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Entre la investigación y el movimiento social: estudios feministas de la Biblia en el siglo xx


    Elisabeth Schüssler Fiorenza

      Harvard University Divinity School


    Según sus principales editoras, esta colección, La Biblia y las mujeres, está concebida como un proyecto de historia de la recepción en la investigación teológica y de género, que tuvo su origen en Europa y se desarrolló hasta convertirse en una empresa internacional. Entienden este proyecto en los siguientes términos:


    Esta enciclopedia podría... verse como una sala de exposiciones, inclusivas del género, de lo que podría ser también la historia de la recepción de la Biblia si contamos con la recepción de los textos relevantes para el género y las interpretaciones realizadas por las mujeres... Estos textos e interpretaciones constituyen, de hecho, un mundo sin explotar, al que creemos que los biblistas deberían prestar más atención en lugar de continuar viviendo solamente en una pequeña parte del «museo»1.


    1. El trazado de los estudios feministas de la Biblia en el siglo XX


    Aunque lo anterior es un objetivo muy importante, este volumen pretende mucho más que ocupar una sala en el «museo» de la historia de la recepción. Más bien, trata de trazar una ruptura, o quiebra, en la historia predominantemente masculina de la recepción de la Biblia, incluyendo las interpretaciones realizadas por las wo/men2 mediante una nueva conceptualización de los estudios bíblicos en clave feminista. Usamos el altamente controvertido término feminismo no con el sentido restringido de estudios de las mujeres o de género, sino con el sentido «performativo» que se explicita y se connota de forma diferente según los diversos contextos socioculturales y teorético-religiosos. La palabra feminista nos sirve aquí como un término general bajo el que situamos diversas clases de estudios: de género, mujeristas y liberacionistas, poscoloniales, asiáticos, africanos e indígenas, queer, interreligiosos y transnacionales, como también muchas otras perspectivas y enfoques críticos sobre el kyriarcado. Además, el volumen sitúa el tema «las mujeres y la Biblia» en el espacio entre los movimientos sociales de hombres y mujeres a favor de la justicia y la liberación, por una parte, y el estudio académico de las Sagradas Escrituras, por otro.


    Sin embargo, el hecho de que nuestra obra se restrinja al siglo XX es un tanto desacertado, puesto que los estudios bíblicos feministas se remontan a los movimientos de mujeres del siglo XIX. Comenzando en ese siglo, con obras como Women of Israel de Grace Aguilar3, nuevamente editado por Mayer I. Gruber, y Woman’s Bible de Elizabeth Cady Stanton, los estudios feministas entraron en el mundo académico en el siglo XX, y continúan articulando el conocimiento bíblico feminista en el siglo XXI. Si bien está fuera de duda que los estudios bíblicos feministas del siglo XX están enraizados en los movimientos de hombres y de mujeres de todo el planeta, no es seguro que usemos nuestros instrumentos académicos analíticos en el siglo XXI «para desmantelar la casa del dueño» (Audre Lorde) en lugar de meramente tratar de ganar más terreno en el «museo del dueño» de la academia. Para trazar o cartografiar los estudios bíblicos en el siglo XX y fomentarlos en el siglo XXI no solo tenemos que preguntarnos por el tipo de análisis que debe aplicarse al texto bíblico, sino que también, en aras de los movimientos mencionados, hay que seguir haciéndose las siguientes preguntas: «¿Cómo podemos pasar del análisis de lo que es o ha sido al anuncio del advenimiento de lo que podría o debería ser?»4. Al cartografiar la genealogía de la interpretación bíblica feminista se hace patente cuánto nos queda aún por hacer.


    Así pues, la presente colección de artículos comienza este trabajo inicial trazando los esfuerzos que se han hecho en los estudios bíblicos feministas en todo el planeta, aunque de manera preliminar. Y lo hace a pesar de la limitación de las fuentes escritas y de la investigación histórica feminista con respecto a esta tarea. Es importante cartografiar el territorio de los estudios bíblicos feministas para recordar y no olvidar la historia de nuestro feminismo. Necesitamos muchas más tesis doctorales, proyectos de investigación, historias orales y material de archivo para reunir e investigar los comienzos, los avances y las institucionalizaciones de los estudios bíblicos feministas del siglo XX de modo que puedan continuar floreciendo en el siglo XXI. Nuestra aportación solo puede hacerlo de forma parcial, pues carecemos de una gran obra historiográfica sobre el particular. No obstante, ofrece un trabajo relevante sobre el desarrollo de este tipo de estudios. Por eso, este volumen debe considerarse como un primer gran paso en el camino hacia una historia de la interpretación bíblica feminista que debe continuarse y fortalecerse en interés de los movimientos progresistas de todo el mundo.


    Esta cartografía inicial de los estudios bíblicos feministas en el siglo XX trata de explorar cuatro áreas de indagación que exigen una investigación ulterior. En primer lugar, traza los comienzos y los avances de estos estudios no solo en los Estados Unidos y en Europa, sino también como fruto de la conversación entre feministas de todo el planeta. En un segundo paso, presenta, evalúa y analiza los espacios religiosos hermenéuticos creados por esos estudios. En tercer lugar, estudia los métodos académicos de lectura e interpretación que se desarrollaron para «desmantelar la casa del dueño» (Audre Lorde) del lenguaje androcéntrico y de la autoridad kyriarcal. En la cuarta parte regresamos a la primera con un trabajo que transgrede los límites académicos con el objetivo de poner ejemplos sobre cómo la actividad feminista, transformando, inspirando e institucionalizándose, ha cambiando y sigue cambiando las mentalidades religiosas de dominación, capacitando a los hombres y a las mujeres para que se comprometan en una lectura crítica de la Biblia.


    El proyecto de colección, del que este volumen constituye una parte, da por supuesto, acertadamente, que las wo/men han leído, entendido y aplicado los textos y las ideas de la Biblia a su vida a lo largo de los siglos. Lo nuevo en el siglo XX, que se resaltará en este volumen, no fue solamente que por primera vez pudieron acceder al rango de biblistas, sino que también desarrollamos enfoques y teorías de la interpretación feminista. Una historia de la recepción feminista que trace las interacciones entre las wo/men y la Biblia, por consiguiente, no solo puede interesarse en como ellas entendieron el texto y se lo aplicaron a través de la historia, sino que también debe analizar los poderes que las han excluido de las tradiciones autoritativas de interpretación. Así pues, tenemos que reconocer también cómo los estudios bíblicos feministas han pretendido interrumpir y romper no solo la historia de la recepción dominantemente masculina de la Biblia, sino también las estructuras de dominación que determinan las interpretaciones bíblicas de los varones y de las wo/men.


    Las especialistas feministas en estudios religiosos no solo nos hemos unido a la larga y exclusiva «procesión» de clérigos y de hombres de letras (Virginia Woolf), sino que hemos insistido en la imperiosa necesidad de cambiar el estudio de la Biblia y la historia de su recepción, puesto que la investigación de predominio masculino no solo ha teorizado y servido a intereses de dominación, sino que también ha silenciado a las wo/men como sujeto reconocido de interpretación al excluirnos de los estudios bíblicos profesionales. De ahí que los estudios feministas hayan planteado las cuestiones del poder, la exclusión y la dominación. A finales del siglo XX se unieron a esta tarea los especialistas en teoría crítica de la emancipación dedicados al estudio de las sociedades poscoloniales, de las personas con capacidades diferentes de la mayoría social, y de los contextos religiosamente diversos de África, Asia y América Latina.


    Desarrollando la definición de feminismo atribuida a Cheris Kramarae y Paula Treichler, que afirma que las «mujeres son personas», yo lo entiendo en el sentido político radical según el cual las wo/men son ciudadanas de pleno derecho y responsables en la sociedad, la academia y las religiones institucionalizadas. En la reunión de la SBL de 2010, las autoras presentes adoptaron la explicación del significado de feminista que Monica Melanchthon expresó en los términos siguientes. La actividad feminista debe:


    – desafiar/desestabilizar/subvertir la subordinación de las wo/men, en lugar de fortalecerlas o reforzarlas;


    – reflejar el aprecio y el respeto por la experiencia de las wo/men, reconociendo sus capacidades y aptitudes;


    – ser sensible al contexto, tanto al inmediato como también, en lo posible, al más amplio;


    – ser crítica del modo en que las wo/men han colaborado y también se han opuesto a la opresión, al sometimiento y a la violencia;


    – tener como consecuencia cambios de amplio alcance en la religión y en la sociedad, como también relevancia política y revolucionaria. Por eso, tiene que ser práctica, de este mundo, transformadora, renovadora y transicional.


    Es de esperar que los otros volúmenes de la colección aborden estos imperativos éticos-políticos como lentes y criterios interpretativos críticos, tanto si adoptan como si no la identificación «feminista».


    En línea con esta comprensión de la actividad feminista, los artículos de este volumen indican que los estudios bíblicos feministas tienen sus raíces en los movimientos feministas que están a favor de los cambios en el ámbito de la religión. Este aspecto resulta relevante particularmente en los informes procedentes de África, Asia y América Latina, como también en los que llegan de Europa y los Estados Unidos. También nos indican que los estudios bíblicos feministas están actualmente en peligro de reducirse a lecturas y debates académicos en lugar de desarrollar métodos y hábitos de interpretación que empoderen a las wo/men en sus luchas por la supervivencia, la dignidad y los derechos. Este peligro puede verse especialmente en los Estados Unidos y en Europa, donde las wo/men han conseguido mayor acceso al mundo académico.


    En la medida en que los estudios bíblicos feministas han conseguido afianzarse en las universidades y en los institutos de Teología, tienen que cumplir con las exigencias institucionales y los parámetros académicos. De ahí que muchas jóvenes especialistas feministas no tengan ya el tiempo y la libertad para trabajar con las wo/men que leen la Biblia o estudiar cómo la usan. Además, se les anima a escribir tesis y artículos que sean «aceptables» según los parámetros y los intereses académicos, pero no según las necesidades del movimiento. La presión ejercida en este sentido ha resultado cara para la continuidad de los estudios feministas en el campo de la religión. Por ejemplo, necesitamos más tesis que estudien la historia del desarrollo de los movimientos feministas en ese campo así como obras de etnografía que realicen estudios bíblicos feministas en los contextos de la academia y de la concienciación de las wo/men. Carecemos de investigaciones que se centren en la obra de los estudiosos pioneros en este campo y en las historias orales de las wo/men rabinas y ministras que han modelado el movimiento.


    También carecemos de espacios institucionales y de fundaciones que apoyen el trabajo académico y activista que ya se ha realizado y que se hará en el futuro. Tampoco poseemos libros feministas críticos y medios electrónicos para los niños, materiales para los colegios de secundaria y los institutos de bachillerato, y estudios bíblicos específicos para las comunidades religiosas. Las contribuciones de este volumen se congratulan del trabajo creativo que se ha hecho y se está haciendo, pero al mismo tiempo constatan también lo que aún nos queda por hacer.


    Puesto que quienes hacen sus contribuciones tratan de recoger y apoyar este trabajo, quiero contextualizar este volumen centrándome en el marco teorético, articulado de varios modos por sus autores y autoras, y en las lentes críticas de interpretación que se necesitan para continuar este trabajo en el futuro, con el objetivo de mantener los estudios bíblicos feministas en el espacio teorético y práctico «entre» el movimiento y la academia. Obviamente, cada autor modela según su propia perspectiva teorética la articulación y el trazado de ese marco teorético. Aun así, me atrevo a decir que la mayoría de las contribuciones operan con un análisis interseccional de la dominación, aunque usen diferentes terminologías, y están enraizadas en, y en deuda con, las luchas de las wo/men por la justicia y el cambio.


    2. Un análisis feminista crítico orientado a la descolonización


    Los estudios de las wo/men comenzaron nombrando el poder político-cultural vigente en nuestro mundo como patriarcado, que literalmente significa la dominación del padre sobre los miembros de su casa, pero enseguida se entendió, en general, como la dominación del varón sobre la mujer5. Desde mediados de los ochenta, esta categoría clave del análisis feminista se ha problematizado y ha sido sustituida por la categoría de género.


    
2.1. Género



    En la década de los setenta, los estudios realizados por mujeres distinguían entre el rol social de género y la sexualidad biológica, pero a mediados de los ochenta surgieron los estudios de género como un campo específico de investigación que cuestionaban las creencias supuestamente universales sobre las mujeres y los hombres, e intentaban desenmascarar las raíces culturales, sociales y políticas del concepto de género6. Desde entonces, el género se ha convertido en una categoría analítica clave junto con la raza, la clase, la edad y el colonialismo, un análisis que ha conducido a un enfoque de «suma de opresiones» o a una suma de las diversas estructuras de dominación que actúan conjuntamente y constituyen diferentes estructuras dualistas de análisis. Este análisis dualista de género dio origen al concepto de diversidad como una aglomeración de estos indicadores dualistas de identidad. Quienes se dedicaban a los estudios de las mujeres se opusieron inicialmente a esta categoría analítica porque ya no expresaba que el centro del análisis feminista lo ocuparan las wo/men. También resulta interesante observar que los análisis de género surgieron al mismo tiempo que ganaban terreno a nivel mundial la globalización neoliberal y los discursos académicos posmodernos. Además, al reemplazar las categorías analíticas centrales de patriarcado y androcentrismo (ideología en la que el varón ocupa el centro) con la de género, se silenciaba y a menudo se eclipsaba la cuestión de las relaciones de poder. El olvido de esta cuestión hace también que se corra el peligro de pasar por alto los efectos perjudiciales del lenguaje sexista, que articula las relaciones de poder y reinscribe los supuestos culturales-religiosos de género. Los lenguajes y los discursos androcéntricos occidentales no solo marginan a las wo/men o nos eliminan de la memoria histórica, sino que también, en cuanto lenguajes kyriarcales, construyen el significado diferencial de qué es ser mujer y qué es ser hombre. Por eso, los estudios feministas en general, y los estudios feministas religiosos en particular, tienen que afrontar el problema del lenguaje sexista.


