencias sociales es analizar los sistemas económicos y sociales para ver su efecto en las mujeres y en su acceso al poder. Ha de tenerse en cuenta, sin embargo, una distinción importante, entre un especialista en hermenéutica histórica y uno en hermenéutica contemporánea feminista. El trabajo del epigrafista, el papirólogo o el intérprete de las ciencias sociales es análogo al uso de los métodos históricos en la interpretación bíblica. Aunque nadie es «objetivo», se hace un esfuerzo importante para ver e interpretar el material desde la perspectiva de las personas que lo producen, el punto de vista de la persona de «dentro», y de los presupuestos de su mundo social.

			Si, por ejemplo, una mujer egipcia del tercer o segundo siglo a.C. escribe al oráculo de una diosa desconocida pidiendo instrucciones sobre dónde exponer a un recién nacido 13, el intérprete tiene, al principio, que dejar que la escritora opere dentro de los supuestos del mundo en el que vive y poner el evento dentro del cuerpo más amplio de conocimientos que tenemos, esto es, la práctica de exposición de niños en el mundo antiguo mediterráneo. Junto con el patriarcado, la esclavitud, el imperio y otras opresiones, la discriminación de género era un hecho que se daba por supuesto, que no se puede cambiar, así como que el poder desciende «naturalmente» de hombre a mujer 14.

			En un segundo nivel, sin embargo, el intérprete feminista verá este incidente aislado como parte de un panorama más general de las maneras en que funcionaba el poder patriarcal para controlar las vidas de las mujeres y la supervivencia de sus hijos. Así, mientras acontecimientos históricos están ya «determinados» en un sentido, en otro son multifacéticos y abiertos a una variedad de interpretaciones. También pueden convertirse en ocasiones para agudizar la crítica del poder abusivo en nombre del sexo. La interpretación feminista dentro de los campos «subsidiarios» de la historia, la epigrafía, la arqueología y las ciencias sociales tiene vida propia y es floreciente. Para que estos conocimientos puedan enriquecer la interpretación bíblica, el académico bíblico tiene el doble trabajo de ponerse al día no solo con respecto a los estudios bíblicos, sino también en estas disciplinas académicas relacionadas, con el fin de poder utilizarlas de manera apropiada para el avance de nuestra comprensión de los textos bíblicos. Estos esfuerzos interdisciplinarios de los intérpretes bíblicos nos desafían a ir más lejos de nuestros límites aceptados, a ser más expertos en áreas amplias de estudio e integrar lo aprendido de un área a otra. Estos esfuerzos nos llevan a un enriquecimiento de nuestros estudios. La interpretación feminista que puede unir estas áreas en una más grande sí que beneficia una intersección fructífera.

			(Traducción del inglés, de Anna Deckert)
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LA FORMACIóN DEL CANON DEL NUEVO* TESTAMENTO 1 Y LA MARGINALIZACIóN DE LAS MUJERES

			Elisabeth Schüssler Fiorenza

			Harvard Divinity School

			La formación y la imposición de un canon están siempre implicadas en las relaciones de poder. El canon actual de las Escrituras cristianas es una colección de diversos escritos que fue inestable durante mucho tiempo y que no fue recogido en una edición autorizada hasta la llegada del cristianismo imperial bajo Constantino. La motivación de dicha colección canónica autorizada fue política y exclusivista. El objetivo político de establecer una Iglesia unificada como el poder consolidador del Imperio romano impulsó la selección exclusivista del proceso de canonización en el que la lucha entre los diversos colectivos cristianos con respecto al liderazgo de la Iglesia y las tradiciones cristianas antiguas llegó a ser cosificada de forma dualista como una lucha entre la ortodoxia y la heterodoxia 2. La investigación feminista de los últimos cuarenta años ha demostrado sobradamente que este proceso de canonización, que acompañó al proceso de imperialización de la Iglesia durante el siglo IV, tuvo como resultado la exclusión del canon del liderazgo de las mujeres en la Iglesia primitiva y de sus tradiciones.

			Para demostrar esta tesis examinaré primero los distintos significados de canon, para luego exponer la lucha entre la ortodoxia y la heterodoxia, y, finalmente, aludir a los textos sobre María de Magdala para indicar lo que hemos perdido.

			1. El significado del canon

			Pueden destacarse cuatro significados de canon:

			Primero, la palabra griega kanw,n, de la cual se derivan todos los significados metafóricos, significa literalmente «vara» o «regla». Canon, en este primer sentido, ofrece un criterio, una norma o un estándar que puede ser utilizado para determinar la verdad de las opiniones o la rectitud de las acciones. Pablo utiliza esta expresión en Gal 6,16 según su significado habitual de «estándar o norma». Los escritores cristianos posteriores emplean el término en el sentido de «la regla de la fe», «regla de tradición», «canon de la verdad» o «la norma de la predicación bien fundada». Los debates tanto androcéntricos como feministas sobre la cuestión de si un estándar o norma de verdad de este tipo se encuentra en la Escritura, o sobre cómo definir «el canon dentro del canon», están condicionados por este sentido del término. Como he propuesto en ­Searching the Scriptures, una hermenéutica feminista de la liberación no busca de ninguna manera reconstruir un histórico «canon de la verdad» de este tipo, sino que insiste en que el «criterio» para juzgar los textos bíblicos debe ser articulado hoy desde, y a través de, las luchas de las mujeres por la liberación 3.

			El segundo significado de kanon en la Antigüedad era el de un modelo o un tipo que ha de ser respetado e imitado. Por lo tanto, los textos clásicos hablan de la persona ejemplar como estándar y medida de lo bueno o lo verdadero. En este sentido, Jesucristo se ha convertido en canon para los cristianos. Los antiguos también utilizaban este término para describir las obras que, debido a su estilo y su lenguaje, se consideraban clásicas 4, y como tales, merecedoras de respeto e imitación. Determinadas obras de arte clásicas o períodos históricos eran considerados kanim, o estándar y norma pública. Las acaloradas disputas académicas sobre el «legado» del canon occidental en el campo de las humanidades y su relación con la educación multicultural emplean el término en este sentido. Canon se entiende en este caso como el relato predominante de la civilización occidental, o como un instrumento de poder 5 e influencia cultural. El objetivo tampoco es en este caso crear un «clásico» feminista en este sentido, puesto que es imposible afirmar que los libros que fueron excluidos del canon establecido son escritos feministas.

			El tercer significado de kanon se refiere a un listado público, índice, tabla o catálogo. En este sentido, kanon puede significar el índice de una «tabla de contenidos», una lista oficial de personas, o una colección de escritos. No fue hasta la segunda mitad del siglo IV cuando los términos kanon, kanonikos y kanonizô (kanw,n, kanoniko,j y kanoni,zw) fueron aplicados a las Escrituras. En el año 367 Atanasio distinguía entre biblia kanonizomena y ta akanonista, o libros no canónicos. El ejemplo más claro de la utilización del término canon para toda la colección se encuentra solamente en el 380 d.C. El término canon del Nuevo Testamento (kanw.n th`j kainh`j diaqh,khj) aparece aproximadamente hacia el año 400 d.C.

			Nunca ha sido aceptado un canon único por parte de todas las iglesias cristianas. Existe una variedad enorme entre las listas de escritos canónicos aceptados por las iglesias antiguas. Por ejemplo, la canonicidad de libros como el Apocalipsis, el Pastor de Hermas o los Hechos de Tecla fue debatida durante mucho tiempo. El Canon Muratorio incluye libros adicionales como La sabiduría de Salomón y El Apocalipsis de Pedro entre los escritos aceptados 6. En 397, el Sínodo de Cartago dio el siguiente razonamiento para establecer una lista canónica de escritos: «porque estas son las cosas que hemos recibido de nuestros padres para ser leídas en las iglesias» 7. Si la proclamación oficial y la (re)lectura pública de los libros aceptados en las iglesias constituye su canonicidad, entonces algunas feministas podrían tener la tentación de iniciar este tipo de proceso de canonización de los escritos feministas. Es posible que, en un proceso de reconocimiento público y (re)lectura, las comunidades locales de la ekklêsia de mujeres 8 pudieran tomar una decisión con respecto a un nuevo canon feminista de las Escrituras 9. Sin embargo, tales escritos feminis­tas canonizados todavía necesitan ser abordados con una hermenéutica de la sospecha, puesto que también están condicionados por su ubicación socio-­religiosa.

			El cuarto significado de canon ha sido propuesto por Patricia Cox Miller en el contexto de un análisis de la hermenéutica valentiniana 10. En contra de la definición de canon por parte de Ireneo como «regla de fe» y estándar autorizado, Miller propone un significado de canon que ha sido muchas veces obstruido. Este sentido de canon se refiere a algo que se utiliza para mantener derecho un objeto, como las cañas de un órgano de viento o como una vara de tejedor. Un canon, en este sentido, ofrece la forma, el marco y el apoyo tanto para los tejidos como para las fantasías musicales. En este caso, el canon no es idéntico a su contenido, puesto que se pueden tejer muchos tapices en un único telar. Antes bien, el canon es un símbolo del elemento que da la forma dentro de un determinado mensaje; es la actividad de tejer (o de escribir), y no la tela o la exégesis en sí misma. Por consiguiente, el canon no es tanto un contenido o una colección de textos cuanto una textura de relaciones apoyada por el deseo inherente al lenguaje, significado por su dinámica tanto difusiva como polivalente. «El canon escrito es minado por el proceso mismo de su escritura», y la búsqueda continua 11.

			Por tanto, Miller mantiene que las controversias entre los valentinianos e Ireneo sobre la Escritura nacieron de distintas concepciones del término canon, y no de una reacción contra las propuestas de Marción sobre un canon. Mientras que el concepto de canon de Ireneo era el de una revelación original con raíces en el pasado, los valentinianos mantenían que el canon no era una cosa fija o una autoridad establecida, sino el telar en el que las sagradas Escrituras son creadas.

			2. El cristianismo imperial y la formación del canon

			Estas interpretaciones tan flexibles de canon no toman en consideración el que la formación del canon 12, propiamente dicha, no tuvo lugar hasta que se produjo una intervención oficial por parte de los gobernantes en el proceso de selección de la Escritura cristiana. La corrección de la doctrina cayó dentro del ámbito de la maquinaria legal del Estado y fue obligada la obediencia bajo la amenaza de la fuerza armada 13.

			La ortodoxia y la heterodoxia no son hechos independientes, sino construcciones relacionadas entre sí que fueron delimitadas por aquellos cristianos que buscaban definir su identidad propia como «ortodoxos» mediante la creación de una imagen negativa de sus adversarios como «herejes» 14. Esta construcción exclusivista de la noción conjunta «ortodoxia-heterodoxia» fue desarrollada durante los siglos II y III, y puesta en práctica por el poder imperial a partir del siglo IV. En ella, quedan afirmadas la prioridad temporal de la ortodoxia y el carácter pecaminoso de la heterodoxia 15. Según Orígenes, todos los herejes fueron primero ortodoxos que más tarde se alejaron de la fe auténtica. La herejía, por consiguiente, no es solo una deserción libremente escogida, sino también una mutilación y una corrupción del «canon» original o de la «regla de la fe». De una manera similar, los rabinos insistían en que su interpretación del judaísmo era siempre ortodoxa 16. Esta conceptualización dualista de la historia de la fe en un contexto cristiano fue apoyada por la idea de la sucesión apostólica, que también fue desarrollada después del siglo I. Este constructo mantiene que Jesús fundó la Iglesia y dio su revelación a los apóstoles, quienes a su vez proclamaron y conservaron sus enseñanzas. La Iglesia «ortodoxa» es considerada la única Iglesia legítima porque solo ella mantiene la línea de sucesión «apostólica».