    El lenguaje gramaticalmente masculino funciona como lenguaje «genérico», un lenguaje «convencional» que oscurece la presencia de las wo/men. Estas son subsumidas bajo términos masculinos como ciudadanos o presidentes, que no solo son propios de los varones sino que también están determinados por la mentalidad kyriarcal. Para que seamos conscientes de la violencia lingüística del lenguaje machista denominado «genérico», uso el término wo/men y no men de un modo inclusivo. Propongo que siempre que leamos el término wo/men lo entendamos en el sentido inclusivo de género. En la lengua inglesa, el vocablo wo/men [mujeres] incluye men [varones], s/he [ella] incluye he [él], y fe/male [hembra] incluye male [varón]. (Sin embargo, este juego de palabras solo es posible en inglés, pero no en español o en alemán, lo que hace muy difícil hablar/oír de forma genérico/inclusiva en estas lenguas.) Los estudios feministas del lenguaje se han esforzado en hacer que los sistemas lingüísticos androcéntricos occidentales comprendan el lenguaje tanto en sentido genérico como de género. Las/los wo/men tenemos que pensar al menos dos veces, o más incluso, para adjudicarnos o no lo que se supone que somos con términos «genéricos» como hombres, humanos, hermanos o profesores.


    Podemos ilustrar el modo en que supuestamente opera el lenguaje genérico con referencia a la posición social en anuncios como el siguiente: «La Universidad X es una institución de discriminación positiva y promueve las solicitudes de candidatos africanos, asiáticos, hispanos o americanos nativos y mujeres», como si estos diferentes tipos de americanos fueran todos varones y solo las wo/men fueran catalogadas por su género, pero sin pertenecer a grupos raciales y étnicos minoritarios. Las wo/men se hacen así doblemente invisibles en los sistemas lingüísticos sexistas.


    Además, no debe ignorarse que el significado del indicador de género «mujer» es inestable y movedizo, y no depende tanto de su relación de sexo/género cuanto del contexto sociopolítico del tiempo y del lugar en que se utiliza. Por ejemplo, aunque la expresión mujer se usa hoy de forma intercambiable con la de hembra, convirtiéndose así en un término genérico de base sexual, hasta hace muy poco tiempo solo se aplicaba a las hembras de clase baja. La ambigüedad histórica del término mujer se percibe mucho más fácilmente cuando lo comparamos con el término señora, un apelativo que fácilmente revela su sesgo de raza y clase y su carácter colonial. El término señora no solo se restringía a las wo/men de alto estatus o refinamiento cultural, sino que también simbolizaba la auténtica condición de mujer y la femineidad. Una afirmación como «las esclavas no eran wo/men» hiere nuestro sentido común, mientras que nos resulta perfectamente comprensible la afirmación «las esclavas no eran señoras».


    La clasificación sociopolítica de género, como la gramática equivalente, no siempre se corresponde con la clasificación biológica de la sexualidad. Los antropólogos han mostrado que no todas las culturas ni todas las lenguas conocen solamente una dualidad de sexo/género, y los historiadores del género sostienen que incluso en la cultura occidental este dualismo es de origen moderno. Thomas Laqueur7, por ejemplo, afirma que en la modernidad se produjo un desplazamiento importante del modelo de un solo sexo en la antigüedad al modelo actual dicotómico de los dos sexos. Antiguamente se pensaba que las wo/men tenían el mismo sexo y genitales que los men, solo que las mujeres los tenían dentro del cuerpo mientras que los men los tenían fuera. En este modelo de un solo sexo, la vagina era un pene interno, los labios vaginales el prepucio, el útero el escroto, y los ovarios los testículos.


    En este modelo de un solo sexo de la antigüedad, lo que determinaba ser hombre o mujer no eran los órganos sexuales, sino el estatus social y el lugar que se ocupaba en la casa. Tanto el varón libre como la mujer esclava realizaban su rol cultural de acuerdo con su estatus social, sin necesidad de recurrir al argumento biológico de dos sexos inconmensurables. No el sexo, sino el estatus social del varón, cabeza de familia, libre, acaudalado y miembro de la élite, es lo que determinaba el estatus superior del género. De ahí que en la antigüedad no se necesitara recurrir a la diferencia sexual para sostener que las wo/men nacidas libres eran inferiores a los varones nacidos libres, sino que se creía que las primeras eran inferiores por el hecho de estar subordinadas.


    El modelo de los dos sexos –la idea de que existen dos sexos estables y opuestos– emerge con la Ilustración, en el siglo XVIII. En este período tiene su origen la afirmación de que la vida económica, política y cultural de las wo/men y los hombres, o sus roles de género, se basa en dos sexos biológicamente determinados. Así como en la antigüedad se veía el cuerpo como reflejo del orden cosmológico, de igual modo en la modernidad el cuerpo y la sexualidad se contemplan como representación y legitimación del orden sociopolítico. Puesto que las reivindicaciones ilustradas de la democracia y la igualdad excluían a las wo/men nacidas libres y a los hombres subordinados de la ciudadanía de pleno derecho, los hombres nacidos libres tenían que encontrar nuevos argumentos para justificar la exclusión de las wo/men de la élite del ámbito público.


    La democracia implicaba que las wo/men y los hombres sin privilegios eran ciudadanos de pleno derecho; esta implicación suscitó nuevos argumentos en contra de las wo/men basados en la naturaleza, la fisiología y la ciencia. Por ejemplo, quienes se oponían a la participación democrática de las wo/men nacidas libres buscaban pruebas de su incapacidad mental y física para la esfera pública sosteniendo que no eran aptas para ello debido a su cuerpo y su biología. También se hacían argumentos de este tipo con respecto a los hombres subordinados y los pueblos colonizados.


    La teoría de las «esferas separadas» de hombres y wo/men surgió, así, conjuntamente con el modelo dual de sexo/género. Las wo/men de la élite no se consideraban en los discursos ilustrados como inferiores a los hombres, sino como totalmente diferentes de ellos y complementarias, como seres de una «raza más pura» o una «especie angélica» menos afectada que los hombres por impulsos y deseos sexuales. Para impedir que las wo/men participaran en la nueva sociedad civil se idearon diferencias físicas y morales entre ellas y los hombres para asegurarse de que las pertenecientes a élite y las personas subordinadas fueran excluidas del poder de tomar decisiones políticas. Como resultado de estas prácticas ideológicas surgieron dos sexos/géneros inconmensurables. Sin embargo, tenemos que advertir que estas construcciones de la identidad de género se aplicaron principalmente a los hombres y las wo/men de la élite burguesa.


    En suma, el género es una institución sociopolítica y también una representación ideológica. El supuesto de unas diferencias de sexo/género de índole natural sirve de marco preconstruido de significado para los individuos y las instituciones culturales. Al presentar el sistema de sexo/género formado por la diferencia macho/hembra o masculino/femenino como algo universal, este marco preconstruido de significado oscurece la auténtica realidad, a saber, que el verdadero concepto de dos sexos es un constructo sociopolítico para mantener la dominación y no una esencia biológica. Las diferencias sexuales dependen de las prácticas comunicativas socioculturales, y, por consiguiente, pueden ser diferentes o cambiarse. Los individuos reconocen el género y se apropian de sus atribuciones porque las perciben como reales. Por consiguiente, el género es un producto y un proceso no solo de representación, sino también de autoidentificación. Si comprendemos el género como producto y proceso, entonces es posible analizar los constructos culturales de la masculinidad y la feminidad con el objetivo de cambiarlos.


    
2.2. Interseccionalidad8



    Puesto que los estudios sobre el género y las wo/men tendían a centrarse en el poder macho/masculino sobre las wo/men, pero no en la raza, la clase, la heteronormatividad, la discapacidad, el colonialismo y otras estructuras de dominación, se hizo necesario un nuevo modo de análisis. Cuando tenemos en cuenta la raza y el colonialismo, el dualismo masculino/femenino se transpone, en general, a los dualismos «wo/men del Primer Mundo y del Segundo y Tercer Mundo» o «wo/men blancas y de color». Así, el marco de la identidad de género dualista engendra la dicotomía entre el espacio caracterizado por las «wo/men blancas del Primer Mundo» y el espacio caracterizado por las «wo/men de color del Segundo y del Tercer Mundo». La política de la identidad sostiene que las feministas blancas y del Primer Mundo solo pueden hablar en nombre de las wo/men blancas y del Primer Mundo, mientras que las wo/men de color del Segundo y del Tercer Mundo son llamadas a coaligarse y a considerarse las portavoces de todas las wo/men de los denominados Segundo y Tercer Mundo. Según este razonamiento, las estudiosas feministas de la religión y las teólogas no pueden sino articular una teología y una hermenéutica «blanca/del primer mundo» o «de wo/men de color/del Segundo y del Tercer Mundo».


    En contra de esta política discursiva de la identidad conceptualizada en términos de género, tenemos que reconocer que la identidad no solo está constituida por el género, sino también por el estatus de emigrante, la clase, la educación, la nacionalidad, la sexualidad, la capacidad, la raza, la religión, etc. Por eso, la identidad debe verse como un compuesto múltiple y modelada por estructuras de dominación que se intersecan. No podemos dar por supuesto que la identidad de las wo/men sea la misma independientemente de su color. Si el ser wo/men no está solo determinado por el género sino también por la raza, la clase, la heteronormatividad, el imperialismo y muchas otras estructuras de dominación, es necesario que desarrollemos un análisis crítico que sea capaz de deconstruir el paradigma cultural global de la «señora blanca» y las estructuras de poder que encarna.


    La conceptualización del género como una práctica que produce diferencias sexuales que se declinan según la raza, la clase, la preferencia sexual, la cultura, la religión, la edad y la nacionalidad, nos permite ver que las wo/men individualmente son mucho más que una categoría de género. Más bien es la intersección de raza, clase, sexualidad, nación y religión, la que construye lo que significa ser «mujer» diferencialmente según los contextos sociopolíticos y culturales diferentes. Las heterogéneas teorías críticas feministas, poscoloniales y raciales, han llegado, por consiguiente, a unirse para desarrollar el análisis de la interseccionalidad como un instrumento que nos permite estudiar la compleja situación de la dominación mundial y demostrar la indisoluble interconexión existente entre las estructuras de la heteronormatividad, del género, de la raza y de la clase9. A menudo se ha visto cómo operan conjuntamente estas estructuras, pero no han llegado a integrarse para conseguir un análisis interseccional crítico.


    El término interseccionalidad fue acuñado por la profesora de derecho Kimberly Crenshaw con el siguiente significado: «la subjetividad está constituida por los vectores recíprocamente multiplicativos de la raza, el género, la clase, la sexualidad y el imperialismo»10. La teoría de la interseccionalidad se ha articulado según un triple modo: como teoría de la subjetividad marginada, como teoría de la identidad y como teoría de la matriz de las opresiones. En su primera articulación, la teoría trata solamente de los sujetos marginados de formas múltiples; en la segunda, trata de iluminar el modo en que se construye la identidad en las intersecciones de raza, género, clase, sexualidad e imperialismo. La tercera modalidad resalta esta teoría como teoría de las estructuras y los ámbitos de opresión. La raza, el sexo, el género, la clase y el imperialismo se consideran vectores del poder dominante que crean procesos sociales concomitantes generadores de la simultaneidad diferencial de dominaciones y subordinaciones.


    Los teóricos de la interseccionalidad conceptualizan, en general, estas estructuras sociales e ideológicas de dominación como jerárquicas, con el objetivo de cartografiar y visibilizar la compleja interestructuración de las posiciones de estatus en conflicto de las diferentes wo/men. Sin embargo, yo considero que la categoría «jerarquía» no es apropiada para referirse a ese sistema piramidal de dominación, puesto que solo tiene en cuenta una forma específica de «poder»: el poder que es religiosamente sancionado como sagrado (del griego hieros: sagrado/santo, y archein: gobernar/dominar). Por eso, propuse sustituir las categorías de patriarcado y jerarquía por el neologismo kyriarcado11, que es asumido por quienes contribuyen en este volumen. Lo que sugiero es la posibilidad de que las diversas articulaciones emancipatorias de la interpretación feminista trabajen conjuntamente adoptando un análisis interseccional crítico de la dominación global entendida como kyriarcado12.


    El análisis interseccional feminista descolonizador no entiende, por consiguiente, la dominación como un sistema dualista esencialista, ahistórico y jerárquico. En su lugar, articula la dominación como kyriarcado, como un concepto heurístico (del término griego que significa «encontrar»), o como un instrumento analítico de diagnóstico que permite investigar las multiplicativas interacciones de los estratos de género, raza, clase e imperiales, como también indagar en sus inscripciones discursivas y reproducciones ideológicas. Además, pone de relieve cómo las personas habitan al mismo tiempo en varias posiciones estructurales fluctuantes de raza, sexo, género, clase y etnicidad. Si la posición de uno de estos aspectos se privilegia, entonces se convierte en un punto nodal. Si en cualquier momento histórico particular, la clase o el imperialismo pueden resultar la modalidad principal mediante la que uno experimenta la clase, el imperialismo, el género y la raza, en otras circunstancias puede el ser el género la posición privilegiada mediante la que se experimenta la sexualidad, el imperialismo, la raza y la clase.


    
2.3. Kyriarcado13



    El neologismo kyriarcado, entendido como un sistema graduado de dominaciones, procede, por una parte, del término griego kyrios (dominus en latín) –el emperador, el señor, el dueño del esclavo, el padre, el marido o el varón libre acaudalado a quien estaban subordinados todos los miembros de la casa y por quien eran controlados–, y, por otra parte, del verbo archein –gobernar, dominar, y/o controlar–. El sistema sociopolítico del kyriarcado estaba institucionalizado en la antigüedad como forma política imperial o democrática de gobernar que excluía a todas las wo/men libres y esclavas de la plena ciudadanía y de la toma de decisiones. En el siglo IV a. C., el filósofo griego Aristóteles sostenía que el varón libre, acaudalado y formado es la cima del ser moral, y que todos los demás miembros de la raza humana se definen por las funciones realizadas a su servicio. Las sociedades kyriarcales necesitan una «clase formada por esclavos». La existencia de esta clase se mantiene mediante la ley, la educación, la socialización y la violencia, y se sostiene por la creencia de que sus miembros son inferiores, por naturaleza o por voluntad divina, con respecto a quienes están destinados a servir.


    Además, según Hannah Arendt, la democracia se apoya en la distinción entre la casa y el espacio público de la pólis. En contraste con la casa, dedicada a las necesidades y la economía, la política era el ámbito de la libertad14. Por consiguiente, la casa en cuanto ámbito de la necesidad era también el ámbito de la dominación. En el sentido clásico, occidental, la libertad era solamente ejercida por los varones libres acaudalados. Únicamente el kyrios/dominus/señor era ciudadano libre. La democracia occidental imita esta estructura kyriarcal de la democracia griega, que se edifica sobre el sometimiento y la esclavitud de los miembros subordinados de la casa y del Estado.


    
2.4. Un análisis feminista crítico orientado a la descolonización



    El marco interseccional desarrollado por Lynn Weber y el cambio de nombre de patriarcado por kyriarcado suministran una estructura teorética al análisis bíblico feminista15. Pero mientras que Weber solo habla de la raza, la clase, la sexualidad y el género, como estructuras de dominación, yo extiendo su lista para incluir la heteronormatividad, la cultura y la religión, por una parte, y subsumo el sexo en la corporeidad, que también está caracterizada por la edad, la discapacidad y otros marcadores corporales, por otra parte. Así pues, el análisis kyriarcal puede resumirse como sigue:


    – El kyriarcado es histórica y geográficamente contextual y de carácter político interseccional. La adopción de una amplia visión histórica y global nos permite registrar los cambios acontecidos a lo largo del tiempo y en los diversos lugares. Es una construcción social, es decir, no está determinado por la biología. No está originado por un imperativo biológico, por una inferioridad inherente ni por hechos inmutables u ordenados por D*s.


    – Las relaciones kyriarcales son relaciones de poder, es decir, de dominación y de subordinación. En este punto es esencial distinguir entre el poder personal y el socialmente institucionalizado. Es importante hacerse la siguiente pregunta: ¿cómo llegan las personas a creer y a interiorizar que no tienen poder en determinadas situaciones?


    – Los sistemas interseccionales kyriarcales operan tanto en las macroinstituciones sociales como en los niveles más pequeños de la vida individual. En el análisis de una situación es mucho más fácil ver las manifestaciones psicológicas de la opresión que advertirla en las amplias macrofuerzas, que son más remotas y abstractas.


    – Las estructuras kyriarcales de intersección son ejes imbricados de poder. Actúan modelando al mismo tiempo la vida de las personas, la imaginación, las comunidades y las sociedades. Por eso necesitamos analizar no solo la estructura más obvia a primera vista (como el género), sino también, simultáneamente, todas las estructuras de dominación.


    3. Sistemas-símbolo religiosos, imaginación bíblica y globalización neoliberal


    Las teologías feministas y los estudios de género en el ámbito religioso16 han tratado de producir un cambio de paradigma en el modo en que se han visto y estudiado la religión y los textos, las tradiciones y las comunidades de tipo religioso. Hemos querido cambiar y transformar las tradiciones desarrollando una crítica de amplio alcance de los presupuestos disciplinares, los métodos y la epistemología, como también mediante una reimaginación creativa y una transformación de los discursos e instituciones religiosas. De este modo pretendemos redescubrir y elaborar la subjetividad y el protagonismo de las wo/men en las historias religiosas y las comunidades contemporáneas. En la medida en que la teoría feminista ha revelado el carácter de género de todo conocimiento, los estudios feministas de la religión han podido mostrar su influencia en el conocimiento y en las instituciones religiosas. Las estudiosas feministas de la religión han usado las teorías de género17, la interseccionalidad y el kyriarcado, para entender el estatus de segunda clase que las mujeres poseen en la religión y en sus textos sagrados.


    En muchas religiones, los varones y la masculinidad se asocian con lo divino y lo trascendente, mientras que las wo/men y la feminidad se consideran inmanentes, impuras, profanas, diabólicas y/o pecaminosas. Muchas tradiciones religiosas, como el judaísmo, el cristianismo, el islam, el hinduismo, el taoísmo y el budismo, usan las oposiciones binarias de género para construir sus universos simbólicos. La deidad (Yahvé, Alá o Cristo) no solo se concibe como masculina, sino también como gobernante y juez todopoderoso, mientras que las wo/men se asocian con el pecado, la muerte y el sexo (Eva, Lilit o Kali). Como representantes de lo divino y líderes de la mayoría de las religiones del mundo, los varones de la élite han excluido a las wo/men del liderazgo religioso, de la enseñanza oficial y del ritual sagrado.


    Puesto que los sistemas simbólicos religiosos están fuertemente imbuidos del género masculino, refuerzan culturalmente los roles y los conceptos de género, y los legitiman como ordenados por Dios o como ajustados al «orden de la creación». Judith Plaskow demuestra que los teólogos cristianos han formulado los conceptos teológicos según su propia experiencia cultural, insistiendo en un lenguaje masculino para hablar de Dios y en un universo simbólico en el que no aparecen las wo/men18. Lo mismo cabe decir con respecto a las demás religiones.


    A partir de la Revolución Industrial en Europa y América, a comienzos del siglo XIX, la religión se vio expulsada del ámbito público y se relegó a la esfera privada de la piedad individual, la actividad caritativa y el cultivo del hogar y la familia. Así, mientras que la religión se feminizaba culturalmente, su liderazgo se mantenía, sin embargo, predominantemente masculino. No obstante, tanto la religión como el género fueron cruciales para modelar la identidad occidental. Por ejemplo, como «religión misionera», el cristianismo tenía la misma función que la «señora blanca». Su objetivo era «civilizar a los salvajes», entendidos como «naturaleza indómita».


    De ahí que debamos rehuir de un enfoque del tipo «la mujer en la Biblia» o del tipo la Biblia de la mujer. La tradición intelectual inaugurada en el siglo XIX por la Woman’s Bible de Elizabeth Cady Stanton, se centra en la convicción de la necesidad de interrumpir, no de continuar, los textos bíblicos sobre la mujer19. Este enfoque sobre la mujer, conscientemente o no, opera con la noción esencialista de «mujer» que se desarrolla culturalmente con la imagen de muñeca Barbie de la «señora blanca». Esta imagen de la mujer ideal es propagada por los medios no solo en los países occidentales, sino también en todo el planeta. Por consiguiente, debe analizarse críticamente más bien que adoptarse como una lente analítica.


    Las estudiosas feministas insisten en la necesidad de reinterpretar los textos y las tradiciones religiosas para que las wo/men y otras «no personas» puedan lograr la plena ciudadanía en la religión y la sociedad, conseguir el acceso total a los poderes que toman las decisiones, y aprender a realizar la igualdad radical en las comunidades religiosas. Nosotras sostenemos que las diferencias de sexo/género, raza, clase y etnicidad, son construcciones socioculturales no queridas por D*s, y, por eso, deben cambiarse. Dios, que creó a la persona a imagen divina, ha llamado a cada individuo de un modo diferente. La Sabiduría divina debe encontrarse en y entre las personas que son creadas iguales.


    Puesto que la autoridad de la Biblia como «palabra de D*s» se ha usado, y aún se usa, para inculcar textos bíblicos que exigen la subordinación y la sumisión al poder kyriarcal, es necesario investigar cómo las Escrituras siguen utilizándose para apoyar la dominación y la explotación. Los debates sobre los derechos reproductivos de las wo/men y el matrimonio con personas del mismo sexo, nos traen a la mente los textos bíblicos y las órdenes de su­bordinación cuyas implicaciones se llevan a cabo y se desarrollan en las sociedades contemporáneas.


    Si el poder y el prejuicio kyriarcales son el contexto político de la interpretación bíblica, las estudiosas feministas no se pueden permitir dedicarse a una lectura puramente apologética o positivista de la Biblia, ni relegar una interpretación bíblica crítica a la investigación «burguesa» que se dirija al problema de los no creyentes. Más bien, las interpretaciones bíblicas feministas y las te*logías tienen que dedicarse a un análisis crítico que trate de poner al descubierto la «política del prejuicio» inscrita en las Sagradas Escrituras. En las últimas cuatro décadas, las feministas cristianas, judías, musulmanas, posbíblicas y partidarias del movimiento de la «Diosa», se han dedicado a discutir sobre el prejuicio, a realizar análisis estructurales teoréticos y a trabajar a favor de una transformación feminista de las religiones bíblicas. Con todo ello hemos resaltado que, en las tres religiones denominadas abrahámicas, las Sagradas Escrituras y las tradiciones se han formulado e interpretado desde la perspectiva de unos hombres privilegiados, y, por consiguiente, no reflejan las perspectivas ni las experiencias de las wo/men, los pobres o los pueblos esclavizados. Las prohibiciones y las proyecciones religiosas así como las prácticas de piedad han servido, a menudo, para legitimar te*logías y comportamientos que marginan a las wo/men y a otras personas categorizadas como «subhumanas», las silencian, las excluyen y las explotan. La discusión feminista sobre el prejuicio debe, por consiguiente, anclarse sólidamente en un análisis feminista crítico multifacético, interreligioso, poscolonial y antirracista.


    Si no se deconstruye conscientemente el lenguaje de la dominación en el que se mantienen atrapados los textos bíblicos, solo podremos entonces valorarlo y reinscribirlo en su oposición a las wo/men. Al intentar rescatar a la Sagrada Escritura como literatura antiimperial, los argumentos defensivos tienden a pasar por alto que el lenguaje del kyriarcado y los modos en que la violencia se ha codificado en ella han configurado la autocomprensión religiosa y el ethos cultural durante siglos, y aún lo siguen haciendo actualmente.


    Este lenguaje escriturístico de dominación, subordinación y control, no es simplemente un lenguaje histórico. Más bien, en cuanto Sagrada Escritura, es un lenguaje performativo que determina la identidad y la praxis bíblico-religiosas. Debe, por tanto, hacerse consciente y deconstruirse críticamente, puesto que el lenguaje del «poder» codificado en la Escritura tiene dos puntos de referencia: los imperios del Próximo Oriente y el Imperio romano como contexto y ubicación social de la Biblia, por una parte, y las formas contemporáneas de neocolonialismo de los discursos antidemocráticos, por otra.


    Los estudios bíblicos pueden inspirar a individuos y a grupos para que apoyen a las fuerzas de la deshumanización global económica y cultural, o pueden abandonar sus tendencias kyriarcales y vislumbrar y trabajar conjuntamente a favor de un ethos feminista espiritual impregnado de justicia global. Nuestra investigación puede fomentar el fundamentalismo, el exclusivismo y la explotación de una monocultura global totalitaria, o bien puede defender valores y perspectivas espirituales radicalmente democráticas que exalten la diversidad, la multiplicidad, el poder de tomar decisiones, la igualdad, la justicia y el bienestar para todos. Esta elección te*-ético-política por el «o/o» no reinscribe los dualismos creados por las estructuras de dominación, sino que lucha por superarlos y abolirlos. Llama a las wo/men religiosas y a la investigación bíblica a tomar partido en la lucha global por una mayor justicia, libertad y bienestar de las wo/men y de toda la creación.