			Esta comprensión de la ortodoxia y la heterodoxia fue compartida por todos los grupos y las facciones del cristianismo antiguo; por lo tanto, todos intentaron demostrar que su enseñanza y su comunidad mantenían la continuidad con Jesús y con los primeros discípulos. Para demostrar que ellos eran los guardianes «ortodoxos» del «canon» de la fe, tanto los montanistas y otros grupos de cristianos supuestamente gnósticos de diversas orientaciones teológicas, como las iglesias llamadas «patrísticas», se atribuían la revelación profética y la sucesión apostólica. En esta lucha por la legitimidad y la hege­monía eclesiales, la canonización «ortodoxa» de los escritos proféticos y apostólicos jugó un papel decisivo 17. El resultado fue la exclusión, la apropiación o la destrucción de todos los escritos preferidos por quienes no se ponían del lado de lo ortodoxo. La campaña a favor de la autodesignación de las iglesias «patrísticas» como «ortodoxas» fue por motivos políticos y tuvo como resultado concomitante la identificación del liderazgo eclesial de las mujeres con la herejía.

			Por otra parte, el impulso hacia la autoidentificación unitaria y exclusivista de la Iglesia fue un conflicto político cuyo objetivo era asegurar la unidad del Imperio, que engendró el deseo de que existiera un canon establecido de las Escrituras cristianas, es decir, una colección de escritos aceptada por las iglesias «ortodoxas y patrísticas» dominantes. El reconocimiento de que una intervención específica del emperador aceleró el proceso de canonización subraya los intereses políticos que estaban en juego en tal proceso de canonización. En el año 331, el obispo Eusebio de Cesarea recibió una carta del emperador Constantino en la que pedía la producción de cincuenta biblias, que serían utilizadas en las iglesias de Constantinopla. Se le pidió a Eusebio que empleara pergaminos costosos en la producción de las copias de las «divinas Escrituras», cuyo gasto sería sufragado por el emperador, y que las copias terminadas fueran remitidas en dos carruajes imperiales. Eusebio cumplió con el encargo y se convirtió en el principal arquitecto de la teología política del Estado recién cristianizado. Él «las presentó al mundo romano como la base común de una autoridad cristiana. Había mucha presión porque Constantino concebía al cristianismo como una religión monolítica y quería que los obispos estuvieran de acuerdo. Los estándares y los procedimientos reglados estaban a la orden del día» 18. Por lo tanto, no fueron solamente los argumentos teológicos, sino también las necesidades imperiales del Estado y de la Iglesia las que establecieron la lista de los escritos que debían ser incluidos en el Testamento cristiano. El proceso de selección y canonización excluyó o destruyó todos aquellos escritos atribuidos a los «otros», supuestamente heterodoxos.

			Las investigaciones sobre la función de las cartas en el cristianismo antiguo ilustran de dos maneras las raíces de este proceso político de canonización 19. Primero, los estudiosos describen tres tipos de cartas en la Antigüedad: la carta privada entre dos personas; la carta pública o publicada o la correspondencia publicada de escritores y filósofos con educación formal; y la carta oficial, que servía a los intereses de la administración y de la comunicación colonial. Tanto las cartas paulinas como otras cartas posteriores del cristianismo primitivo iban dirigidas a la ekklêsia cristiana, la asamblea votante de ciudadanos libres, de tal forma que, igual que las cartas «oficiales» de la administración imperial, las cartas cristianas eran comunicaciones políticas. De la misma manera en que la correspondencia colonial entre el emperador, los gobernadores locales y la administración imperial era el instrumento más importante en el control y el gobierno de los asuntos del inmenso imperium romano, las cartas paulinas y otras cartas cristianas primitivas funcionaban para aumentar el sostenimiento y la unificación de la ekklêsia cristiana multicultural. En segundo lugar, los investigadores proponen que la recopilación posterior de la correspondencia paulina y su modificación mediante la adición de cartas escritas en nombre de Pablo después de su muerte sirvieron como modelo para el proceso de la construcción del canon. Esta recopilación buscaba no solo apoyar la autoridad de los oficiales cristianos locales y la unidad organizativa de la Iglesia, sino también inculcar un patrón kyriarcal 20 de sumisión, que constituía la columna vertebral del orden imperial. No es casualidad que los llamados códigos domésticos que proponían esta ética política kyriarcal de subordinación para la casa cristiana y para toda la comunidad se encuentren únicamente en la literatura pospaulina y en los escritos de los «padres apostólicos». Estos proponen no solo la adaptación de la ekklêsia cristiana al orden imperial de la ­ciudad-estado clásica, sino que también abogan por la subordinación y la exclusión de las mujeres del liderazgo eclesial.

			Virginia Burrus ha propuesto que fueron los heresiólogos «patrísticos» quienes crearon «la figura del hereje femenino como una expresión negativa de su propia autoidentificación masculina ortodoxa» 21. Sin embargo, yo añadiría que tal representación, y utilización de la figura de la «mujer hereje» no es meramente una proyección de género individualista y simbólica. Antes bien, esta imagen tiene sus raíces en la lucha enconada por el carácter de la ekklêsia. La concepción «radical y democrática» de ekklêsia permitía el acceso al liderazgo eclesial por parte de todos los poseedores de los carismas del Espíritu. No solo los hombres libres y dueños de propiedades, sino también wo/men esclavos y libres eran «ciudadanos» de pleno derecho de la ekklêsia, y por lo tanto llamados a la responsabilidad pública y el liderazgo. El concepto de Iglesia que acabó prevaleciendo proponía la acomodación al orden kyriarcal del Estado romano. Por consiguiente, los «padres» ortodoxos eran contrarios no solamente al liderazgo eclesial de las mujeres, sino que estaban también en contra de que hablaran en público y escribieran libros. Las agrias polémicas de estos líderes masculinos, sin embargo, no solo ofrecen indicios de una identidad masculina «ortodoxa» insegura, sino que también indican hasta qué punto la cuestión del liderazgo eclesial de las mujeres seguía en el candelero en la Iglesia «patrística» 22 androcéntrica 23.

			Orígenes, por ejemplo, admite que las mujeres fueron profetas en los inicios de la Iglesia, pero sostiene que no hablaban en público. Juan Crisóstomo reconoce que las mujeres misioneras predicaban el evangelio, pero insiste en que lo hacían solamente porque las «condiciones angélicas» de los albores del cristianismo lo permitían. Mientras que los montanistas legitimaban la autoridad profética de las mujeres mediante las referencias a las mujeres profetas de la Biblia, los mandatos androcéntricos de la corriente principal emergente de la Iglesia utilizaban la misma fuente para apoyar la institución subordinada de las diaconisas. En contra de las mujeres que evocaban el ejemplo de la apóstol Tecla para legitimar sus actividades de predicar y bautizar, Tertuliano mantenía que los Hechos de Pablo y Tecla eran un fraude. Aunque en general es difícil establecer un enlace explícito entre las polémicas «patrísticas» en contra del liderazgo de las mujeres y el proceso de canonización, la afirmación de Tertuliano indica cómo el proceso de canonización fue afectado por las agrias polémicas de la lucha a favor o en contra del liderazgo de las mujeres en el cristianismo antiguo.

			Es, por lo tanto, verosímil que el canon refleje un proceso de selección kyriocéntrico, al mismo tiempo que haya servido para inculcar un orden eclesial kyriarcal e imperial. La frecuente asociación de las mujeres con la herejía no es solamente una proyección simbólica, sino que está arraigada en una situación histórica concreta. En esta situación, las delimitaciones fronterizas y la unidad de las iglesias se convierten en los asuntos más apremiantes, especialmente después de la conversión de Constantino. Esta preocupación por fronteras, autoidentificación y unidad de la Iglesia y el Imperio fue probablemente generada por el deseo de controlar la gran afluencia de miembros nuevos y apenas convertidos hacia la Iglesia imperial. Sin embargo, el impacto sobre el concepto radicalmente democrático de ekklêsia y sobre la ciudadanía y los derechos eclesiales de las mujeres fue devastador. Dado su reconocimiento de los efectos perjudiciales de las luchas sobre la canonización en el cristianismo primitivo como medio para la apropiación y manipulación kyriarcales de la ekklêsia, la investigación feminista sobre los evangelios no puede mantenerse dentro de los límites marcados por el canon establecido. Al contrario, debe traspasarlos por el bien de una autocomprensión teológica y una imaginación histórica diferentes. La investigación feminista ha documentado ampliamente el impacto de la canonización sobre la autocomprensión, el liderazgo y la historia del cristianismo con respecto a María de Magdala 24.

			3. María de Magdala en el proceso de la formación del canon

			Como ya queda dicho, la búsqueda de apoyo en las Escrituras jugó un papel importante en las luchas entre la ortodoxia y la heterodoxia. Los grupos cristianos igualitarios, por ejemplo, remontaban su autoridad apostólica a través de las Escrituras hasta María de Magdala, haciendo hincapié en el hecho de que las mujeres, igual que los hombres, habían recibido revelaciones del Resucitado. Los escritores «patrísticos», a su vez, contraponían la autoridad de Pedro a la de María de Magdala, y hacían lo mismo con respecto a las Escrituras. Los cristianos que reconocían el liderazgo de las mujeres buscaban en su Biblia, en las Escrituras hebreas y en los escritos cristianos primitivos, precedentes y pasajes que mencionaran a las mujeres. Los teólogos «patrísticos», por el contrario, justificaban o disminuían la importancia de las afirmaciones positivas sobre las mujeres en las Escrituras. Tanto el montanismo y el gnosticismo, como la Iglesia «patrística», se basaban en la revelación y la tradición apostólicas para justificar sus propios órdenes eclesiales y sus teologías. Puesto que la formación del canon estaba todavía en marcha, algunos grupos aceptaban determinados escritos apócrifos como Sagrada Escritura, mientras que otros rechazaban algunos de los escritos que posteriormente se convirtieron en Escritura «canónica». El ejemplo de María de Magdala indica hasta qué punto gran parte de la interpretación y legitimización de las Escrituras cumplía una función política 25. Los evangelios canónicos dicen que mujeres como María de Magdala y Salomé siguieron a Jesús, mientras que el Evangelio de Pedro, cap. 50, llama a María de Magdala «discípula» (mathætria tou kyriou). Los gnósticos y otros grupos se fundamentaban en las tradiciones evangélicas para reivindicar a las discípulas como autoridades apostólicas ­para la recepción de la revelación y las enseñanzas secretas. El cristianismo «patrístico», por el contrario, se esforzó por disminuir la importancia de las discípulas y de su líder María de Magdala, e hizo hincapié en figuras apostólicas como Pedro y Pablo, o los Doce. El debate entre los distintos grupos cristianos sobre la primacía en la autoridad apostólica queda reflejado en diversos textos apócrifos que relatan la rivalidad entre Pedro y María de Magdala.