    Concluimos diciendo que este volumen intenta cartografiar el vasto campo de los estudios bíblicos feministas en el siglo XX, pero puede hacerlo solamente señalando las áreas de investigación que necesitan un desarrollo ulterior. Trata de contribuir no solo a nuestro conocimiento sobre la genealogía de los estudios bíblicos feministas en el siglo XX, sino también a nuestra imaginación de lo que aún queda por hacer. Intenta situar los estudios bíblicos feministas en el activismo interseccional de los movimientos de las wo/men por el cambio en todos los ámbitos, por tanto no solo en los dominios de la academia, de la iglesia, de la sinagoga o de la mezquita. Esta ubicación social exige que desarrollemos más plenamente un objetivo interreligioso y transnacional. Queda por ver si los estudios bíblicos feministas pueden sostener fructíferamente su índole de «intermediación» en los años venideros, o si replegarán sus energías intelectuales bien a las torres de marfil de la academia o a los pastos de las religiones institucionalizadas. En la medida en que los estudios bíblicos feministas permanezcan comprometidos con los movimientos sociales a favor del cambio, podrán desmantelar la «casa kyriocéntrica del dueño» para imaginar y crear un espacio feminista diferente de interpretación bíblica y construcción del significado.


    Traducción del inglés, de José Pérez Escobar
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I. Trazado de los estudios bíblicos feministas en el mundo


    
Movimiento e inicio de la investigación: Los estudios bíblicos feministas durante la década de los setenta en los Estados Unidos


    Judith Plaskow

      Manhattan College, Nueva York


    La historia de la investigación bíblica feminista durante los años setenta en los Estados Unidos no puede separarse de la larga historia del movimiento feminista. Su comienzo estuvo vinculado a, y era expresión de, la nueva consciencia que estalló a finales de los sesenta y comienzos de los setenta al iniciar las mujeres a cuestionar los roles tradicionales que se les habían asignado en la familia, la sociedad, la política y la religión. Reuniéndose en pequeños grupos de concienciación que surgieron en todo el país, las mujeres empezaron a explorar y analizar aspectos de sus vidas que previamente habían dado por supuestos. Al conectar sus experiencias individuales y las grandes estructuras institucionales que las habían configurado y constreñido, las feministas comenzaron a poner nombre y a desafiar a las innumerables estructuras que forzaban a una socialización según el género y perpetuaban la dominación masculina. La biología no determinaba el destino; la subordinación de las mujeres no era inevitable. Era un producto de procesos sociales que podían examinarse y comprenderse, y, por consiguiente, eran susceptibles de oposición y de desafío. Resulta difícil captar los sentimientos de entusiasmo, energía, alegría, rabia, terror y profunda esperanza que acompañaron estas intuiciones. Los regímenes sociales que habían estado en pleno vigor durante milenios se vieron repentinamente cuestionados. Nada estaba exento de la investigación crítica; todo era posible1.


    1. Las primeras llamadas para el cambio


    Dada la importancia de las instituciones, los textos y los sistemas simbólicos religiosos en la creación y la justificación de la dominación del varón, era imposible que la religión no se incorporara a esta crítica amplia de las ideologías culturales y las estructuras sociales. Mientras que durante generaciones las mujeres habían aparentemente aceptado su subordinación en la iglesia y en la sinagoga como algo simplemente dado, a lo largo de la década de los sesenta se fueron haciendo cada vez más conscientes de su marginación, con el enfado consiguiente. Dos libros que se publicaron al final de la década captan la rabia y la energía de las mujeres en el ámbito académico y en el de las instituciones religiosas. En la obra The Church and the Second Sex [La Iglesia y el segundo sexo] de Mary Daly, publicada en 1968, se inculpaba convincentemente a la Iglesia católica y se hacía una poderosa llamada al cambio. Comenzando con la Biblia y siguiendo hasta la época moderna, Daly exponía lo que llamaba el «informe de las contradicciones» en las actitudes de la Iglesia con respecto a las mujeres, amontonando las pruebas de los modos en que la primera había hecho daño. Aunque Daly desechó posteriormente el libro como producto de una era ya pasada, anticipó parte de su lenguaje implacable, exigiendo que la Iglesia «exorcizara» el mito del «eterno femenino» y condenara las «distorsiones demoníacas» que había provocado a las relaciones humanas y a la capacidad de autorrealización de las mujeres2. La obra colectiva Women’s Liberation and the Church [La Iglesia y la liberación de las mujeres] editada por Sarah Bentley Doely, publicada en 1970, unió a autoras protestantes y católicas para ofrecer «un testamento y un testimonio escritos por mujeres sobre sus luchas para ser realmente libres en la iglesia cristiana contemporánea». Capítulo tras capítulo se describía la su­bordinación de las mujeres en la práctica y la teología cristianas, y se pronunciaba «un inequívoco “no” a los [actuales] valores, normas y estructuras de la Iglesia»3. La mejor clave para entender el ambiente de este período es, tal vez, el artículo conclusivo de Peggy Way titulado «An Authority of Possibility for Women in the Church» [«Posibilidad de que las mujeres ejerzan la autoridad en la Iglesia»]. La autoridad de su ministerio, sostenía Way, no estaba enraizada en las Escrituras, la historia de la Iglesia o las estructuras confesionales, sino en la intersección de sus propias experiencias religiosas con estas realidades4. Estas dos obras, como la mayoría de las que les siguieron en la década de los setenta, compartían las limitaciones del primer análisis feminista, puesto que eran escritas casi totalmente por mujeres blancas, homogeneizaban las experiencias de las mujeres y se centraban en la subordinación de género, excluyendo la raza, la clase, la sexualidad y otros ejes de opresión. Sin embargo, sus trabajos pioneros no solo abrieron el camino a los estudios posteriores más complejos, sino que también produjeron enormes cambios tanto en las instituciones religiosas como en el estudio académico de la religión.


    2. El nacimiento de los estudios feministas de la religión


    La década de los setenta fue un período crucial. En junio de 1971, el Alverno Research Center on Women del Alverno College (Milwaukee, Wisconsin) organizó una conferencia de teólogas de dos semanas que reunió a veintidós teólogas y especialistas de religión de varias confesiones e instituciones académicas con el objetivo de estudiar las experiencias espirituales y religiosas de las mujeres. No solo fue esta la primera oportunidad para que las feministas, que habían estado trabajando aisladamente, compartieran y debatieran las nuevas ideas con sus colegas, sino que la conferencia se convirtió en el semillero para el desarrollo más importante en el nacimiento de los estudios feministas de la religión5. Durante esta conferencia, las participantes decidieron que las mujeres especializadas en estudios religiosos necesitaban una asamblea como las que ya se estaban creando en otras disciplinas. Carol P. Christ telefoneó a Harry Buck, que por entonces era el director ejecutivo de la American Academy of Religion, para pedirle tener un espacio en el programa de la reunión anual de 1971.


    Las mujeres que se reunieron en Atlanta en el encuentro conjunto de la American Academy of Religion y la Society of Biblical Literature, en noviembre de 1971, fundaron tanto un grupo para abordar los temas políticos y profesionales que preocupaban a las mujeres como un programa propio –el Working Group on Women and Religion– para compartir la investigación emergente. Carol P. Christ (por la AAR) y Elisabeth Schüssler Fiorenza (por la SBL) fueron las copresidentas de la asamblea de mujeres, y Mary Daly fue la primera presidenta del grupo de trabajo. La nueva coalición propuso a Christine Downing en las elecciones de la presidencia de la AAR contra el único candidato varón y logró que fuera elegida como la primera mujer presidenta de esta institución. Rita Gross capta la relevancia de estos acontecimientos:


    Antes del encuentro, las estudiosas, aisladas, relativamente jóvenes y sin seguridad, luchaban por definir qué significaba el estudio de la relación entre las mujeres y la religión, y por demostrar la importancia de realizarlo. Tras el encuentro, se creó una fuerte red entre personas de mentalidad similar y comenzamos a dar a conocer nuestra presencia y nuestros proyectos a la AAR y a la SBL6.


    A partir de ese momento se sucedieron rápidamente las conexiones, las ideas y los acontecimientos. En junio de 1972, se celebró una segunda conferencia sobre «Women Exploring Theology» [«Las mujeres y la teología»], en esta ocasión patrocinada por la Church Women United, en el centro Grailville de Loveland (Ohio). Sesenta y tres mujeres, algunas dedicadas a la universidad y la mayoría dedicadas al ministerio, se reunieron durante una semana en la que realizaron talleres, asambleas y celebraciones litúrgicas, y compartieron sus experiencias. Para muchas de ellas, la oportunidad de indagar con otras mujeres cuestiones de profunda preocupación personal y profesional fue algo que les cambió la vida. Una lista de palabras y frases que la comunidad creó en una de sus últimas asambleas expresa el impacto de aquella semana y la energía y la emoción de aquel momento histórico:


    Nuevas imágenes/lenguaje, compromiso... lo uno y lo otro, sí o sí... baile, espontaneidad, libertad, totalidad, experiencia como base, desde abajo hacia arriba... autoridad desde dentro, transición: confusión, frustración, confirmación de nuestro poder, renovación, experimentación... Dios creó mi culo como también mi cabeza... fundamento/energía/participación/creación... tener sueños, wheeeeeeuuuu whooooshshshshsh (sonidos del espíritu)... cocreadoras de la realidad7.


    Noviembre de 1972 fue testigo de las primeras sesiones del Working Group on Women and Religion en la reunión anual de AAR/SBL. De nuevo, resulta difícil captar la intensidad de aquellas sesiones, el sentimiento que tenían las entusiastas participantes, que se apretujaban en las pequeñas salas de reuniones, de que estaba sucediendo algo de gran relevancia, de que el campo de los estudios religiosos ya no volvería a ser el mismo. Mary Daly presentó el borrador de lo que llegaría a ser Beyond God the Father [Más allá de Dios Padre], mientras que otras abordaron diversos temas, como el aborto, el culto fálico, la imagen de la mujer en la literatura budista antigua y las implicaciones éticas de la liberación de las mujeres8. Las presidentas del grupo de trabajo solicitaron artículos de una amplia gama de áreas de los estudios religiosos, porque asumieron la responsabilidad de transformar todo el campo. Y, en efecto, pidieron con éxito que el Program Committee de la AAR les reconociera el estatus de sección –las secciones eran unidades de programación con más entidad a las que se les dedicaban más sesiones–, aduciendo que tenía que abordarse todo cuanto era materia de estudio de la AAR. En 1975, el panel de apertura de la nueva sección Mujeres y Religión expuso las nuevas metodologías que habían surgido durante cuatro años de trabajo, y exigió el cambio de paradigma de un modelo androcéntrico de humanidad, en el que solo los varones representaban al ser humano, a otro modelo en el que hombres y mujeres «son modos iguales del ser humano, y, por consiguiente, también iguales sujetos de investigación»9.


    En este mismo período se produjo una enorme actividad en las bases, se hicieron manifiestos en las conferencias, se organizaron numerosos eventos y se crearon grupos locales tanto en el ámbito académico como en muchas instituciones religiosas. En febrero de 1973 se reunieron más de cuatrocientas mujeres en el hotel McAlpin de la ciudad de Nueva York en una conferencia sobre «El papel de las mujeres en la vida judía». Organizada por la North American Jewish Students’ Network, y reuniendo a mujeres de todo el espectro religioso judío, en las conferencias destacaron numerosas ponentes que se convertirían en figuras relevantes del feminismo judío. Un año después, la Network organizó una segunda conferencia, en esta ocasión tanto para hombres como para mujeres. De la conferencia de 1974 nació la prematura Organización Feminista Judía (JFO, por sus siglas en inglés), que exigía «nada menos que la participación plena, directa e igualitaria en todos los niveles de la vida judía –comunitarios, religiosos, educativos y políticos–». Aunque la JFO se desvaneció rápidamente, las dos conferencias sembraron muchas iniciativas de base y condujeron a la formación de grupos locales de estudio y de espiritualidad que se reunieron durante años.


    3. ¿Dónde está la Biblia?


    La atención a la Biblia jugó un papel específico en estos primeros momentos, pero solo como un aspecto más entre otros. En efecto, es interesante notar algunos de los lugares donde la discusión de la Biblia estaba ausente o subordinada a otras cuestiones. En los primeros artículos feministas de Rosemary Radford Ruether, que circulaban ampliamente en este período y se discutían con avidez, la religión bíblica no era sino un momento de una gran historia de la conciencia humana y de la creciente alienación de la psique masculina del cuerpo y de la naturaleza10. En su artículo «An Authority of Possibility for Women in the Church», citado más arriba, Peggy Way trataba de la Escritura solo para negar su autoridad11. En el Averno College Archive no hay ningún artículo sobre la Biblia resultante de la Conferencia de Teólogas de 1971, tal vez por la fuerte influencia de la categoría «experiencia de las mujeres» que dominó en ella12. La Biblia recibió un poco más de atención en el encuentro de Grailville en 1972, donde uno de los cinco grandes grupos de trabajo se denominaba «Biblia y Teología». Sin embargo, este grupo se dividió en dos más pequeños, uno centrado realmente en la Biblia y el otro dedicado al estudio de la concienciación en cuanto experiencia religiosa. Es significativo que fuera este último grupo el que produjese los estudios más sustanciales incluidos en las actas de la conferencia, aunque, cuando sus miembros trataron de captar la esencia de la experiencia de la concienciación, eligieron como medio de expresión un midrás sobre el relato de la creación13.


    Ni la conferencia de mujeres judías en 1973 ni la Conferencia Nacional sobre hombres y mujeres judíos en 1974, dedicaron una sola sesión a la Biblia. Las mujeres judías consideran mucho más importantes la ley y la interpretación rabínicas que la Biblia hebrea para la configuración de sus roles y estatus, y, por eso, las feministas exigen cambios en la praxis religiosa judía centrándose sobre todo en la enseñanza rabínica. La colección más antigua de artículos realizados por mujeres judías, un número especial de la revista Response, publicado en 1973, solo incluía uno sobre la Biblia titulado «The Vindication of Vashti» firmado por Mary Gendler14. La antología editada por Elizabeth Koltun con el título The Jewish Woman: New Perspectives, que incluía los artículos tanto del número de Response como de las dos conferencias nacionales, volvió a imprimir el artículo de Gendler junto con «Depatriarchalizing in Biblical Interpretation» de la autora (protestante) Phyllis Trible15. El hecho de que las mujeres judías no escribieran prácticamente nada sobre la Biblia hasta las décadas de los ochenta y noventa, corrobora cómo las estudiosas feministas giraban en torno a aquellos temas que prometían de forma más inmediata realizar los cambios en el ámbito religioso.


    4. Los comienzos de los estudios bíblicos feministas


    No obstante lo anterior, tenemos que decir que ciertamente formaron parte de los primeros debates feministas tanto el estudio de la Biblia como una importante fuerza cultural que contribuía a la subordinación de las mujeres como las reinterpretaciones dirigidas a combatir sus lecturas sexistas. Dos artícu­los de principios de los setenta que tuvieron una particular influencia y circularon ampliamente, con varias reimpresiones, fueron «Jesus Was a Feminist» [«Jesús era feminista»], de Leonard Swidler, y «Depatriarchalizing in Biblical Interpretation» [«Despatriarcalización en la interpretación bíblica»], de Phyllis Trible. El artículo de Swidler, publicado en Catholic World en 1971, sostenía que Jesús favoreció y promovió la igualdad entre hombres y mujeres. La prueba negativa a favor de su tesis, comentaba Swidler, se encuentra en que no hay dicho o hecho de Jesús, recogido por los textos, en los que aparezca tratando a las mujeres como personas inferiores. Pero esta prueba negativa aumenta «exponencialmente en relevancia» cuando se contrasta con la baja posición que ocupaban las mujeres judías en la Palestina del siglo I. Swidler vinculó de forma totalmente explícita su tesis de que «Jesús fomentó enérgicamente la dignidad y la igualdad de las mujeres en medio de una sociedad fuertemente dominada por los varones» con un programa de los cambios pertinentes que debían realizarse en la Iglesia. Su artículo comenzaba definiendo a Jesús como «la persona histórica que vivió en Palestina... a quien los cristianos, tradicionalmente, reconocen como Señor y Salvador, y a quien tendrían que “imitar” lo más posible», y terminaba con estas palabras: «Jesús fue feminista y además muy radical. ¿Acaso pueden hacer menos sus seguidores...?»16.


    Swidler puso en manos de las feministas cristianas un instrumento muy poderoso para desafiar el sexismo en las instituciones cristianas, pero su aportación tenía un lado oscuro. Como señalé en un artículo escrito a finales de esa década, el argumento de que «Jesús fue feminista» recapitulaba un histórico modelo antijudío por el que los cristianos atribuyen al judaísmo unas características que niegan poseer ellos mismos. Las dramáticas contraposiciones que Swidler establece entre Jesús y el judaísmo se apoyaban en varias falacias: el uso de un texto del siglo VI –el Talmud– como prueba del judaísmo palestinense del siglo I; la consideración del judaísmo rabínico como una entidad monolítica; la comparación de los dichos y hechos de un predicador itinerante con las leyes y los dichos enseñados en las academias rabínicas, y el olvido del hecho de que Jesús era un judío y de que su comportamiento y sus enseñanzas constituyen en sí mismos una prueba del estatus que las mujeres poseían en el judaísmo del siglo I17. A pesar de sus problemáticos presupuestos, el tema del Jesús feminista se hizo muy popular –tan popular, en efecto, que hasta el Vaticano le dio su asentimiento cuando, en 1976, reiteró su oposición a la ordenación de mujeres18–. El tema fue retomado y ampliado por numerosas especialistas, entre ellas Rachel Conrad Wahlberg, en Jesus according to a Woman (Jesús según una mujer, 1975), las feministas evangélicas Letha Scanzoni y Nancy Hardest, en All We’re Meant to Be (Todo lo que estamos destinados a ser, 1974), y Virginia Mollenkott, en Women, Men, and the Bible (Mujeres, hombres y la Biblia, 1977)19. Todas estas autoras, y muchas otras que popularizaron el tema en artículos y cursos, entendían claramente que servía a la causa de una mayor igualdad para las mujeres en la Iglesia y en la sociedad.


    En cambio, el artículo de Phyllis Trible sobre la despatriarcalización no apareció inicialmente en una revista popular sino en la prestigiosa Journal of the American Academy of Religion en 1973. No obstante, de igual modo Trible vinculó explícitamente su intento de reinterpretar la Biblia hebrea con el movimiento por la liberación de las mujeres. Admitía que las actitudes y las leyes patriarcales eran centrales en la Escritura, pero seguía diciendo: «Si estas perspectivas son todo cuanto puede decirse o lo que debe decirse principalmente, entonces yo soy la más miserable de todas las mujeres». Pero Trible no se vio forzada a elegir entre el Dios de los padres y el Dios de la sororidad, porque cuanto más participaba en el movimiento, «más [descubría su] libertad mediante la apropiación de los símbolos bíblicos»20. El objetivo de Trible en «Depatriarchalizing in Biblical Interpretation» era estudiar los temas bíblicos que, en su opinión, funcionaban de forma salvífica tanto para las mujeres como para los hombres. Probablemente, la parte más famosa del artículo es la detallada exégesis que hace de Gn 2–3, en la que sostiene que las mujeres fueron creadas como ayudantes iguales a los hombres en Gn 2 y que la subordinación entra en el relato solo como un castigo por el pecado en Gn 3. Pero Trible también estudió motivos más amplios que, según ella, superaban el sexismo, como el uso que la Biblia hace de las imágenes femeninas para referirse a Dios y la gozosa reciprocidad amorosa del varón y de la mujer en el Cantar de los Cantares21. Ella profundizó en todos estos temas en God and the Rethoric of Sexuality [Dios y la retórica de la sexualidad], que apareció al final de la década.


    La publicación del artículo de Trible en 1973 coincidió con las primeras discusiones que sobre la Biblia y las mujeres se estaban realizando en la American Academy of Religion. Entre los frutos del primer año del Working Group on Women and Religion se encontraba el artículo de Winsome Muro con el título «Patriarchy and Charismatic Community in “Paul”» [«Patriarcado y comunidad carismática en “Pablo”»]22. Aunque no se le prestó mucha atención en el debate posterior, el artículo puede leerse como la salva inicial en las controversias sobre Pablo, durante las que varios especialistas disputaban sobre si el apóstol era amigo o enemigo de la liberación de las mujeres. En su segundo año, el grupo de trabajo dedicó toda una sesión a The Woman’s Bible, descubriendo a sus destinatarios una parte importante de la historia de las mujeres que había sido totalmente olvidada. Aunque las contribuciones se centraron, en su mayor parte, en el contexto del siglo XIX y en los presupuestos de las autoras de esta obra, también clarificaron la importancia de la reinterpretación bíblica para el proyecto de emancipación de las mujeres23. En ese mismo año de 1973, la AAR y la SBL celebraron una sesión plenaria sobre «Las mujeres y el estudio del Nuevo Testamento», en la que Robin Scroggs sostenía que «lejos de ser un chovinista», Pablo es «el único portavoz seguro y coherente de la liberación y de la igualdad de las mujeres en el Nuevo Testamento», mientras que Elaine Pagels discrepó de muchas de sus afirmaciones24.


    En su libro Beyond God the Father, que también apareció en 1973 y que marcó un hito en el emergente campo de los estudios feministas sobre la religión, Mary Daly ridiculizaba todos estos avances en la interpretación bíblica feminista. Reprendía a Scroggs por estar «más preocupado por justificar a un autor que hacía tiempo que había muerto... que por la profunda injusticia... que está cometiendo la religión». También bromeaba sobre la probable extensión de una Biblia despatriarcalizada, diciendo: «Tal vez podría salvarse el suficiente material como para componer un panfleto interesante». Y tituló una de las partes de su libro «Jesús fue feminista, ¿y qué?». Genial, excelente, decía, que Jesús fuera feminista, «pero aunque no lo fuera, yo sí lo soy». De nuevo, de acuerdo con el ambiente del momento, ella defendía que las mujeres tenían que dar prioridad a su propia experiencia en lugar de indagar en el pasado para justificarse25.


    Sin embargo, a pesar de la crítica de Daly, los estudios bíblicos feministas se convirtieron pronto en un segmento firme de la actividad feminista. El año 1974 fue testigo de la publicación de la importante colección de artículos de Rosemary Ruether titulada Religion and Sexism, en la que se indagaba en la función desarrollada por la religión en la «configuración de las imágenes culturales tradicionales que han degradado y aplastado a las mujeres»26. El extenso y meticuloso artículo que Phyllis Bird escribió en este volumen, «Images of Women in the Old Testament», se convirtió en un clásico de referencia. Bird sostiene que «el Antiguo Testamento es una colección de escritos realizados por varones en una sociedad dominada por ellos», y, por consiguiente, presenta el mundo desde la perspectiva del varón. Examina las diversas, y a veces contradictorias, imágenes de las mujeres que aparecen en los escritos legales, proverbiales e históricos de la Biblia. Termina su análisis con los relatos de la creación, con el objetivo de colocarlos en el contexto más amplio de las numerosas referencias que el Antiguo Testamento hace sobre las mujeres27. En ese mismo volumen, Connie Parvey, con su artículo «The Theology and Leadership of Women in the New Testament», se centró en las actitudes de la Iglesia primitiva con respecto a las mujeres, tal como aparecen reflejadas en los escritos del Nuevo Testamento. Aportando su granito de arena a las controversias sobre Pablo y a la presentación del judaísmo como el negativo del cristianismo, Parvey sostenía que aunque Pablo era un hombre de su tiempo, su forma de entender la función de las mujeres y de los hombres en Cristo carecía de precedentes en el contexto del judaísmo del siglo I28. La sesión sobre metodología en la sección Women and Religion de 1975, consolidó además el lugar de la Biblia en la investigación feminista, al incluir los estudios bíblicos en el debate de las diversas disciplinas. La contribución de Mary Wakeman, «Biblical Prophecy and Modern Feminism», defendía una analogía entre «el movimiento profético de tiempos bíblicos y el movimiento de las mujeres de nuestra época», afirmando que el modelo profético de cambio cultural tenía una particular relevancia para los esfuerzos de las mujeres por la transformación de la cultura29.


    5. La función de la Biblia en las luchas por la ordenación


    Mientras que el ámbito académico era el lugar principal en el que emergía la investigación feminista de la religión en general y del feminismo bíblico en particular, las luchas a favor de la ordenación de las mujeres constituían otro segundo locus importante para el avance de los estudios bíblicos feministas. A finales de los sesenta, la mayoría de las principales denominaciones protestantes de los Estados Unidos habían admitido a las mujeres al presbiterado. Sin embargo, a principios de los setenta, al tiempo que las mujeres cuestionaban los roles recibidos en la Iglesia y en la sociedad y eliminaban las barreras para participar plenamente en muchas profesiones, no eran admitidas al sacerdocio por parte de las Iglesias episcopal y católica. Puesto que la mayoría de los adversarios de la ordenación fundamentaban su oposición en la Biblia, sus partidarios tenían también que recurrir a la Biblia para refutar los argumentos de los conservadores. Afortunadamente, las mujeres estaban batiendo el récord en el número de ingresos en los seminarios durante este período, así que las había muy bien preparadas teológicamente para dar la batalla.


    El opúsculo de Krister Stendahl The Bible and the Role of Women [La Biblia y el papel de la mujer], que se publicó en 1958 en el contexto de un debate polémico sobre la ordenación de las mujeres en la Iglesia de Suecia, y que se tradujo al inglés en 1966, tuvo una gran influencia en la discusión sobre este tema. Stendahl sostenía que para el Nuevo Testamento no tenía mayor importancia la cuestión del ministerio de las mujeres como un problema que exigiera una atención especial. Por consiguiente, carece de sentido que las personas que aceptan la emancipación social de las mujeres las excluyan del sacerdocio por razones bíblicas30. Sostenía que la subordinación de las mujeres a los hombres era el único argumento bíblico contra la ordenación. Esta tesis fue eficazmente usada por Emily Hewitt y Suzanne Hiatt en el momento más álgido del debate de la Iglesia episcopal sobre el tema. Parte del grupo «Philadelphia 11», que en 1974 rompió el bloqueo de cincuenta años sobre la ordenación sacerdotal de mujeres en la Iglesia episcopal al ser ordenadas irregularmente, Hewitt y Hiatt escribieron Women Priests: Yes or No? [Mujeres sacerdotes, ¿sí o no?] en 1973, con el objetivo de analizar y rebatir las actitudes y los argumentos que obstaculizaban la ordenación. Dos capítulos sobre la Biblia en el centro del libro abordaban los pasajes bíblicos fundamentales que se usan a menudo para oponerse a la ordenación, y defendían la importancia de Gál 3,28 («en Cristo... no hay hombre ni mujer») para comprender el mensaje central del Nuevo Testamento31.