			María de Magdala es mencionada en los cuatro evangelios canónicos como testigo principal de la resurrección. No obstante, el evangelio de Lucas ya intenta disminuir su papel de testigo principal poniendo el énfasis, por un lado, en que el Señor resucitado se apareció a Pedro, y, por el otro, suprimiendo una aparición ante las discípulas. El tercer evangelista también hace hincapié en que «las palabras de las mujeres les parecían a los once como un disparate y no las creyeron» (Lc 24,11) 26. La Epístola Apostolorum 27, un documento apócrifo del siglo II, subraya el escepticismo de los discípulos. En esta versión, María Magdalena y Sara, Marta y María, son enviadas para anunciar a los apóstoles que Jesús ha resucitado. Los apóstoles, sin embargo, no les creen, ni siquiera cuando el Señor confirma su testimonio. Solo después de tocarlo, saben que «realmente ha resucitado en la carne» 28.

			La Sofía de Jesucristo cuenta que el redentor se aparece a los Doce y «a siete discípulas que le habían seguido desde Galilea a Jerusalén» 29. Entre las discípulas únicamente María Magdalena es señalada por su nombre. El redentor les enseña sobre la salvación y sobre la naturaleza de Sophia y sobre la suya propia. Estas enseñanzas concluyen con una afirmación típica de los escritos gnósticos: «Desde ese día sus discípulos comenzaron a predicar el evangelio de Dios, el Padre eterno». Evidentemente las mujeres se incluyen entre los que predican el evangelio.

			En el Evangelio de Felipe 30, que menciona a María Magdalena junto a otras dos Marías, se le llama Compañera/Socia de Jesús (koinonos). El Diálogo del Redentor la presenta dialogando con Jesús junto a dos discípulos, mientras que el Evangelio de los Egipcios da un papel importante a Salomé.

			En Las grandes preguntas de María, Cristo le da unas revelaciones y enseñanzas secretas a su discípula privilegiada, María Magdalena, mientras que el Evangelio de Tomás alude al antagonismo entre Pedro y María Magdalena, un tema que será desarrollado plenamente en Pistis Sophia y El Evangelio de María (Magdalena).

			En el escrito del siglo III Pistis Sophia, María Magdalena y Juan ocupan un lugar destacado entre los otros discípulos 31. Jesús mismo afirma que ellos superarán a todos sus discípulos y a «todos los que recibirán misterios de lo ­inefable». «Ellos estarán a mi derecha y a mi izquierda y yo soy ellos y ellos son yo.» Las otras discípulas nombradas son María, la madre de Jesús, Salomé y Marta. María Magdalena plantea 39 de las 46 preguntas y juega un papel principal en su interpretación. La hostilidad de Pedro contra ella es evidente a través de toda la obra. Él ofrece como objeción: «Señor mío, no podremos aguantar a esta mujer, porque ella toma la palabra y no nos ha dejado a ninguno hablar, sino que ella habla todo el tiempo». María, a su vez, se queja de que apenas se atreve a interpretar las revelaciones recibidas porque Pedro, que «odia tanto a la raza femenina», le impone mucho. Jesús le dice, sin embargo, que cualquiera que ha recibido la revelación y la gnosis está obligado a hablar, ya sea mujer u hombre. La discusión entre Pedro y María Magdalena pone de relieve claramente el debate en la Iglesia primitiva sobre si las mujeres son transmisoras legítimas de la revelación y la tradición apostólicas.

			Esta controversia es incluso más marcada en el Evangelio de María 32 del siglo II. Al final de la primera parte, María Magdalena anima a los discípulos a proclamar el evangelio a pesar de su miedo y su preocupación. Después de marcharse Jesús, los discípulos no están dispuestos a hacerlo porque temen que correrán la misma suerte que su Señor. María Magdalena les asegura que el Salvador les protegerá y que no deben tener miedo porque él les ha convertido en «hombres». Al principio de la segunda parte de la obra, Pedro le pide a María que comparta con los discípulos la revelación del Señor, que la amaba a ella más que a todas las demás mujeres. Pero Pedro y Andrés no la creen cuando ella les cuenta una visión que recibió. Pedro expresa el reparo de los discípulos: «¿Es que él habló entonces en privado con una mujer en vez de con nosotros, y no abiertamente? ¿Es que él la prefería a ella en contra de nosotros?». María se ofende e insiste, llorando, que ella no ha inventado sus visiones, ni ha mentido acerca del Señor. Leví sale en su defensa y le reprocha a Pedro:

			Pedro, tú siempre has tenido mal carácter. Ahora veo que te portas con la mujer como si fuera uno de los adversarios. Pero si el Salvador la ha hecho digna, ¿quién eres tú para rechazarla? Seguro que el Salvador la conocía muy bien. Avergoncémonos, más bien, y vistámonos del Hombre perfecto, como él nos encomendó, y proclamemos el evangelio 33.

			Este diálogo polémico refleja la oposición con la que se enfrentaron algunos grupos cristianos cuando citaban a las discípulas como precedentes en la Escritura y como figuras apostólicas. Aquellos grupos que aceptaban la autoridad apostólica de las mujeres, podrían afirmar a su vez que cualquiera que rechaza las tradiciones y las revelaciones transmitidas bajo el nombre de una mujer discípula rechaza la revelación del Salvador y no proclama el evangelio. Los que reivindican la autoridad de Andrés y Pedro y disputan la autoridad de las mujeres para enseñar, debido a su odio por la raza femenina, distorsionan el verdadero mensaje cristiano.

			En resumen, he procurado demostrar que la cuestión de la canonización y la cuestión del liderazgo apostólico de las mujeres están relacionadas entre sí. La canonización tuvo lugar como un proceso imperial de exclusión, de imposición de etiquetas negativas y de construcción dualista de la ortodoxia-­heterodoxia. Fue un factor destacado en la exclusión de las mujeres del liderazgo apostólico. Y, sin embargo, debemos aproximarnos tanto a los evangelios canónicos como a los no canónicos con una hermenéutica de la sospecha, en tanto en cuanto ambos fueron formados por el lenguaje y la cultural kyriarcales del Imperio romano.

			(Traducción del inglés, de Victoria Howell)

			
			
				
					* El asterisco después de «Nuevo» pretende llamar la atención sobre el problema del «supersesionismo» que caracteriza la etiqueta «Nuevo Testamento». En el original (título y texto), la autora utiliza «wo/men», un término imposible de traducir. Por eso «mujeres» aparecerá en cursiva, para llamar la atención sobre la problematización a la que se quiere referir con esta nomenclatura (Nota de la Editora, en adelante N. de la E.).

					

					
					1 David L. DUNGAN, Constantine’s Bible. Politics and the Making of the New Testament (Minneapolis: Fortress Press, 2007), 94-129. Cf. también Charles MABEE, Reading Sacred Texts Through American Eyes. Biblical Interpretation as Cultural Critique (Macon: Mercer, 1991).

				

				
					2 Véase Donatella SCAIOLA, «Torah y canon: problemáticas y prospectivas», en Mercedes NAVARRO e Irmtraud FISCHER, La Torah (LBLM,1; Estella: Verbo Divino, 2010), 149-165, que se dedica sobre todo a los cánones de la Biblia Hebrea y de la Septuaginta.

				

				
					3 Elisabeth SCHÜSSLER FIORENZA, «Introduction: Transgressing Canonical Boundaries», en Elisabeth SCHÜSSLER FIORENZA (ed.), Searching the Scriptures 2: A Feminist Commentary (Nueva York: Cross­road, 1994), 1-14.

				

				
					4 Sobre esta idea del canon como un «clásico poético» y «un modelo clásico» del cristianismo primitivo, véase Sally MCFAGUE, Metaphorical Theology: Models of God in Religious Language (Filadelfia: Fortress Press, 1982), 54-66.

				

				
					5 Cornel WEST, «Minority Discourse and the Pitfalls of Canon Formation», en The Yale Journal of Criticism 1/1 (1987) 193-201, sobre los problemas relacionados con los intentos de establecer un «canon nuevo».

				

				
					6 Carl Joseph von HEFELE, A History of the Councils of the Church, From the Original Documents (Edimburgo: T&T Clark, 1876), 2; 252-253.

				

				
					7 Un intento de este tipo se encuentra en Rosemary RADFORD RUETHER, Womanguides: Readings Toward a Feminist Theology (Boston: Beacon, 1985).

				

				
					8 La autora utiliza un juego de palabras en inglés, de difícil traducción al español. El término wo/men, que sin la barra significa «mujer», es transformado por la autora en una palabra inclusiva con la que se refiere a mujeres y varones considerados «no-personas» por el kyriarcado. La autora se refiere a una expresión propia Ekklesia of wo/men con la que quiere significar una comunidad o una asamblea inclusiva, que incluye desde abajo, desde grupos de sujetos marginados, entre los cuales se encuentran, sobre todo, mujeres. Ekklêsia debe ir siempre calificado con «de mujeres», puesto que no se reconoce en el término mujeres, ni en la Antigüedad ni actualmente, a ciudadanas plenas. Esto vale también para la Iglesia (N. de la E.).

				

				
					9 Patricia COX MILLER, «‘Words With an Alien Voice’: Gnostics, Scripture, and Canon», Journal of the American Academy of Religion 57 (1989) 459-484.

				

				
					10 EADEM, 479.

				

				
					11 Una historia de los significados de canon y de la formación de los diferentes cánones cristianos se encuentra en Hans von CAMPENHAUSEN, The Formation of the Christian Bible (Filadelfia: Fortress Press, 1972); y también Bruce METZGER, The Canon of the New Testament (Oxford: Oxford University Press, 1987), 289-315.

				

				
					12 DUNGAN, Constantine’s Bible, 128.

				

				
					13 Alain LE BOULLUEC, La notion d’heresie dans la literature grecque, IIe-IIIe siecles (París: Études Augustiniennes, 1985).

				

				
					14 Sobre esta cuestión, véase la obra clásica de Walter BAUER, Orthodoxy and Heresy in Earliest Christianity (Filadelfia: Fortress Press, 1971).

				

				
					15 Véase, por ejemplo, Alan F. SEGAL, Two Powers in Heaven: Early Rabbinic Reports About Christianity and Gnosticism (Leiden: Brill, 1977), 5 n. 3, que señala una posible conexión filológica interesante entre hereje y sexo/género. Herejía e infidelidad/idolatría parecen estar relacionados con poseedores de género en la tradición heredada por los rabinos y «los padres».

				

				
					16 Ver, por ejemplo, Jaroslav PELIKAN, The Emergence of the Catholic Tradition (Chicago: University of Chicago Press, 1971).

				

				
					17 Burton L. MACK, Who Wrote the New Testament? The Making of the Christian Myth (San Francisco: Harper & Row, 1995), 288.

				

				
					18 Helmut KOESTER, «Writings and the Spirit: Authority and Politics in Ancient Christianity», HTR 84 (1991) 353-372, analiza las raíces de este proceso político. Parece más probable, sin embargo, que las antiguas cartas cristianas, así como su colección y canonización como literatura acreditada, nacieran del interés por la administración y el control, y no de una progresiva democratización de la Iglesia.

				

				
					19 Virginia BURRUS, «The Heretical Woman as a Symbol in Alexander, Athanasius, Epi­phanius, and Jerome», HTR 84 (1991) 229-248, esp. 248.

				

				
					20 El término kyriarcal es utilizado por la autora en sus obras, para referirse al dominio del señor (del griego kyrios) o la señora. Por esta razón, cuando la autora se refiere al sistema, en lugar de hablar de «patriarcado» utiliza el término kyriarcado (N. de la Ed.).