    La creciente presión a favor de la ordenación de mujeres en la Iglesia episcopal contribuyó también a encender la batalla en el seno de la Iglesia católica. En 1975, un grupo de laicas católicas organizaron lo que ellas pensaban que sería una pequeña conferencia de personas con mentalidad afín para discutir el tema de la ordenación de las mujeres en el contexto de un sacerdocio renovado. Para su asombro, se presentaron mil doscientas, y no pudieron admitir a otras quinientas. Cuando en 1976 el Vaticano publicó la «Declaración sobre la cuestión de la admisión de mujeres al sacerdocio ministerial», en la que reiteraba su arraigada oposición a la ordenación de mujeres, los partidarios no se callaron, sino que cobraron más fuerza32. Una respuesta casi inmediata a la Declaración fue la publicación de Women Priests: A Catholic Commentary on the Vatican Declaration [Mujeres sacerdotes: Un comentario católico a la Declaración vaticana], una colección de artículos reunidos por Leonard y Arlene Swidler, que analizaba críticamente los argumentos centrales del documento vaticano. Más de una cuarta de la obra se centraba en el Nuevo Testamento y sus autoras representaban a las más destacadas estudiosas del emergente feminismo bíblico católico33.


    6. Consolidación


    A mediados de los setenta existía un pequeño pero significativo cuerpo de estudio feminista sobre la Biblia, que claramente se definía fundamentado en la lucha por la dignidad y la igualdad de las mujeres en la sociedad y en la Iglesia. En 1976, Letty Russell publicó The Liberating Word [La palabra liberadora], la primera colección de artículos feministas dedicados exclusivamente a la Biblia. Tanto el prólogo como la introducción a la obra la sitúan en el contexto del cambio de consciencia de hombres y mujeres y las implicaciones que tiene para la lectura y la interpretación de la Escritura. Cuatro capítulos y una guía de estudio ofrecían los recursos para el estudio y la acción a muchas congregaciones y denominaciones que estaban trabajando por hacer más inclusivo el lenguaje usado en el estudio de la Biblia y en la liturgia. Los capítulos de Sharon Ringe, Elisabeth Schüssler Fiorenza y Joanna Dewey exponían los diferentes modelos de interpretación bíblica feminista, mientras que el artículo final de Letty Russell se centraba en el lenguaje inclusivo, sosteniendo que las traducciones de la Biblia tendrían que «reflejar el mandato evangélico de la igualdad plena de todos los seres humanos»34. La obra sirvió de preparación y suministró un importante fundamento teorético para An Inclusive Language Lectionary [Un leccionario en lenguaje inclusivo], cuyo primer volumen apareció en 1980.


    La contribución de Elisabeth Schüssler Fiorenza en The Liberating Word fue solo uno de los varios ensayos innovadores que publicó en la segunda mitad de los setenta. Los escritos de este período sentaron las bases de En memoria de ella (1983), pues analizó y criticó el modelo androcéntrico que había orientado la mayoría de la interpretación del Nuevo Testamento, describiendo un modelo feminista alternativo y esbozando algunos de los frutos de este modelo para una nueva comprensión de los orígenes del cristianismo. En estos ensayos expuso varios de los presupuestos que continuarían siendo esenciales en su obra: la idea de que toda investigación sobre la historia del cristianismo primitivo está determinada por cuestiones e intereses de nuestra época; la noción de que individualizar «el lugar de las mujeres» en la Biblia como un problema especial proyecta retrospectivamente las actitudes contemporáneas al Nuevo Testamento; la insistencia en que las estudiosas feministas deben estar dispuestas a criticar los prejuicios androcéntricos del mismo Nuevo Testamento, no solo de sus intérpretes; y la convicción de que un modelo interpretativo igualitario puede suministrar un cuadro más rico y matizado de la participación de las mujeres en el movimiento cristiano primitivo. «Aunque los estudios sobre las funciones de las mujeres en el cristianismo primitivo concluyen, en general, afirmando que eran figuras marginales en el movimiento cristiano de los orígenes», sostenía que, de hecho, «los roles de liderazgo estaban diversificados y se basaban en la función y el servicio reales»35.


    Tres obras que aparecieron a finales de la década consolidarían más el lugar de los estudios bíblicos en la investigación feminista sobre la religión. En 1978, Phyllis Trible publicó la primera obra de investigación feminista de gran extensión, God and the Rhetoric of Sexuality. El libro se inspiraba y desarrollaba temas que había esbozado en su artículo «Depatriarchalizing in Biblical Interpretation». Comenzando con la concepción de que la Biblia es «una creación literaria con una estructura entramada de palabras y motivos», Trible analizaba varias de las «claves en [el] texto» que remiten a la imagen de Dios como hombre y mujer36. A un extensísimo capítulo central dedicado al relato de la creación en Gn 2–3, le precedían varios capítulos sobre la metáfora del seno y sobre las imágenes femeninas de Dios, y le seguían los capítulos dedicados al Cantar de los Cantares y al libro de Rut, libros en los que las mujeres tienen una importancia capital. Si bien se trataba de un libro específicamente académico, con abundancia de notas y demás exigencias científicas, Trible no sentía vergüenza alguna en enraizar su proyecto en la crítica feminista más amplia de la cultura. Muchas de las actuales discusiones de la Biblia tienen que ver con el mundo como también con las comunidades de fe, decía. Su ángulo de visión era «una crítica de la cultura a la luz de la misoginia», una cuestión que se interseca con muchas otras luchas de liberación37.


    En 1979, al volumen Religion and Sexism, Rosemary Radford Ruether y Eleanor McLaughlin unieron otro titulado Women of Spirit: Female Leader­ship in the Jewish and Christian Traditions [Mujeres de Espíritu: liderazgo femenino en las tradiciones judías y cristianas]. Mientras que el primero se había centrado en las importantes imágenes de los hombres sobre las mujeres en el judaísmo y en el cristianismo, Women of Spirit estaba dedicado al estudio de las funciones reales de las mujeres como líderes, maestras y transmisoras de la tradición religiosa. El libro incluía un importante capítulo sobre la Biblia escrito por Elisabeth Schüssler Fiorenza, que usaba el Nuevo Testamento como también otros documentos del cristianismo primitivo, para trazar las funciones de las mujeres como fundadoras y líderes de congregaciones, misioneras, profetas, maestras y apóstolas38. La otra importante obra colectiva que apareció en 1979 fue Womanspirit Rising, una lectura feminista en la que se juntaban y discutían diversos artículos en el campo nuevo y apasionante de los estudios feministas de la religión. En una sección titulada «The Past: Does It Hold a Future for Women?» [«El pasado: ¿encierra un futuro para las mujeres?»], Carol P. Christ y Judith Plaskow, las editoras, incluyeron dos estudios sobre la Biblia: uno sobre el Génesis, procedente del trabajo de Trible sobre la despatriarcalización, y otro, de Elisabeth Schüssler Fiorenza, que abordaba las pruebas sobre las múltiples funciones realizadas por las mujeres en el movimiento cristiano primitivo39.


    Así pues, en la década de los setenta vemos aparecer un trabajo feminista sobre la Biblia que se fundamentaba explícitamente y se apoyaba en la revolución de la autocomprensión de las mujeres y de los roles sociales. En cuanto las feministas plantearon nuevas cuestiones a los textos bíblicos, comenzaron a descubrir los rasgos distintivos de la herstory [«historia de ella», de his-story o «historia de él (varón)»] de las mujeres enterrados en estructuras androcéntricas y a valorar la relevancia de las perspectivas bíblicas sobre ellas. Los fundamentos estaban puestos para que florecieran los estudios bíblicos feministas en las décadas de los ochenta y de los noventa, cuando hicieron su entrada las mujeres de color, además de las lesbianas y las judías, en una conversación cada vez más rica y poliédrica.


    Traducción del inglés, de José Pérez Escobar
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    Elsa Tamez

      Universidad Bíblica Latinoamericana, Costa Rica


    Hoy en día es posible encontrar una buena cantidad de estudios bíblicos feministas1 en América Latina y el Caribe, sobre todo de artículos. La Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana (RIBLA) contiene una cantidad asombrosa de autoras feministas. Esto no era así en los 80, cuando tímidamente comenzaban a escribir las mujeres. Las aportaciones de feministas biblistas se dan en forma creciente a partir de los 90, es decir, desde hace dos décadas. Este artículo tiene como objetivo dar razón de la existencia de estas aportaciones, su trasfondo histórico, exégesis, hermenéuticas, avances, enfoques, métodos, diversidades, niveles y obstáculos. Se tomará como fuente privilegiada la revista RIBLA, por ser la más representativa, pero no se dejarán de lado aquellas fuentes y libros donde también haya contribuciones de estudios bíblicos feministas.


    1. Los inicios


    El movimiento bíblico-teológico feminista surgió en contextos revolucionarios y de luchas populares contra las dictaduras y las democracias restringidas. Fue a finales de los 70 y principios de los 80, poco después del surgimiento de la teología de la liberación, cuando las mujeres con estudios en Biblia y teología comenzaron a hacerse presentes como mujeres y con conciencia de ser mujeres oprimidas por su género y no solo por su clase social. Fue justamente en este tiempo cuando las mujeres se concibieron a sí mismas como sujetos de producción teológica y no como temas para ser pensados2. Esto marcó un hito en el quehacer teológico latinoamericano, ya que la teología de la liberación tenía como punto de partida para su pensar teológico la opción por el pobre, económicamente hablando. Las mujeres teólogas, poquísimas3, que en ese momento hacían teología de la liberación ampliaron muy pronto la óptica del punto de partida de todo pensar bíblico y teológico cuando comenzaron a hablar sobre la opción por las mujeres doblemente oprimidas: por su clase y su género. Un poco más tarde, a mitad de la década de los 80, esta opción se amplió al incluirse la etnia y la raza.


    Habría que aclarar que las teólogas y biblistas no son pioneras en la lucha por los derechos de la mujer en la iglesia y la sociedad; más bien se incorporaron tarde al movimiento de mujeres. Para ese entonces ya había grupos de mujeres cristianas católicas y protestantes, en varios países del continente4, que promovían la participación significativa de la mujer en la iglesia y en la sociedad, mujeres que a su vez fueron motivadas por los movimientos feministas seculares. Desgraciadamente no ha habido hasta hoy una relación estructurada entre los movimientos feministas y las organizaciones de mujeres teólogas. En un principio se debió a la ideologización. Las teólogas desconfiaban de la intromisión de feminismos imperialistas, y las feministas, de una religión cristiana retrógrada que somete a las mujeres. Esta actitud fue una gran pérdida para ambos grupos, ya que, por un lado, el movimiento feminista podía aportar importantes teorías a las teólogas, y las teólogas ayudar a entender la religiosidad de la mayoría de las mujeres. Hoy día este vínculo estructural sigue faltando; la relación se da a nivel individual entre algunas teólogas feministas y algunas mujeres del movimiento feminista secular.


    El término feminista se evitó en la década de los 80 por los prejuicios y estigmas provenientes de la sociedad patriarcal. Se hablaba de mujeres biblistas a favor de las mujeres oprimidas; las teólogas hablaban de teología de la mujer o desde la óptica de la mujer. Es al inicio de los 90 cuando se asume conscientemente el término feminista, término que hasta hoy es rechazado en muchos círculos eclesiales y de la sociedad en general. Con respecto al término mujerista, propuesto y utilizado por las latinas de los Estados Unidos, nunca se ha utilizado y es desconocido dentro del movimiento bíblico de mujeres de base de América Latina y el Caribe.


    2. Contextos vivenciales como marcas ineludibles


    Los estudios bíblicos de feministas latinoamericanas y caribeñas se distinguen porque las biblistas viven en un continente donde la pobreza y la violencia desafían todo pensamiento que busca ser honesto. Las mujeres sueñan con otra sociedad donde no haya mujeres golpeadas, violadas o asesinadas, o donde las madres no tengan que andar buscando los huesos de las hijas o los hijos asesinados por la guerra, el narcotráfico, la corrupción, la delincuencia, o los efectos del calentamiento global que están causando estragos en toda la tierra. Esta realidad explica por qué el término kyriarcal de Elizabeth Schüssler Fiorenza cayó en tierra fértil en esta región. Aquí, es imposible hacer teología feminista sin considerar otras opresiones como las de clase, raza, etnia.


    Es posible observar desde los inicios de los estudios bíblicos feministas aquellas etapas que a grandes rasgos se han vivido en el Caribe y el continente meso y suramericano: dictaduras, deuda externa, ajustes estructurales promovidos por el neoliberalismo, la exclusión de las mujeres y los movimientos migratorios provocados por el libre mercado, la devastación de la naturaleza. Las mujeres han reaccionado de distintas formas frente a estas realidades. Sobre todo en las últimas dos décadas, con la crisis de paradigmas, se da un rechazo de los marcos macroestructurales para dar paso a las historias cotidianas donde se encuentran los cuerpos de las mujeres. Frente a esas grandes realidades, se prioriza la resistencia y las luchas de las mujeres para sobrevivir y transformar las propias situaciones, pequeñas o grandes5. De allí que la producción bíblica feminista esté enlazada a estas vivencias y se privilegien las relaciones cotidianas donde se juega la vida y la muerte. En este artículo nos concentraremos en los trabajos de mujeres biblistas.