				

				
					21 Para una mayor elaboración y documentación, véase mi libro En memoria de ella. Una reconstrucción de los orígenes cristianos (Bilbao: Desclée De Brouwer, 1989).

				

				
					22 Jane SCHABERG, La resurrección de María Magdalena (Estella: Verbo Divino, 2008; orig. inglés 2003), señala la pérdida histórica de la Magdalena en el cristianismo. Los libros y artículos feministas dedicados a María de Magdala han sido tan numerosos en los últimos años que es imposible hacer referencia a todos ellos en este artículo.

				

				
					23 La autora utiliza un juego de palabras en inglés entre los términos mainstream y malestream que es difícil de traducir al español (N. de la E.).

				

				
					24 Acerca de las tradiciones posteriores sobre María Magdalena, véase Urban HOLZMEISTER, «Die Magdalenenfrage in der kirchlichen überlieferung», Zeitschrift fur Katholische Theologie 46 (1922) 402-422; 556-584; Peter KETTER, The Magdalene Question (Milwaukee: Bruce Publishing, 1935); Hans HANSEL, Die Maria-Magdalena-Legende (Greifswald: Dallmeyer, 1937); Marjorie M. MALVERN, Venus in Sackloth: The Magdalen’s Origins and Metamorphoses (Carbondale: Southern Illinois University Press, 1975) y sobre todo Susan HASKINS, María Magdalena, mito y metáfora (Barcelona: Herder, 1996; orig. inglés 1993).

				

				
					25 Didascalia Apostolorum 3.6.2 (ANF 7.427).

				

				
					26 La autora utiliza una paráfrasis del versículo bíblico.

				

				
					27 Edgar HENNECKE y Wilhelm SCHNEEDMELCHER (eds.), New Testament Apocrypha. Gospels and Related Writings, vol. I (Filadelfia: Westminster Press, 1963), 1.195ss.

				

				
					28 IBÍD., 243-248; James M. ROBINSON, The Nag Hammadi Library (San Francisco: Harper & Row, 1977), 206-228 (citado posteriormente como NHL).

				

				
					29 Para las traducciones al inglés de estos escritos, véase NHL. Traducción al castellano y edición de Antonio PIÑERO, Francisco GARCÍA BAZÁN, José MONTSERRAT TORRENTS, Textos gnósticos. Biblioteca de Nag Hammadi I-III (Madrid: Trotta, 2007 y 2009).

				

				
					30 Deirdre GOOD, «Pistis Sophia», en Elisabeth SCHÜSSLER FIORENZA (ed.), Searching the Scriptures II (Nueva York: Crossroad Books, 1994), 678-707.

				

				
					31 Cf. Karen L. KING, «The Gospel of Mary Magdalene», Searching the Scriptures, II, 601-634. Véa­se, también, su libro The Gospel of Mary of Magdala. Jesus and the First Woman Apostle (Santa Rosa: Polebridge, 2003), citado en Judith HARTENSTEIN, «Das Evangelium nach Maria (BG 1)», en Nag Hammadi Deutsch 2: NHC V,2–XIII,1, BG 1 und 4 (eds. Hans-Martin SCHENKE, Hans-Gebhard BETHGE y Ursula Ulrike KAISER; GCS 12; Koptisch-Gnostische Schriften III; Berlín: Walter de Gruyter, 2003), 833-844, esp. 843ss. Ver también Judith HARTENSTEIN y Silke PETERSEN, «Das Evangelium nach Maria: Maria Magdalena als Lieblingsjüngerin und Stellvertreterin Jesu», en Luise SCHOTTROFF y Marie-Theres WACKER (eds.), Kompendium Feministische Bibelauslegung (Gütersloh: Kaiser, 1998), 757-767.

				

				
					32 Berlin Gnostic Codex 8502, 7.18.

				

				
					33 Gospel of Mary 7.18, 20, insiste en que los apóstoles no establecieron «ninguna regla ni ley más allá de lo que dijo el Salvador». Didascalia Apostolorum 3.6.2 (ANF 7.427).

				

			

		


		
			
II. Contextos, evangelios, figuras
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ENTRE IMPERIO Y SINAGOGA:
EXPLORANDO LOS PAPELES DE MUJERES EN LA PALESTINA ROMANA TEMPRANA A TRAVÉS DE LA LENTE MARCANA

			Sean Freyne

			Trinity College, Dublín

			En un estudio reciente, Elisabeth Schüssler Fiorenza escribe lo siguiente sobre las tendencias actuales en las discusiones poscoloniales del Testamento cristiano:

			Los estudios de los evangelios, las epístolas paulinas u otras escrituras dirigidas a explorar su actitud hacia el Imperio romano solían sostener que estos eran críticos con el poder romano y que resistían sus estructuras de dominación puesto que fueron escritos por personas subordinadas y marginadas. Tales argumentos históricos, sin embargo, pasan por alto el hecho de que la literatura de resistencia muchas veces reinscribe la estructura de dominación contra la que intenta luchar 1.

			Schüssler Fiorenza es crítica, y con razón, con los académicos que o idealizan el Imperio o lo construyen a modo de contraste útil para que el primitivo cristianismo pudiese destacarse como el único movimiento que intentaba resistirse a él. Esta forma apologética de construir el punto de vista de los primeros cristianos también lleva muchos años estando de moda en la construcción del judaísmo como el opuesto perfecto para la creencia y la práctica cristiana. Así escribe Ross Shepard Kraemer:

			Si nunca es fácil escribir sobre las vidas de mujeres, es incluso más difícil escribir sobre las vidas de mujeres judías en los años del surgimiento del cristianismo. Hace poco, académicos cristianos han mostrado mucho interés en crear una imagen negativa de la participación de mujeres judías en la vida religiosa judía durante la época de Jesús. De esta manera, Jesús podía verse como un liberador de las mujeres 2.

			A la luz de estas observaciones, existe un doble peligro en el título de este ensayo, ya que trata la cuestión de las mujeres en la época del cristianismo temprano, mujeres que se encontraban en el difícil espacio entre el Imperio y la sinagoga.

			Teniendo en cuenta esta advertencia, propongo una lectura crítica de la representación del papel de la mujer en la narrativa de Marcos. Supongo que, con una excepción obvia, todos los personajes femeninos son efectivamente judíos y utilizaré esta lectura para poner a prueba las desafiantes declaraciones de las dos estudiosas. El trabajo consistirá en examinar en qué medida Marcos se involucra en la práctica a la que se refieren Schüssler Fiorenza y Kraemer, o distorsionando el papel de las mujeres en las prácticas de la Iglesia o reinscribiendo los estereotipos comunes de las mujeres romanas, a la vez que intento destacar las novedades de la experiencia cristiana. En una palabra, quiero preguntar si, y hasta qué punto, la descripción marcana de las mujeres puede verse como liberadora para ellas en general y en cuanto a sus identidades –social, política, religiosa– dentro del ethos mediterráneo de la temprana Palestina romana, en particular.

			¿Por qué me limito a Marcos? Hay dos razones. Primera: sería imposible desarrollar un tratamiento adecuado del tema sugerido por el título dentro de los límites de este ensayo. El evangelio de Marcos no es solo el primero de los evangelios, sino también el más explícitamente escrito desde la perspectiva de la tradición de la gente campesina. En su estudio clásico de la representación literaria en la literatura occidental, Eric Auerbach ha destacado la manera en que los personajes y las caracterizaciones de los evangelios son realistas y concretos, mientras que en las escrituras más formales de la Antigüedad clásica, esto no se observa 3. Esto que es general en todos los evangelios, se puede aplicar especialmente bien al estilo de Marcos y a su representación de los episodios y los personajes. Efectivamente, como ya sabemos, la prioridad dada a Marcos en el siglo XIX se debía a que, a causa de su realismo narrativo, era percibido como preteológico y, por tanto, históricamente fiable.

			Tales suposiciones ya no eran sostenibles según la argumentación de Wilhelm Wrede del año 1902, que expuso esta opinión general en su trabajo The Messianic Secret in the Gospels. Sin embargo, los resultados recientes de las investigaciones arqueológicas e históricas en Galilea han planteado de nuevo, de manera muy interesante, la relación del mundo narrativo marcano con el mundo histórico del siglo I en Galilea 4. Mi propia opinión es que el evangelio fue escrito en o cerca de Galilea en el tiempo inmediatamente posterior a la primera rebelión, posiblemente en la región de la Alta Galilea/Fenicia, y que fue dirigido a las comunidades mixtas de judíos y gentiles 5. El intento de correlacionar críticamente el mundo narrativo de Marcos con el mundo del trasfondo descubierto por la arqueología puede ayudarnos a juzgar en qué medida Marcos sucumbió a la tentación de distorsionar la realidad de la sinagoga y del Imperio para sus propios fines apologéticos.

			1. El papel de la mujer dentro de la estructura y la trama de Marcos

			Se ha escrito mucho sobre la estructura de Marcos y su intención general. Para el propósito de este trabajo es importante tener en cuenta las dos macro-localizaciones del escenario de la historia, es decir, Galilea y Jerusalén. Estos diferentes escenarios pueden ser significativos para nuestra investigación sobre el papel de la mujer si, como algunos sostienen, existían antiguas animosidades entre Galilea y Judea, y si la representación de Marcos refleja su continuidad en los principios del movimiento de Jesús 6. Aunque puede resultar tentador sugerir que en Galilea el imperialismo romano, personificado en el tetrarca, Antipas, era la fuerza cultural y política dominante, y que en Jerusalén, centro simbólico del judaísmo, dominaban las autoridades religiosas, tal idea no corresponde ni a la representación marcana ni a los descubrimientos arqueológicos 7.

			En el mundo narrativo de Marcos, Antipas no entra en escena, a excepción de un episodio que examinaremos luego. Los grandes adversarios de Jesús son los escribas de Jerusalén, quienes aparecen dos veces de manera amenazante en Galilea, una para descalificar los exorcismos de Jesús como acciones inspiradas por el demonio (Mc 3,33), y otra como guardianes del comportamiento de los discípulos de Jesús con respecto al lavado de manos (Mc 7,1-2). En otras palabras, Marcos sugiere que, en cuanto al movimiento de Jesús, la gran amenaza provenía de los líderes judíos, tanto en Galilea como en Jerusalén. La situación, sin embargo, no era del todo uniforme, ya que encontramos a un escriba sabio en Jerusalén (Mc 12,32-34). Asimismo, aunque fue el gobernador romano, Pilato, quien se pronunció sobre Jesús, y su muerte por crucifixión era la forma de ejecución que Roma reservaba a los criminales políticos, el narrador marcano nos muestra a un centurión romano reconociendo la inocencia de Jesús, mientras que los sumos sacerdotes judíos y escribas se burlan de él mientras muere como si fuese un criminal (Mc 15,31-32.39). Así, aunque estas localidades son importantes respecto al desarrollo de la trama de Marcos, no podemos sugerir que el poder del Imperio romano dominaba Galilea mientras que el poder de los sacerdotes judíos dominaba Jerusalén. Ambos sistemas de poder eran operativos por toda Palestina, a veces oponiéndose, pero más a menudo colaborando contra amenazas comunes, ya fueran religiosas o políticas, con respecto a su hegemonía compartida. Por eso consideramos improbable la alianza de los herodianos y los fariseos para eliminar a Jesús, una vez en Galilea y otra en Jerusalén (Mc 3,6; 12,10).

			2. Las mujeres judías y Jesús

			Si la topografía no nos puede ayudar a separar los dos sistemas de poder que controlaban las vidas de las mujeres dentro del ethos de la Palestina romana, puede que sí nos abra una ventana sobre el desarrollo de uno de los grandes temas del evangelio que estamos investigando: el papel del discipulado. El hecho de que Marcos, a diferencia de Mateo y Lucas, haya identificado, prácticamente, el discipulado con los Doce, un grupo de varones con nombre, significa que no se ha investigado mucho sobre la posibilidad de que hubiera también discípulas. Hay diversas opiniones acerca de la concentración, u obsesión, podríamos decir, de Marcos con respecto a los discípulos (varones) y sus fracasos. ¿Son representativos de una cristología falsa que Marcos busca eliminar, o están allí como ejemplificación para los cristianos creyentes de todas partes? A pesar de sus malentendidos continuos, que al final terminan en deserción (15,40), ¿estaban preparados para reunirse de nuevo con Jesús en Galilea después de sus fracasos en Jerusalén (16,7) 8? Hay muchas variedades de estos polos temáticos en la investigación contemporánea marcana. El efecto total, sin embargo, ha sido ignorar el posible papel de discípulas dentro de la narrativa, o el movimiento que quiere representar.

			A diferencia de los Doce/Discípulos, llamados especialmente para estar con Jesús y para continuar su misión de curación y de predicación (Mc 3,13ss), no hay noticia de ninguna llamada parecida a ninguna mujer ni a ningún grupo de mujeres. Esto es bastante sorprendente dentro del contexto del «gran número de mujeres que practicaban el arte de la curación» en el judaísmo, como ha dicho Tal Ilan, sobre la base, sobre todo, de la posterior evidencia rabínica 9. Muchas veces, las acusaban de brujería y magia, especialmente cuando sus curaciones fracasaban y, en esto por lo menos, Jesús también sufría denigraciones de manera parecida (Mc 3,22). En diferentes momentos de la narrativa aparecen mujeres individuales, y muchas veces su papel en la trama no está claro (si es que hay un papel). Se las describe como parte de la categoría de «personajes secundarios o menores» con respecto a la trama total. Algunos personajes masculinos, está claro, también se encuentran en esta categoría, aunque sea un punto discutible, como veremos, si tales personajes carecen de importancia en la trama general 10.

			2.1. Representación de las mujeres


			¿Cómo están representados los personajes femeninos de Marcos? Es notorio, en primer lugar, que sean designados muchas veces en términos de su relación con los hombres, pero sin mencionar sus propios nombres. Así, conocemos a la suegra de Pedro (Mc 1,30); la hijita de Jairo, el jefe de la sinagoga (5,23); María, la madre de Jesús y sus hermanos (nombrados) y sus hermanas (no nombradas) (6,22); la viuda pobre en el tesoro del templo en Jerusalén (12,42); la mujer que ungió a Jesús en la casa de Simón (14,3); María, la madre de Santiago el menor, y la madre (no nombrada) de José (15,40). Aparte de las dos Marías y de Herodías, en esta lista solo hay otras dos mujeres llamadas por sus propios nombres sin referencia a una relación masculina. Estas son María Magdalena y Salomé, dos de las tres que visitaron la tumba para ungir a Jesús, que desempeñan un importante papel en relación con los vivos (15,40; 16,1.7).

			Este modo de designación por asociación con hombres conocidos corresponde a la idea de que una mujer era considerada propiedad de un hombre, o una pertenencia de su padre o de su marido, un tema desarrollado en gran detalle en varios tratados sobre las mujeres en la Mishnah. No deberíamos suponer automáticamente, sin embargo, que las preocupaciones de los rabinos del siglo II eran las mismas de un período anterior. Es más apropiado hablar de otros énfasis, o judaísmos, como sostiene Jacob Neusner 11. Desde esta perspectiva, el movimiento de Jesús es también parte del espectro, y, en la base de la narración de Marcos, el énfasis es claramente androcéntrico. Efectivamente, esta visión del mundo se inscribía en el centro del período del Segundo Templo con el ordenamiento jerárquico del espacio sagrado en diferentes atrios, uno de ellos designado especialmente para el culto de las mujeres, con puertas de entrada separadas (Bell. 5, 198-200) 12. Las mujeres, por tanto, no estaban excluidas del culto, sino convenientemente circunscritas, algo que sugiere un tipo de «alteridad», incluso en la presencia de lo Sagrado. Ellas tenían que realizar determinadas ofrendas, como reconoce Marcos en la historia de la viuda que aporta la suya en el tesoro (Mc 12,42-44).

			Es difícil evaluar la participación de las mujeres en otros aspectos de lo que E. P. Sanders ha dado en llamar judaísmo común, especialmente su participación en el culto de las sinagogas, dada la escasez de la información que tenemos sobre esa institución en siglo I. Bernadette Brooten ha descubierto, en las inscripciones, pruebas de que había mujeres jefes de sinagogas, pero todas provenían de la diáspora y datan del siglo II d.C., o de más tarde 13. A veces, se sugiere la existencia de barrios separados para las mujeres, indicando la existencia de la segregación de género, de modo parecido al del templo. Sobre tal organización, sin embargo, los evangelios no dicen nada. Puede que si las «galerías de mujeres» hubieran existido de hecho, fuera en época posterior (y no en la que nos ocupa), cuando elementos de los niveles físicos del templo fueron inscritos en las sinagogas. De hecho, la evidencia arqueológica que tenemos de sinagogas en el siglo I d.C., por ejemplo, las de Gamala, Jericó, Kiryat Sefer y Horvat Ethri, y las de Masada y Herodión 14, no muestra señales de ninguna separación, con los asientos situados en torno a la pared, dejando un espacio en el centro. Esta manera de organización corresponde con lo descubierto acerca de las viviendas domésticas de Galilea. Como ha mostrado Eric Meyers, la arquitectura doméstica en Meirón y Séforis no puede ser separada fácilmente en espacios públicos y privados ni verse como lugares de confinamiento de mujeres. Por el contrario, los testimonios de los dos lugares sugieren que una amplia gama de trabajos –la preparación de comida, hilado, trabajos con hierro, molienda– se hacían en habitaciones contiguas y todas ellas daban a un patio interior, en contextos donde la existencia de miqvaot, o baños rituales, indica claramente un estilo de vida judío tradicional 15. Así, la dicotomía del espacio público/privado que muchas veces es propuesta o supuesta en relación con las casas judías, en particular no es sostenible. A este respecto, el evangelio de Marcos sugiere escenarios típicos en los que las mujeres y los hombres se mezclan en público sin aparente inhibición. De hecho, la presencia de discípulos y discípulas reunidos en una casa o viajando juntos a las fiestas en Jerusalén no es en modo alguno sorprendente ni única.

			2.2. Matrimonio y divorcio


			Marcos también trata el tema de la mujer como posesión del hombre en la discusión de la mujer que sobrevivió a siete maridos, cada uno de los cuales había asumido su responsabilidad de levirato, casándose con la mujer del hermano estéril, con la esperanza de darle a él un heredero después de su muerte (Mc 12,18-27). Los saduceos, descritos por Josefo como conservadores en relación con la ley, plantearon la cuestión legal como un tipo de reductio ad absurdum según la idea sobre la resurrección. La manera en la que se plantea la cuestión, sin embargo, refleja perfectamente este contexto haláquico: «¿de cuál de ellos será mujer? Porque los siete la tuvieron (eschon) por mujer». La respuesta de Jesús se centra en la naturaleza de la resurrección en vez de desafiar la suposición heredada del papel de la mujer en la sociedad judía. Es verdad que su respuesta prevé un mundo venidero diferente, donde tales ideas humanas de la necesidad de procrear no serían necesarias. La pregunta abierta sigue siendo si ha previsto o no otra comprensión, en el aquí y ahora de esa época, de otro papel de la mujer que el de receptáculo de esperma mascu­lino orientado a perpetuar la memoria del padre.

			Al tratar el problema del divorcio (10,2-8), que los fariseos, de acuerdo con el código deuteronómico, plantean en términos de los derechos solo de varones, Jesús afirma el ideal de unidad, como fue imaginado desde el principio de la crea­ción (Gn 1,27; 5,2). Así es puesta en evidencia, de nuevo, la perspectiva Urzeit/Endzeit del pensamiento del Jesús marcano. Más adelante, sin embargo, respondiendo a una pregunta de los discípulos varones «dentro de la casa», sí se implica en la situación legal del día, repitiendo las consecuencias de la misma: cualquier cónyuge puede ser culpable de adulterio al abandonar a la pareja y casarse con otro. Para entender todas las implicaciones de este comentario en el que la voluntad de la mujer, aunque negativamente construida, es reconocida, y las consecuencias de sus acciones, juzgadas, es importante acordarse de la situación verdadera del divorcio en el siglo primero. A diferencia del derecho romano, según el cual la mujer también podía iniciar el proceso del divorcio, según la ley judía, sobre la base de Dt 24,1-4, solo el marido podía hacerlo. Se debe recordar que la poliginia estaba permitida en la ley judía y, por tanto, un hombre solamente cometía adulterio si tenía una relación sexual con una mujer casada. La mujer, antes de quedar libre para volver a casarse, necesitaba un libelo de repudio de su marido, algo que subraya la dimensión androcéntrica de la ley judía, parecida a la situación de levirato antes mencionada.

			Los comentaristas han notado que esta estipulación de la necesidad de un libelo de divorcio, antes de un nuevo matrimonio, podría haber sido violada por Herodías, como ya Marcos narra (6,13). En esa situación, sin embargo, la condena de Juan el Bautista parece haber sido dirigida a la violación de otra estipulación de la ley oral mosaica, es decir, la de casarse dentro del grado de parentesco prohibido según Lv 18,13.16. Por todo ello, es desde luego significativo que los casos de judías que se divorciaban de sus maridos fueran relativamente raros. Aparte del caso de Herodías, otras tres herodianas lo hicieron. Una de ellas, la hermana de Herodes I el Grande, Salomé, envió un documento a su marido, Costabaras, para disolver su matrimonio. Flavio Josefo, que se divorció de su nueva mujer «porque ella me disgustó» (Vida 427), comenta que la acción de Salomé iba en contra de la ley judía «porque solo al varón le es permitido hacerlo, y ni siquiera una mujer divorciada puede casarse otra vez por su propia iniciativa, al no ser que su primer marido dé su consentimiento». Continúa comentando que Salomé «escogió no seguir la ley de su país, sino que actuó con su propia autoridad» (Ant. 15, 259-260). Los otros casos de herodianas que se divorciaron de sus maridos son las tres hijas de Herodes Agripa I, sobrinas de Herodías: Berenice, Drusila y Mariamne. Las tres optaron por un enlace con oficiales romanos al dejar a sus maridos (Ant. 20, 143.146.147). Ilan sugiere que Josefo podría haber incluido esta información para poder desacreditar a Agripa II ante lectores romanos en los años 90. Aunque si esta hipótesis es cierta, también puede ser verdad la sospecha de que Marcos tuviera interés, asimismo, en presentar a Jesús como un velado oponente de los herodianos y sus infidelidades matrimoniales 16.

			2.3. ¿Mujeres sanadas, pero no sanadoras?