    
2.1. Diversidad en los acercamientos bíblicos y niveles académicos



    En la década de los 80, tiempo polarizado e ideologizado por la guerra fría, había un grupo de mujeres biblistas que trabajaban en bloque y cerraban filas frente a cualquier influencia del llamado Primer Mundo. Esta situación cambió en los 90 con la caída del muro de Berlín; las mujeres fueron mudando y diversificándose, acogiendo nuevos paradigmas y, muchas de ellas, tomando distancia de la teología de la liberación, cuyo espacio lideran y dominan los varones. Surgen diversas corrientes dentro del movimiento bíblico feminista, tales como las feministas afrodescendientes, que asumen el racismo y la negritud como categorías fundamentales en sus análisis de textos bíblicos; las mujeres ecofeministas, que proponen otra manera de abordar la realidad rompiendo con la epistemología occidental; y las mujeres que se interesan más en los desafíos de la feminización de la pobreza agravada por la globalización del mercado libre6.


    Sin embargo, en todas estas corrientes predomina la preocupación por las mujeres más pobres. Asimismo, se deja ver un interés fundamental por abordar la vida cotidiana y corporal de las mujeres como marco privilegiado de referencia en sus análisis bíblicos. La cuestión de los derechos reproductivos, en donde el aborto es un tema delicado, no solo para las iglesias, sino también para la sociedad, apenas se empieza a tocar a nivel explícito en esta última década7.


    La escasez de universidades que ofrezcan doctorado en Biblia hace que el grupo de mujeres doctoras sea pequeño. De hecho, cuando se inició la teología feminista a finales de los 70, se sabía de una sola mujer, argentina, con ese título. Beatriz Melano Cauch es pionera en las aportaciones bíblico-teológicas feministas a nivel académico. A mitad de la década de los 80 varias mujeres tuvieron que salir a Europa o a Estados Unidos para obtener el título de doctoras. Más tarde se ofrecieron carreras de Biblia en América Latina, algunas a nivel de doctorado, como en Brasil y Argentina, cosa que facilitó los estudios para más mujeres. Sin embargo, hay en la actualidad un gran número de mujeres licenciadas o con maestría que trabajan los textos bíblicos excelentemente. Muchas de estas son autoras de la revista RIBLA. Esto no quiere decir que las universidades y seminarios ofrezcan la carrera de estudios bíblicos feministas8. Lejos está aún de ser así. Las mujeres estudian Biblia en general, se especializan en el Primero o Segundo Testamento y son ellas mismas quienes por su conciencia feminista trabajan los textos desde ese ángulo.


    También hay muchas mujeres de nivel medio, líderes del movimiento bíblico latinoamericano, que hacen relecturas bíblicas feministas; trabajan de lleno en talleres de formación bíblica a nivel pastoral y son asiduas lectoras de la producción de biblistas profesionales. Ellas cumplen una tarea fundamental en la concienciación de las mujeres de base y constituyen un eslabón clave para que la producción de las biblistas feministas llegue a los movimientos de mujeres de base.


    Tenemos que reconocer que el término feminista aún no es asumido por todas las mujeres; el estigma aún sigue presente, sobre todo en las iglesias. El miedo de los hombres a este término no ha desaparecido. Se sabe que muchas mujeres lo asumen, pero por estrategia no lo utilizan en contextos eclesiales, para no ser rechazadas y malograr así sus proyectos de formación bíblica con las mujeres de iglesia.


    3. Producción bíblica feminista


    La mejor muestra de la producción bíblica feminista o de mujeres se encuentra en la Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana. Actualmente publica tres números al año, en español y portugués. En ella han escrito más de cincuenta mujeres de distintas partes del continente y del Caribe. Algunas, doctoras, otras, con grados de licenciatura o de maestría. De los 63 números publicados desde el año 1988, en que nace la revista, hasta 2009, han sido escritos por mujeres biblistas 206 artículos. La temática y los acercamientos metodológicos y hermenéuticos son muy interesantes. Se podría decir que la revista abrió un espacio a las mujeres, el cual fue ocupado poco a poco por ellas a medida que iban preparándose académicamente. Por esa razón, en los primeros números escasean sus aportaciones9, pero en los últimos su presencia es muy fuerte, casi igual a la de los varones. Eso indica que las mujeres se van preparando cada vez más. En esta región la preferencia de las mujeres por los estudios bíblicos es mayor que en el campo de la teología. Contamos con pocas mujeres teólogas del área sistemática.


    Por otro lado, seis de los números de RIBLA han sido dedicados a la temática «mujer y Biblia» y «género y Biblia»; de esos seis números, tres han sido escritos solo por mujeres10, en los años 1993, 1997 y 2002, y tres por mujeres y hombres, ya que tocan los temas de género, de masculinidades y de reproducción humana11; estos últimos fueron escritos en los años 2000 y 2007. Se logró incorporar el documento final de una reunión de mujeres biblistas, celebrada en 2004 en São Leopoldo (Brasil), en el número 50, dedicado a la celebración de los 50 números de la revista, documento que lleva el título «Respiros� entre transpiración y conspiración». El documento alude a la posición de las mujeres frente a la exégesis y hermenéutica bíblicas, de las cuales hablaremos más abajo.


    Este inventario que acabo de presentar tiene como propósito mostrar el avance de las mujeres en la producción bíblica12, a pesar de vivir en un ambiente que todavía es hostil al pensamiento feminista.


    He consultado también otras fuentes donde he encontrado artículos bíblicos feministas, como la revista Aportes Bíblicos, de Costa Rica, y Alternativas, de Nicaragua. Son revistas relativamente nuevas, que incluyen autoras de todo el continente.


    
3.1. Temáticas, ejemplos y avances



    Los temas son variados. Llama la atención el gran número de artículos dedicados a reconstruir historias de mujeres anónimas o pasajes bíblicos desconocidos. Al principio abundaba más el rescate de estudios sobre mujeres más conocidas, como Judit13, Agar,14 Rut15, la sulamita16, la samaritana17, María Magdalena18, Lidia19, o las genealogías del Segundo Testamento20 y de mujeres sanadas por Jesús21. De todas ellas encontramos artículos en las revistas mencionadas. Pero muy pronto se produjeron exégesis de mujeres pasadas por alto en la historia de la salvación, sobre todo del Primer Testamento: mujeres del ciclo de Eliseo, mujeres escondidas entre los textos de Levítico, Números, Nehemías, Esdras, Samuel, Reyes, los profetas, y otros. Se trata de textos donde aparecen mujeres profetas, hechiceras, defensoras de cadáveres de sus hijos, prostitutas con bebé; viudas desesperadas, cuerpos de mujeres legislados por las leyes de Levítico y Números. Del Segundo Testamento se han reconstruido historias de mujeres escondidas en Hechos, los evangelios, las cartas y el Apocalipsis22. Mujeres que aparecen apenas en los saludos finales, o en los sumarios de los Hechos o los evangelios, niñas con espíritu de adivinación, profetisas reconocidas entre líneas23, etc.


    Las reconstrucciones de las historias implican tomar rumbos distintos y criticar lo que la tradición bíblica ha visto como positivo. Así es el caso de la aportación de Alicia Winter, cuando recupera la memoria subversiva de Rispa, la viuda de Saúl (2 Sm 21,1-14)24. Ella espanta los animales para que no se coman los cadáveres de sus hijos y con eso «mantiene viva la memoria de los asesinados por la ambición de David». Para la autora, la acción de la mujer tiene repercusiones políticas y subversivas, pues está protestando contra los «abusos del gobierno de David». En la acción de Rispa, Winters ve la imagen de muchas madres que luchan contra los desaparecidos y masacrados en Colombia, país donde escribe.


    Nancy Cardoso Pereira, por su parte, relee 1 Re 3,16-28, desde una perspectiva totalmente contraria a la tradicional25. Este pasaje ha sido alabado por la sabiduría de Salomón al descubrir quién era la verdadera madre del bebé. Pero Cardoso Pereira le da un vuelco. Su punto de partida es el de mujeres prostituidas y niños sacrificados, nada ajeno al Brasil donde escribe. Ella desconfía de la sabiduría del rey y prefiere solucionar el conflicto de las mujeres desde los cuerpos de los niños. De allí que intenta «desnaturalizar» tanto el estereotipo del instinto materno de las mujeres como prostitutas/madres, como el juicio objetivo de los varones. Para la autora no se necesitaba el espectáculo de la sabiduría del rey: la sabiduría real viene de la mujer que conoce bien el cuerpo de su hijo; dando las señas correctas del pequeño era suficiente. Cardoso Pereira analiza el trasfondo del evento: consolidación del estado monárquico y sus instituciones, como el ejército, la administración, la corte y los sabios.


    En esa misma línea de crítica a las lecturas tradicionales, Elizabeth Cook relee Esdras desde las mujeres extranjeras como víctimas del conflicto de identidades que había entre dos o más grupos de la golah (comunidad exiliada)26. En su análisis llega a la conclusión de que a las mujeres «se les identifica como la amenaza del bienestar de la comunidad judía posexílica». Ellas no son realmente extranjeras, su «extranjeridad» se establece por su condición de mujer, con el fin de «asegurar la integridad y hegemonía de un sector que busca ejercer su poder, influencia e identidad sobre los demás». Esto es así porque es «desde el poder político y religioso de lo masculino que se define lo normativo, puro y aceptable a Yahvé». Su punto de partida del análisis es la situación actual de migración y extranjería, donde se imponen las culturas dominantes como la norteamericana, por un lado, y la del libre mercado de la globalización, por otro.


    En no pocas ocasiones la reconstrucción de las historias de estas mujeres no acontece para darles protagonismo o subrayar su situación de víctimas, como se hacía en los años 70 y 80.


    Así, por ejemplo, desde el problema del militarismo, una realidad siempre presente en nuestro contexto, Tania Mara Sampaio, brasileña, trabaja el libro de Oseas27. Ella critica las lecturas tradicionales; para ella no hay que buscar lo específico de la mujer, sino el grupo social en sus diferentes expresiones de relaciones sociales. Hacer visibles a las mujeres y sus prácticas significa más bien preguntarse por la realidad estructural y las relaciones de poder de la sociedad. No se trata de aislar a la mujer como un ser oprimido que necesita ser liberado, sino analizar los procesos de explotación dentro de los cuales ellas también alcanzaron su cuota de poder por su resistencia. Por eso la prostitución en Oseas ha de verse como una categoría política, económica y religiosa. La crítica directa es a los sacerdotes como agentes directos del sistema monárquico que confía en sus fuerzas militares.


    Ivoni Richter Reimer ha contribuido desde los inicios a la reconstrucción de historias del Segundo Testamento. Ella ha enseñado cómo «escarbar» en los textos cuando las exégesis no dicen nada. Utilizando el análisis histórico, echando mano de la arqueología, inscripciones y fuentes antiguas, ha enriquecido mucho los estudios bíblicos feministas. En la reconstrucción que hace de Lidia, ella propone andar por otros caminos: «Los exégetas-hombres –dice– ya se permitieron hacer muchas cosas con Lidia: la casaron, la enviudaron, la enriquecieron, la transformaron en una europea, etc.». Y todo esto les parece fundamentado, «puesto que un exégeta copia a otro». Ella, entonces, decidió tomarse la libertad de andar por otro camino, echando mano de los aportes socio-históricos y materiales extrabíblicos28.


    Por ese camino transita Irene Foulkes. La clave de lectura, afirma, es conocer el contexto histórico-cultural del primer siglo para evaluar la aparición de mujeres en las comunidades cristianas y otros textos. Esta es la vía de acceso para saber la situación de las mujeres de las primeras comunidades cristianas29.


    En la última década han aparecido más aportaciones bíblicas en las cuales se han trabajado textos patriarcales sin tener que defenderlos. Ha habido un salto en cuanto a rescatar textos olvidados o subrayar la solidaridad de Dios con las mujeres. Exégesis sobre textos indefendibles o de «terror» han salido a la luz simplemente para mostrar que en la Biblia hay textos inaceptables. Además de «los textos de terror» conocidos, como el de la concubina del levita, o la violación de Tamar30, se sacan a la luz textos no cuestionados por el mismo texto bíblico, relatos que pasan desapercibidos pero que no expresan más que el machismo de la sociedad patriarcal en la antigüedad. Textos como el estudio de Mercedes García Bauchman, cuyo título tiene mucho que decir refiriéndose al rey David: «Un rey muy viejo y una muchacha muy linda»31. O el de Mercedes Brancher, que denuncia la violencia contra las mujeres llamadas hechiceras (Ex 22,17)32.


    En cuanto al Segundo Testamento, declarar no normativos textos que todavía son utilizados contra el liderazgo de las mujeres ha sido una tarea asumida también en la última década. Sobre la primera carta a Timoteo han surgido dos investigaciones plasmadas en sendos libros: uno de Marga Ströher, su tesis doctoral33, y otro de Elsa Tamez34. En esa misma línea Foulkes ha trabajado textos de 1 Corintios35 y los códigos domésticos en Efesios y Colosenses36; Cristina Conti titula un artículo sobre 1 Tim 2,9-15: «Infiel es esta palabra», dando a entender su no normatividad37.