			Marcos nos presenta a sus personajes femeninos describiéndolos como mujeres que necesitan una curación: la suegra de Pedro está enferma con fiebre; la hija de Jairo se está muriendo; la mujer que le toca la túnica tiene un problema de hemorragia que no pueden parar los médicos; la pequeña hija de la sirofenicia tiene un espíritu impuro. Sería equivocado, sin embargo, pensar que estas descripciones presentan a las mujeres como más necesitadas que los hombres, sobre las cuales los sanadores varones pueden mostrar su autoridad y poder superior. Hay también personajes masculinos que son beneficiarios de tales poderes: el leproso que Jesús encuentra en el camino (Mc 1,40), el paralítico en la casa de Cafarnaún (2,1-2), el hombre de la mano seca curado en sábado en la sinagoga (3,1-6), el sordo y tartamudo (7,31-37), el ciego de Betsaida (8,22-26) y el ciego Bartimeo (10,46-52). Jesús no discrimina sobre la base del género; utiliza sus poderes curativos tanto en varones como en mujeres. Atribuye sus poderes al Espíritu de Dios más que a una técnica o un logro personal. Esto no se debe interpretar, sin embargo, como prueba de la inclusividad de Jesús en cuanto a sus curaciones. Minimizar las diferencias de género entre mujeres y varones, entre élites y clases más bajas, era una práctica común entre los escritores romanos del siglo I de la era cristiana. Solo con los Doce, sin embargo, está dispuesto Jesús a compartir el ministerio de la curación (6,7.13).

			La utilización inclusiva y generosa de los poderes curativos con todos los que venían a él, como enfatizan muchos sumarios de Marcos (Mc 1,32ss; 3,10; 6,5.56), es parte integrante de su ministerio en Galilea, como el evangelista quiere que se recuerde. La asociación entre enfermedad y la posesión demoníaca es muy marcada en el relato de Marcos, especialmente en términos de historias de exorcismos de los que son poseídos por espíritus malignos (1,21-28; 5,1-20; 7,24-30; 9,14-29). La expulsión de los demonios, las curaciones y la proclamación del Reinado de Dios se entrelazan en sumarios diversos que expresan el punto de vista del evangelista (1,15; 1,39; 3,14-15). Así, los llamados personajes menores o secundarios, en realidad, desempeñan un papel importante como focalizadores del reclamo principal de la presentación de Marcos del ministerio de Jesús: la venida de Dios como rey.

			Sabemos por Josefo que había sanadores profesionales en la región de Cafarnaún, ya que en una ocasión, habiéndose caído de su caballo, le fueron llevados iatroi, pero no hay ninguna mención de su sexo (Vida 403ss). En otro pasaje, al alabar la fertilidad de los campos de Genesaret, Josefo habla de un manantial mucho más fecundo, «que los nativos llaman Cafarnaún» (Bell. 3, 519). Este contexto físico y social podría explicar por qué Jesús se había mudado de Nazaret a esta región, una vez descubierto su propio poder curativo, donde, además, tienen lugar la mayoría de las curaciones del evangelio. Además, las descripciones de Josefo de la dulzura de las aguas del lago y la naturaleza saludable del aire (Bell. 3, 506.516) remiten claramente al consejo dado a los médicos en el tratado hipocrático, Sobre los aires, las aguas y los lugares, es decir, probar el aire y el agua de cualquier lugar que puedan visitar. Las termas de Herodes en todo el valle de norte a sur, como Banias, Tiberíades Hamat, Hamat Gader y Kallirroe, eran todas resultado de las aguas termales, debidas a los movimientos volcánicos en la formación rocosa de la región. Se piensa que eran frecuentemente visitadas por las élites. El movimiento de Jesús parece haber evitado tales centros por razones tanto estratégicas como de principios, aunque estaban abiertos para todos los que buscaban una curación, rico o pobre, hombre o mujer.

			Si las mujeres fueron las beneficiarias de las curaciones de Jesús en la fase del ministerio en Galilea, según la presentación de Marcos, fue el mismo Jesús el beneficiario de una curación llevada a cabo por mujeres en la sección de Jerusalén. Este tema se desarrolla en el contexto de la doble unción, que fue específicamente asociada con su muerte. Él interpreta su unción por una mujer (¿rica?) con un vaso de alabastro de ungüento de nardo de mucho precio como una unción «para la sepultura» (Mc 14,3.8), una acción que las tres mujeres mencionadas también quieren efectuar cuando van a su tumba. En cuanto a la referencia anterior, Elaine Wainwright ha hecho notar perspicazmente la manera en la que la acción de la mujer viola de golpe el espacio masculino dentro del oikos, donde los hombres normalmente estarían recostados 17. Además, ella usurpa el papel del dueño de la casa, la persona de la que podía esperarse la organización de tales actos de cortesía para los invitados. Dentro del contexto de la historia tenemos que suponer que los que la reprendieron por el gasto innecesario eran los varones, y algunos, posiblemente, también discípulos. Jesús, sin embargo, se refiere a su acción como ergon kalon, «buena obra», y precisa, además, que ella lo ha hecho en emoi, «en» o «a» mí, sugiriendo así que su acción le ha afectado personal y profundamente mientras él se enfrenta a su muerte. Pero, en su respuesta, Jesús utiliza repetidamente (cuatro veces) el pronombre impersonal aute/ella, en vez de llamarla por su nombre, relegándola de este modo al anonimato, a pesar de la aclamación universal de su acción predicha por Jesús: su gesto se convierte en parte del evangelio universal proclamado «en memoria de ella», no de él.

			A pesar de la violación de las convenciones, en el contexto inmediato de la trama, la acción curativa de la mujer sin nombre está puesta en contraste con la traición del discípulo varón elegido, Judas Iscariote. Él es presentado como extremadamente infiel (Mc 14,10-11), el exacto opuesto al espíritu generoso de la mujer. El vocabulario de la aprobación de Jesús apunta a la misión universal, o sea, a la misión de Marcos a la gente de habla griega en su propia época (cf. 13,10). No se dice que la misma mujer participara en este trabajo misionero, sino solo que lo que ha hecho será recordado, como será recordada la muerte de Jesús, como una dimensión integral del evangelio. Hay una tensión dentro de la historia entre la ausencia de nombre de la mujer y el hecho de definir su acción, por un lado como curación, y el elogio que la acción recibe, por otro. Pero incluso aquí, el Jesús de Marcos no abandona las actitudes androcéntricas y de género de su cultura, aunque hay un deliberado intento de subvertir aquellos valores poniendo en evidencia la acción de la mujer y sus implicaciones.

			2.4. Judías peregrinas en la cruz y la tumba


			La primera escena de la narración de la Pasión es paralela, al final, a la historia de las tres mujeres con nombre que van a la tumba para ungir el cuerpo de Jesús: María Magdalena, María la madre de Santiago y José, y Salomé. Estas forman un subgrupo de mujeres en contraste con el subgrupo de discípulos varones, dormidos durante la agonía en el huerto (Mc 14,32-43). Mientras los discípulos varones ahora están ausentes, dados a la fuga después de la detención, las discípulas están presentes y quieren efectuar los ritos de sepultura según la costumbre judía. Como ha demostrado Ilan, los tres nombres se insertan bien dentro del contexto histórico de nombres femeninos de la época, conocidos por los documentos literarios y arqueológicos. El nombre de María/Miriam fue el más popular, con Salomé en segundo lugar. Por tanto, podemos situar con certeza a estas mujeres en el escenario del judaísmo del siglo I, como figuras históricas dentro de los inicios del movimiento de Jesús 18. Su presencia en la crucifixión, junto con «muchas otras mujeres que habían venido con ellas desde Galilea», mientras los discípulos han desaparecido, ha sido percibida como una indicación del papel de las discípulas en la comunidad posterior de Marcos 19. Aunque es efectivamente probable, sobre la base de la terminología del discipulado utilizada en esta sección (Mc 15,40ss), y el hecho de que tanto mujeres como varones están en el círculo en torno a Jesús, que aparecía anteriormente en la narración (Mc 3,31-34), todo ello no es improbable en el contexto judío relativo al papel de las mujeres en luto oficial por una persona muerta.

			Las tres mujeres nombradas son las primeras en visitar la tumba para efectuar las prácticas habituales del entierro. Entre estas están incluidas las de lavar el cuerpo como rito de purificación (cf. Hch 9,37), y también la de ungirlo con aceites y perfumes antes de envolverlo en una única sábana con un soudarion aparte para cubrir la cabeza (cf. Jn 20,6-7). En el caso de Jesús, esta preparación del cuerpo tenía que omitirse por la llegada del descanso sabático a la puesta del sol (Mc 15,42). La sepultura de los muertos fue un aspecto muy importante de la piedad judía, como subraya Flavio Josefo (Contra Apión 2, 205). El hecho de que Jesús fuera un peregrino galileo habría significado que no había ninguna tumba familiar en Jerusalén, no obstante los recientes intentos sensacionalistas por reivindicar lo contrario. Aunque fue crucificado, y por ello fuera un criminal para los romanos, todavía habría sido posible para él recibir una digna sepultura, en lugar de arrojar su cuerpo a una fosa común, como ha sido mostrado en el descubrimiento de una persona que había sido crucificada en esa época y encontrada a gran distancia de una tumba familiar en Jerusalén 20.

			La figura de José de Arimatea es, por ello, importante para obtener el cuerpo, de parte de Pilato, y encontrar una tumba en las cercanías. Mientras que Mateo hace de él un discípulo de Jesús (Mt 27,57), la descripción que de él hace Marcos, como miembro del consejo, es más realista (Mc 15,43), por lo menos en cuanto a los términos de acceso a Pilato y la probabilidad de que su petición de liberación del cuerpo fuera satisfecha. Las autoridades romanas no querían ofender las sensibilidades religiosas judías, especialmente en la ocasión de la fiesta de Pascua, cuando el peligro de un disturbio serio siempre estaba presente 21. Por su parte, la élite sacerdotal de Jerusalén quería utilizar la ocasión de las fiestas para fomentar un sentimiento de unidad entre la población rural, aun cuando esta podría ser sospechosa en términos de mantenimiento de la pureza. Como miembro del consejo, la acción generosa de José al apoyar a los peregrinos galileos podría verse a esta luz. Marcos nota que dos de las tres discípulas con nombre observaron dónde habían puesto el cuerpo, y, una vez terminado el sábado, era previsible una visita a la tumba. Ellas se transforman de figuras oficialmente dolientes en emisarias oficiales de la buena noticia, a pesar del miedo inicial que experimentan ante la aparición. Las mujeres no eran consideradas testigos fiables, como nota con desdén el detractor del siglo II, Celso, en su referencia a una «mujer histérica» como primera testigo (Contra Celso, 55). Así, el papel imprescindible de la mujer en esta historia es la prueba de su importancia histórica desde el principio de la fase pospascual del movimiento de Jesús.

			2.5. Reflexiones conclusivas


			Puede que parezca que el seguimiento del papel y de la representación de las mujeres dentro de la trama de la narrativa marcana nos haya llevado a cierta distancia del objetivo propuesto de determinar que estos papeles fueron entendidos en el trasfondo del Imperio romano y del ethos religioso judío del siglo I. La trama de Marcos ha colocado en primer plano el compromiso de Jesús con los campesinos galileos y varios grupos sociales judíos, en particular los escribas y fariseos. La presencia romana, por el contrario, es menor. Antipas y su corte forman una presencia amenazante en Galilea, pero permanecen en el trasfondo de la historia. En Jerusalén, Pilato es tímido y débil en llevar a cabo las demandas de la élite religiosa de esa ciudad. No obstante, han emergido algunos puntos que nos pueden ayudar a contestar las preguntas formuladas al principio. La historia está ambientada en el interior de un mundo judío androcéntrico, y en distintos momentos sale a la luz que los valores y las actitudes tradicionales hacia los papeles de género continuaban expresándose acríticamente dentro de la comunidad marcana. Es de particular importancia el hecho de que, aunque conocemos a muchas sanadoras en el mundo grecorromano y judío, el movimiento de Jesús mantuvo un único enfoque masculino al limitar la transmisión de la autoridad sanadora de Jesús solo a discípulos varones. Incluso el virtual anonimato de los personajes femeninos, a pesar de su importancia en la trama, y el hecho de que en el matrimonio las mujeres son consideradas «pertenencias» de un varón para el propósito específico de asegurar la continuidad del linaje masculino, también hay significativas indicaciones sobre el hecho de que poco había cambiado para las judías, aun cuando hubieran elegido seguir a un sanador errante/profeta.

			Con todo, la descripción marcana del movimiento de Jesús como un movimiento de renovación profético-mesiánico dentro de la amplia matriz del judaísmo, ofrece una cierta crítica de algunas normas vigentes relativas a las mujeres. A ello hay que añadir que hay poca duda de que algunas mujeres eran miembros permanentes del movimiento desde sus principios, independientemente de sus maridos. Esto en sí, sin embargo, no se debe ver como una ruptura completa con el mundo judío de la época. Como Ilan ha mostrado, el fariseísmo fue una opción religiosa atractiva para muchas mujeres de la clase alta, desde la época de la reina Alejandra, en el siglo II a.n.e. Ella sostiene, además, que en la base de algunos de los documentos de Qumrán, especialmente 1QS y CD, las leyes específicamente aplicables a mujeres son discutidas, señalando la posibilidad de que había también mujeres miembros del Yahad, contrariamente a lo aceptado normalmente 22. Así, parece estar claro que algunas judías sí tomaban decisiones independientes en cuanto a su afiliación religiosa, aun cuando su presencia no cambiaba las estructuras de autoridad y liderazgo que trascendían la práctica patriarcal mediterránea. En general, la función de las mujeres, por lo menos desde el punto de vista narrativo, dentro del tratamiento general del discipulado, demanda esto y fracasa. Si Marcos hubiese querido sugerir real­mente que las mujeres tenían papeles de liderazgo iguales a los de los varones dentro del movimiento de Jesús, en lo que respecta a la ausencia de los discípulos, en el desenlace habría sido crucial, a la vez que necesario y esperado, algo más que ironía.

			3. Las mujeres del imperio y Jesús

			Hasta ahora hemos observado a las mujeres en torno a Jesús, tanto las que formaban parte de su círculo más íntimo, como aquellas con las se encontraba o con las que hablaba, utilizando la narrativa marcana como una ventana al mundo de esta época. Incluso cuando es importante tener en cuenta el hecho de que estamos tratando un mundo construido por Marcos para sus propios fines, tenemos que suponer que el realismo narrativo y la memoria histórica desempeñan un papel importante en las situaciones descritas y las actitudes mostradas. Las discípulas y las otras mujeres sobre las que hemos debatido hasta ahora pertenecen al mundo de la sinagoga, entendida como el conjunto de leyes y prácticas religiosas judías que operaban en la Palestina romana. Hay otras dos mujeres en la narrativa de Marcos que no entran dentro de esta categoría, sino que pertenecen al otro ámbito del tema que nos ocupa, es decir, el ámbito del poder imperial y la práctica religiosa. Herodías y la mujer sirofenicia, con quien Jesús se encuentra en la frontera de Tiro, pertenecen a un mundo muy diferente del de María Magdalena y las otras judías, pero también sirven de contraste entre ellas mismas. La sirofenicia es claramente no judía, perteneciente a la categoría de los gentiles que, desde una perspectiva judía –la que Marcos comparte con Jesús–, se pueden describir, de manera negativa, como «perros». Herodías, por otra parte, aunque sea nominalmente una princesa judía, en realidad pertenece a la clase dominante que estaba totalmente romanizada, tanto en su conducta personal, cuanto en las intrigas de la corte.

			3.1. Justa (la sirofenicia)


			La sirofenicia proviene de la región de Tiro, una ciudad y un territorio con los que la zona interior judía tenía una relación larga y ambivalente, que data de los tiempos de Salomón 23. A veces tales relaciones eran percibidas como invasiones de los habitantes de Tiro a los territorios considerados judíos, y a veces surgía un floreciente comercio entre las dos regiones. Esto explica el predominio de monedas de Tiro en lugares de Galilea y la adopción del medio siclo como «moneda del santuario» en Jerusalén, a pesar de que sus imágenes de dioses paganos y reyes humanos se consideraban ofensivas 24. Mientras que la documentación literaria y arqueológica del siglo I muestra que las fronteras entre Tiro y Galilea estaban claramente delimitadas y se observan diferencias entre ellos 25, Gerd Theissen ha mostrado que no era nada improbable que un profeta/sanador judío visitara pueblos judíos dentro del territorio de Tiro, como parte de su misión de la buena noticia para todo Israel. De hecho, como destaca Theissen, la misma imagen de compartir el pan entre los dos grupos étnicos tiene una resonancia especial dado el hecho de que Galilea había sido por muchos siglos un granero natural para la ciudad de Tiro, que no tenía tierra interior suficiente para tales cultivos (Ez 27,17; Hch 12,20) 26.

			Es la descripción de Marcos de las mujeres como griegas/hellenis la que resulta de particular interés, dada la naturaleza del proceso de helenización en las ciudades fenicias, como queda descrito por el historiador Fergus Millar. Debido a sus grandes hazañas en el mar Mediterráneo, los fenicios tenían un amplio conocimiento del mundo griego, previo a las campañas de Alejandro en Oriente. Esto significa que el cambio cultural asociado con el proceso de helenización fue menos dramático entre los fenicios que con otros. Aunque el griego llegó a ser la lingua franca de los intercambios comerciales desde el siglo III a.n.e., en el caso de los fenicios esto no significaba un gran cambio en términos de organización religiosa y administrativa. Así, el sustrato semítico de la vida fenicia permaneció, incluso cuando los dioses de la ciudad adoptaron las vestiduras griegas. Melkart de Tiro y Eshmún de Sidón se volvieron Heracles y Asclepio, miembros ambos del nuevo rango de dioses griegos menores, representativos de los valores de la época helenística en general, el uno como fundador de la ciudad y el otro como protector de la sanación y los sanadores 27.

			¿Cómo podríamos caracterizar el encuentro de la mujer con Jesús utilizando este contexto general? El trato de Jesús con una mujer, ya fuera judía o no, habría sido considerado por los sabios como algo por lo menos imprudente, ya que las mujeres eran generalmente vistas como ignorantes y de inteligencia inferior, según el autorizado documento Pirkeh Avot. Jesús, no obstante, no formaba parte de los sabios, sino que era un profeta/sanador carismático, y existía el precedente de Elías, que había devuelto a la vida al hijo de la viuda de Sarepta de Sidón (1 Re 17,17-24), un episodio que no había sido olvidado por la tradición judía posterior (Eclo 48,5). La sirofenicia podría haber invocado al dios sanador de Sidón, Eshmún/Asclepio, en vez de acercarse a un sanador judío itinerante. Su estatus de hellenis significaba que pertenecía a un elevado estatus social, puesto que en el siglo I la designación de «griego» no tenía una connotación étnica, sino cultural, es decir, se refería a una persona que había adoptado y absorbido diversos aspectos de la paideia griega. Semejante trasfondo cultural le permite ignorar los límites de una visión del mundo étnico-religiosa, y como ciudadana de la oikumene se niega a aceptar el rechazo inicial del curandero. Como Marcos nos dice, el intercambio entre ella y Jesús es un ejemplo clásico de la cultura mediterránea agónica, en la que una persona busca ganarle a su adversario a través de una demostración de superioridad en la destreza verbal, a menudo mediante el uso de aforismos, como en el caso de la respuesta de Jesús a la petición de la mujer. En este relato, sin embargo, solo hay una ganadora. ¡La sirofenicia se niega a aceptar las fronteras que busca establecer la contestación de Jesús, identificando astutamente las diferencias entre ellos dentro de la misma casa! 28

			Marcos, por supuesto, cuenta esta historia por razones apologéticas o misioneras: ya en el curso de su vida, el Maestro ha llevado la buena noticia a los gentiles, exactamente como había predicho (Mc 13,10; 14,9). El hecho de que sea una mujer quien finalmente cruce la barrera de separación entre las dos culturas anticipa la acción de la mujer que unge a Jesús, asegurando, así, que su acción sería proclamada en «todo el mundo». Se podría cuestionar la imagen del verdadero Jesús repitiendo la confrontación judía tradicional respecto a los gentiles a la vista de otras expresiones suyas en cuanto a la inclusión de no judíos, de todas partes, en el banquete final con los patriarcas (Q Lc 13,28; Mt 8,11). De hecho, la presencia allí de los patriarcas era considerada como sustitutiva de quienes creían que ellos solos serían los beneficiarios de la promesa a Abrahán. El hecho de que Marcos haya construido la historia de esta manera significa que, en términos de competencia religiosa con los dioses locales de Tiro y Sidón, Jesús se mostraba como el más eficaz, incluso si para serlo tenía que superar sus propios prejuicios heredados contra los gentiles y las mujeres. Este es un mensaje que fue sin duda muy importante para la comunidad de Marcos, ya que buscaba extenderse fuera de las fronteras tradicionales del territorio judío y llegar a los gentiles de los alrededores. Marcos no pone nombre a esta mujer que provocó un cambio histórico, como tampoco le ha puesto nombre a la mujer que unge a Jesús, si bien rompe las barreras entre varones y mujeres en el ámbito doméstico. Afortunadamente la tradición cristiana de los años sucesivos no fue tan reticente, puesto que le dio a ella el nombre de Justa (Pseudo Clemente, Hom. 13.7.3).

			3.2. Herodías


			Herodías nos proporciona un contraste interesante con Justa. Era la nieta de Herodes I el Grande y la hermana de Agripa I, el futuro rey de los judíos (41-44 e.c.). Este fue criado en Roma como miembro de la casa imperial y allí se hizo amigo del futuro emperador Calígula. Apenas la estrella de Agripa empezó a brillar en Roma, pasando de ser un cortesano de escasa popularidad, bajo Tiberio, a amigo y beneficiario de la benevolencia de Calígula, Herodías empezaba a estar celosa de su hermano y buscaba obtener la precedencia en Roma para su marido Antipas. Ella, antes, había estado casada con uno de los hijos de Herodes, habido con otra mujer, probablemente Felipe, pero luego lo abandonó por su hermanastro, Antipas, con la esperanza de que este, algún día, gozara de la preferencia de Tiberio y fuera nombrado «rey de los judíos», como su padre Herodes I el Grande. Sus esperanzas, sin embargo, fueron destruidas y, a pesar de persuadir al Antipas letárgico para viajar a la corte imperial, los dos fueron despojados de sus posesiones y desterrados, acabando sus días en el exilio 29. El comentario irónico de Josefo sobre el caso puede ser el típico de la actitud de la élite romana hacia las mujeres que se atrevían a «meterse» en asuntos de hombres. Él escribe: «Y así Dios le dio este castigo a Herodías por su envidia de su hermano, y a Herodes (Antipas), por escuchar el parloteo frívolo de una mujer». Herodías, de hecho, se negó a aceptar la oferta de benevolencia del emperador de permitirle mantener sus pertenencias al saber que era hermana de Agripa. Ella se negó, sin embargo, declarando: «no es justo que, después de haber compartido su prosperidad, tenga que abandonarlo, ahora que llega esta situación» (Ant. 16, 240-255).

			La dinastía herodiana descendía de una familia idumea, pero Antípatro, el padre de Herodes el Grande, se había casado con una judía y había sido hábil para insertarse en la política de Judea, porque la casa reinante de los asmoneos estaba siendo destruida por conflictos interiores en aquel momento. Herodes, además, se había casado con una princesa judía, Mariamne, con el objeto de consolidar la posición confiada por el senado romano de «rey de los judíos». Herodes era muy ambicioso, pero políticamente listo, y combinaba una extraordinaria habilidad administrativa con una personalidad profundamente paranoica que condujo a muchas intrigas en la corte, especialmente en cuanto a su sucesión 30. Como perteneciente a una dinastía real cliente, los herodianos estuvieron siempre vinculados a Roma, y Herodes el Grande fue un hábil negociador dadas sus destrezas personales, aunque al principio escogió a la persona equivocada al apoyar a Marco Antonio en vez de a Octavio, antes de la subida de este último como único gobernante después de la batalla de Azio en el 31 a.e.c. Los miembros de la dinastía que vinieron después no fueron tan listos. Arquelao gobernó solo por un período breve como tetrarca de Judea antes de ser depuesto por los romanos, quienes reemplazaron este sistema por otro de dominio directo. Antipas tuvo más éxito en Galilea, tributando honores a los emperadores y sus cortes en varios sitios: Séforis, después de ser restaurada, fue llamada Autokrator (soberano único) en honor de Augusto; la nueva ciudad de Tiberíades fue fundada en el 19 d.C. en honor del sucesor de Augusto, y Betsaida recibió el nombre de Julia para honrar a la mujer de Augusto, Livia-Julia 31. Antipas también se había casado con la hija de Areta, el rey nabateo de Petra, probablemente porque así lo quería Roma para cimentar la alianza entre los dos reyes clientes, que habían sido muy importantes para la política romana contra los partos en Oriente, si bien anteriormente habían sido enemigos.

			Herodías fue criada en este ambiente de intrigas y maquinaciones políticas y, por lo que parece, había aprendido bien las lecciones, aunque fue su envidia la que, al final, la condujo a la ruina. Según Josefo, ella había empujado a Antipas, si quería tomarla como esposa, a repudiar a su mujer nabatea, una circunstancia que dio origen a una guerra entre Areta y Antipas en la que este último sufrió una difícil derrota (Ant. 18, 109-119). Dentro de este contexto, Josefo cuenta la historia del encarcelamiento y muerte de Juan el Bautista, ya que Juan había actuado en la región común de la frontera entre estos dos reinos atrayendo a la multitud a su alrededor, algo que Antipas temía mucho por si podía conducir a una rebelión judía, creando más dificultades con Roma. Así, según este escenario más verosímil, fue la política romana, más que la envidia de una mujer, la verdadera causa de la muerte de Juan, y Herodías no fue directamente implicada, aunque su reacción al aceptar los avances de Antipas había jugado un papel decisivo en la debacle final.

			La descripción marcana de Herodías y su hija hace surgir muchas dudas de interpretación al lector moderno 32. ¿Es significativo que forme parte de la historia, inserta entre otras dos, la de la misión de los discípulos y la de su regreso triunfante (Mc 6,13.30), como un intento de llenar el espacio narrativo durante la ausencia de ellos, o es un contraste deliberado de los dos reinos diferentes, el predicado por Jesús y el representado por el fasto real de Herodes? ¿Por qué se ha dado por supuesto que la hija bailarina es una figura erótica, a pesar de que el texto griego dice sencillamente que su baile «satisfizo» a Antipas y a sus invitados? ¿Han sido las representaciones de Herodías y Salomé en el arte y la literatura, como tentadoras y malvadas, el resultado de fantasías masculinas, ya sea sobre los déspotas orientales y sus cortes, o sobre el papel subordinado de las mujeres en aquel ambiente, y si así fuera, responde a la realidad de su tiempo? ¿Cuáles son los matices intertextuales y los contrastes en la historia con respecto a otras mujeres bíblicas, como Ester y Judit, frente a gobernantes poderosos extranjeros? Como ya hemos visto, Marcos presenta a Jesús declarando que una mujer también puede cometer adulterio al divorciarse de su marido y casarse con otro (Mc 10,8). Puesto que Herodías no ha sido «rechazada» por su marido (p. ej., no le había dado un libelo de divorcio), ella ha violado dos leyes distintas del matrimonio según el código judío: la de casarse con alguien dentro de su misma familia y la de casarse sin la concesión de divorcio de su primer marido (Lv 18,13.16; 20,21; Dt 24,1. Cf. Ant. 15, 259). ¿Es posible que esta historia sirva al evangelista para ilustrar las consecuencias de tal comportamiento, al estilo de las mujeres romanas de la clase alta, que habían comenzado a manifestar su relativa libertad, imitando la promiscuidad masculina en un mundo polígamo?

			Al evaluar el personaje de Herodías nos enfrentamos con dos descripciones muy diferentes entre sí: la una, política, y la otra, más privada y personal. Ninguna es particularmente favorecedora para ella y, por ello, ella puede ser descrita fácilmente como «un ejemplo notable de la influencia malvada de una mujer cruel y determinada de la clase alta» 33. Uno no puede, o por lo menos no debe, intentar reconciliar las dos partes, ya que cada una está construida para servir a los objetivos del narrador. Más importante, en relación con nuestro tema, es lo que se puede inferir sobre la figura de una mujer de rango elevado en el contexto de las dinámicas imperiales. Ha sido puesto de manifiesto que los escritores romanos de la época republicana tardía y de los principios de la época imperial solían enfatizar cómo las hijas seguían las huellas de sus padres, tal vez utilizando una tradición griega mucho más antigua de presentar a las diosas compartiendo los poderes y las cualidades de sus colegas masculinos, especialmente en cuanto a su fuerza militar 34. Estas expresiones literarias relativas a la élite, sin embargo, solo podían haber nacido a causa de la mejora del estatus público de algunas mujeres bajo el principado. Las mujeres de la dinastía julia-claudia, como las dos Julias (las hijas de Julio César y Augusto), Agripina (madre de Nerón y mujer de Claudio) y Drusila (hermana del emperador Calígula), asumieron un papel más público cuando el poder del senado disminuyó a principios del imperio. Sus nombres tenían que ser incluidos en los votos y juramentos, y, al morir, Drusila fue deificada como Panthera. A la vez, la noción de la inferioridad natural de la mujer, tal como había sido formulada por los filósofos griegos, estaba muy difundida en los círculos romanos y ello contribuyó al hecho de que las mujeres de clases inferiores, las esclavas y recién nacidas fueran consideradas, a menudo, prescindibles.

			Herodías, por tanto, debe ser juzgada dentro de este contexto. Ella y las otras mujeres de la dinastía herodiana mencionadas por Josefo –Cypros, Berenice y Drusila– podrían haber sido vistas por Roma como meras provincianas si no fuese por el hecho de que los herodianos mantenían estrechas relaciones con la familia imperial. Desde los tiempos de Herodes I el Grande, el estilo de vida y el ethos estaban muy ligados a los de la corte imperial, y las vidas y las relaciones de los miembros femeninos eran dictados por consideraciones de orden político, más que por los valores tradicionales de una familia judía. El ascenso del hermano de Herodías bajo Calígula cimentó estas relaciones aún más, algo que se ve claramente en el hecho de que una de sus hijas fue llamada por el nombre de la hermana de Calígula, Drusila, y heredó la ciudadanía romana y también el praenomen «Iulia». El revés de fortuna de Agripa a causa de su amistad con Calígula también arrastró en la caída a Herodías y Antipas, como hemos visto, pero las historias de las hijas de Agripa nos permiten comprender mejor los modos en que estas mujeres estaban ligadas al poder y a los privilegios imperiales, a la vez que fingían mantener su herencia judía.

			Los matrimonios de todas las hijas de Agripa I fueron decididos por varones, en la mejor tradición judía, pero cada una de ellas escogió divorciarse y volverse a casar, o, como en el caso de Berenice, vincularse largamente con el futuro emperador Tito. Ella, durante un tiempo, de hecho, gobernó junto a su hermano Agripa II (cf. Hch 25,13; 26,30). Los rumores de incesto con su hermano la forzaron a casarse con un Polemón, el rey de Cilicia, con la condición de que él se convirtiera al judaísmo. No obstante, ella se divorció de él, y volvió con su hermano, involucrándose en los asuntos de Estado en Judea, quejándose a Roma de las malas prácticas del gobernador y tratando de disuadir a los revolucionarios judíos de la rebelión (Bell. 2, 310.333.402). Según Tácito, Tito, el conquistador de Jerusalén y futuro emperador, estaba ­enamorado de ella, pero al final cedió a los poderes de Roma y se negó a casarse con ella, echándola de la ciudad (Suetonio, Tito 7). Drusila, asimismo, estuvo casada con Aziz, rey de Emesa, pero también cedió a los avances de Félix, el gobernador de Judea, y se divorció de su marido para casarse con él, «transgrediendo las leyes ancestrales», como dice Josefo. La tercera hija de Agripa, Mariamne, que él había pensado casar con un judío, Arquelao, antes de su muerte, también lo abandonó para casarse con Demetrio, un alto oficial en Alejandría.

			Las herodianas, de quienes Herodías puede ser un buen ejemplo, vivían en un ethos de intriga, matrimonios concertados y poder político. Josefo, aunque no expresa remordimiento al hablar de su propio divorcio, se muestra decepcionado por la promiscuidad de ellas y promete añadir, en seguida, más información sobre cada una de estas mujeres (Ant. 20, 147). El hecho de que él no cumpla con esta promesa puede ser debido a su propia situación en la corte imperial de Flavio, cuando escribía las Antigüedades. Debe haber quedado dolorosamente consciente del hecho de que debía llegar a un compromiso entre la lealtad de la «sinagoga» a un estilo de vida judío y las exigencias e intrigas del poder imperial. Las judías que descubrieron el movimiento de Jesús, congeniando más con él que con otros movimientos judíos de renovación/protesta, no pertenecían al ethos de la clase alta judía, a la cual se habían adherido colores extraños a la vida judía, pero que al final los habían transgredido por el estilo de vida privilegiado que se les ofrecía. La manera de resolver la tensión entre la sinagoga y el imperio, para algunas ju­días, era unirse al movimiento de renovación radical, iniciado por otro galileo, un movimiento que representaba una amenaza para los valores romanos y, a la vez, era indiferente y externo a la élite judía. Las generaciones siguientes al movimiento radical podían haber mantenido viva la memoria de estas mujeres valientes y leales, contando sus historias y, al mismo tiempo, ignorando, en su desarrollo de estructura androcéntrica, la visión de igualdad entre los géneros que la presencia de las mujeres, al final, en Jerusalén había garantizado. Pero, en seguida, esas generaciones siguientes al movimiento comenzaron a entablar amistad con el poder imperial. Y como deja claro la historia de los herodianos, ese fue el camino directo a la traición de la propia herencia cultural.

			(Traducción del inglés, de Anna Deckert)
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