    Los acercamientos exegéticos desde la perspectiva afrodescendiente feminista han aparecido con más frecuencia en esta última década. Silvia Regina Lima da Silva ha sido pionera en estas aportaciones bíblicas y ha trabajado la hermenéutica negra desde mitad de los 80, revalorizando la herencia de los ancestros y su religiosidad no-cristiana38. Tirsa Ventura, experta en los Salmos de subida39, redescubre personajes desconocidos, como el cusita Ebedmelek, quien habla como el Dios del profeta Jeremías (38,7-13)40. Nuevas generaciones, como Maricel Mena, han dedicado muchos esfuerzos a analizar las raíces afroasiáticas en la Biblia y a valorar textos poco trabajados, como por ejemplo la herencia de las diosas de Egipto en el tiempo de la monarquía, y aportaciones a una hermenéutica feminista negra41. Betty Ruth Lozano y Bibiana Peñaranda releen Números 18 desde la perspectiva de la mujer negra haciendo una defensa de María, la hermana de Aarón42. Un número de RIBLA, en el cual participaron varias mujeres, fue dedicado a la Biblia y las raíces afroasiáticas43.


    A la par de estos acercamientos desde la perspectiva de mujeres afrodescendientes feministas, han aparecido también estudios bíblicos desde el ángulo de la interculturalidad. Estas mismas mujeres, más otras con interés por las culturas indígenas, han empezado a dialogar con el texto bíblico desde las culturas, tanto negra como indígena44. Mercedes López relee el libro de Rut desde la interculturalidad indígena45; Digna Ludeña analiza Marcos 6,30-44 en diálogo con la cultura quechua46; Graciela Chamorro relee a María, la madre de Jesús, desde los pueblos indígenas47; Maricel Mena hace dialogar desde la cultura negra a la Iglesia católica y al candomblé a través de María y Yamanyá48.


    Con respecto a lecturas ecofeministas, poco se ha hecho. En teología se ha avanzado más, con la conocida teóloga Ivone Gebara y el grupo chileno «Con-spirando». Pero del análisis de textos bíblicos desde ese ángulo, muy poco se ha publicado. Han irrumpido en esta línea Mercedes López, deconstruyendo imágenes patriarcales en Prov 8,22-3149; María Soave, releyendo Is 34,8-1750, y Lilia Días Marianno, dándole una mirada ecofeminista a Gn 16, donde se encuentran una mujer, el agua y lo sagrado51.


    
3.2. Hermenéutica



    3.2.1. Problemas y saltos hermenéuticos



    Desde muy temprano (décadas de 1980 y 1990) las mujeres chocaron con problemas hermenéuticos. Por un lado, la tendencia generalizada en la región de leer la Biblia como un libro liberador y el encuentro con los textos patriarcales que contradecía esa afirmación. Por otro lado, la diversidad y las contradicciones entre los mismos textos bíblicos, algunos liberadores y otros opresores. Esto llevó a replantearse la hermenéutica latinoamericana y a desafiarla desde la realidad de las mujeres, las culturas afro e indígenas. Primero con intuiciones52, desde la sospecha, y después con afirmaciones exegéticas, como se observa en números más avanzados de RIBLA. El problema mayor es el de la ortodoxia dentro de las iglesias y el de la autoridad bíblica asumida tradicionalmente. Las mujeres reclaman la reconstrucción de textos bíblicos, como vimos arriba, y de conceptos teológicos, los cuales fueron elaborados con categorías neoplatónicas, dualistas y que afectan negativamente a las mujeres. La hermenéutica negra e indígena propone una cosmovisión que disiente de la ortodoxia al retomar la espiritualidad ancestral, la cual a veces choca con el monoteísmo cristiano. Entran en juego categorías fuera del marco de la epistemología occidental. Silvia Regina lo expresa muy bien cuando en su artículo «Fe y Axe» desafía a sus lectores a partir de lo vivido y no desde la ortodoxia; ella invita «a dejar el orden de la ortodoxia para pensar desde el des-orden de lo cotidiano. Dejar los conceptos elaborados en los grandes centros de producción académico-teológica para pensar desde los márgenes, desde los lugares límites, desde las fronteras, allí donde se dan las mezclas, las otredades»53. Maricel Mena desafía la exégesis y la hermenéutica latinoamericanas desde las raíces afroasiáticas54. Este intento de analizar las raíces afroasiáticas en la Biblia ha sido blanco de críticas en el mundo académico tradicional. Prueba de ello es que Nancy Cardoso Pereira debate con el académico Ciro Flamarion, que califica de «egiptomanía» este tipo de exégesis. Para ella no es más que una violencia de un modelo de ciencia y de historia de dominio occidental55.


    Así, surge un desafío no solo a la academia sino también a la hermenéutica bíblica popular56 que lee los textos desde la óptica de la justicia social y a favor de los pobres, pero siempre desde los paradigmas tradicionales y dentro de los límites de la ortodoxia. Entra en juego la crisis de paradigmas de la modernidad, sobre todo en sus énfasis dicotómicos. En el IX encuentro del movimiento de biblistas populares en Buenos Aires, 2003, las mujeres plantearon reflexiones desde su experiencia en diálogo con la Biblia, asumiendo los desafíos de los actuales paradigmas epistemológicos que aún no están muy presentes en el movimiento bíblico popular. Sandra Mansilla, coordinadora del movimiento, resume esta forma de conocimiento que experimentan las mujeres, como parcial, selectivo, lleno de creatividad y provisorio57.


    3.2.2. Documentos finales



    El número de RIBLA titulado Pero nosotras decimos58, escrito solo por mujeres, recoge el documento producto de un encuentro de mujeres biblistas realizado en Colombia en 1995. En este se resumen ciertas «pautas hermenéuticas feministas de liberación» de la década de los 90. En síntesis se asume:


    1) El cuerpo como categoría hermenéutica que ofrece alternativas de discurso e invita a vivir nuevas relaciones de género no-asimétricas.


    2) Los sujetos y sus historias cotidianas en el proceso hermenéutico. Estos, como las vidas de las mujeres de hoy, construyen y sustentan el tejido social, sus cambios y resistencias.


    3) Una hermenéutica de la reconstrucción y deconstrucción. Se da por sentado que el texto está genéricamente construido, cautivo de relaciones asimétricas que subordinan a las mujeres. Por lo tanto, se deben reformular los paradigmas de interpretación. Se busca que el texto pase a ser un lugar de humanización e integración entre las personas.


    4) Una hermenéutica que cuestiona el concepto de autoridad bíblica. La revelación no se limita al texto, sino al posible encuentro de la palabra en el texto con la Palabra de Dios presente en la vida cotidiana de las comunidades, mujeres, varones, niñas, niños... pueblos, culturas, tradiciones religiosas.


    Más tarde, en 2004, las mujeres biblistas vuelven a reunirse en São Leopoldo y producen otro documento, el cual se tituló «Respiros� entre transpiración y conspiración»59.


    En este encuentro se asume la pluralidad de los acercamientos bíblicos entre las mujeres de América Latina y el Caribe. Tres se dejaron ver con nitidez: la hermenéutica feminista de la liberación, la hermenéutica étnico-racial y la hermenéutica ecofeminista. Se dieron varios saltos hermenéuticos; el mismo documento lo explicita:


    Con esto realizamos saltos cualitativos en una ruptura epistemológica a partir de categorías como «parcialidad», «provisoriedad», «ambigüedad», «diversidad», «experiencia», «simultaneidad», en la crítica de los poderes hegemónicos-patriarcales-dualistas-jerárquicos.�Otra ruptura se dio en el cuestionamiento de la idea de linealidad de historia y conciencia, considerando diferentes frentes, tiempos y espacios, acentuando un renovado proceso en diferenciados niveles de circularidad-espiritualidad60.


    El documento está hecho en clave poética, sin embargo, ya en los subtítulos se percibe el marco bajo el cual se trabajó. Aquí retomamos parte del documento: Saberes y sabores (dimensión epistemológica: «Bailando los bailes de la Vida, llegamos a este “otro lugar” que llamamos “parcialidad”, entendida como acto de pensar a partir de nuestras distintas condiciones, porque ¡lo experimentamos desde nuestros cuerpos! Por eso, afirmamos la importancia de la parcialidad, de la ambigüedad, de la simultaneidad de las intersecciones en la producción de conocimiento y en la lectura del texto bíblico, del horizonte ético, político y de lo sagrado»). Quehaceres y placeres (dimensión ética: «Vivenciamos con intensidad la complejidad de las dimensiones sociopolíticas y económicas, cuyo análisis vamos renovando en lo cotidiano. A partir de esto, percibimos que no hay un único paradigma de poder, pero, en este hacer, entra siempre el horizonte ético y el compromiso que asumimos en la retórica frente a la realidad de nuestros cuerpos, relaciones, lenguajes y metalenguajes, luchas, lágrimas, placeres y celebraciones»). Danzas y andanzas (dimensión metodológica: «En el juego del cuerpo y en la provocación de la danza, nos movemos en la construcción de nuestros propios métodos, asumiéndolos como límite y posibilidad, en una ambigüedad que también se visualiza como dependencia y autonomía con relación a métodos ya conocidos –histórico-crítico, literarios y retóricos–. Hacemos esto a partir de nuestra perspectiva feminista y de género. Así, afirmamos que, en su diferencia, nuestra exégesis, hermenéutica, teología y pastoral son serias, legítimas y ejercen autoridad, porque reconstruyen la Vida donde esta es amenazada). ¡Puertas abiertas! (dimensión de la autoridad bíblica: «Reafirmamos que el principio fundamental de la autoridad bíblica es la Vida a partir de la Vida amenazada que clama por la Vida. Esta autoridad bíblica se viste e inviste de fiesta, en la cual las puertas siempre están abiertas, acogiendo lo nuevo, en la transitoriedad de cuerpos que entran y salen, en la experiencia, nostalgia, deseo y en la alegría de relaciones amplias y recreadas que alimentan la Vida»).


    3.2.3. Categorías hermenéuticas privilegiadas


    Las teorías de género son las que más se utilizan como categoría de análisis de los textos y de la realidad, tanto de los tiempos del texto como de la actualidad. Esta preferencia se observa en casi todos los artículos, libros, y en los documentos finales. Las biblistas son conscientes de que el término puede ser objeto de manipulación por los varones. Por eso se preocupan por definirlo como categoría feminista de análisis que observa las relaciones de poder asimétricas entre las mujeres y los hombres. Tania Mara Sampaio señala:


    El centro está en la mediación de género como categoría de análisis de la realidad y de los textos. Se trata de observar las relaciones sociales de poder entre mujeres y varones en su vida cotidiana en la historia. El propósito de una hermenéutica de género no es solo hacer visibles a las mujeres. Se trata de enfrentar el poder presente en la organización social de las relaciones de género, casa, etnia y clase que emergen de procesos históricos y no se atienen al ámbito puramente biológico61.


    Lo cotidiano y el cuerpo son otras dos categorías privilegiadas en los análisis bíblicos feministas. Son innumerables los artículos que analizan los textos desde el cuerpo y lo cotidiano, como se ha observado en varios de los títulos de los artículos mencionados arriba. No es que se rechacen los análisis macroestructurales de la economía globalizada y los proyectos globales que luchan por hacer viable una nueva sociedad donde haya espacio para todos y todas. El problema es que estos se ven reducidos cuando no se toma en serio la corporeidad y la vida cotidiana. Nancy Cardoso lo expresa muy bien cuando analiza la mujer y el niño en el ciclo del profeta Eliseo62. Para ella, en esos textos, el carácter idolátrico y sacrificial de la economía se traduce «en el ámbito de la casa, del trabajo doméstico, que se presenta como escenario privilegiado de la acción de los mecanismos de opresión económica que necesitan controlar y fetichizar las relaciones económicas de la casa». Urgente es también «afirmar lo cotidiano y sus relaciones como lugar teológico y político, lo que exige la crítica de los instrumentos de análisis utilizados hasta ahora, y el desafío de un trabajo más interdisciplinario que dialogue de manera especial con las teorías feministas que más se vienen ocupando de estas cuestiones». Esto significa incorporar las conversaciones y las estructuras «que se movilizan desde el cuerpo y sus necesidades, sus bellezas y su capacidad epifánica»63.


    4. Métodos


    Los métodos bíblicos utilizados por las biblistas feministas son variados. Encontramos el uso de métodos histórico-crítico-narrativo, semiótico, socio-retórico, socio-histórico, etc. Todo depende del tipo de texto que se esté analizando. Muchas veces se da una combinación de métodos que ayuden a escarbar mejor los sentidos de los textos. Como señala Irene Foulkes, la exégesis feminista no ha desarrollado un método que se llame «feminista», sino más bien utiliza los que existen; la diferencia se halla en el procedimiento: cómo se usan, para qué y desde qué perspectiva64. Por ejemplo, se utiliza la crítica textual del método histórico-crítico para probar interpolaciones o manipulaciones contra las mujeres en las mismas variantes textuales, o el método socio-histórico que ayuda a reconstruir vidas cotidianas a través de la arqueología y los documentos extrabíblicos antiguos; métodos sincrónicos como el narrativo, el semántico y el socio-retórico, que ayuda a reconstruir textos y encontrar nuevos sentidos en el discurso, siempre polisémico. El análisis es interdisciplinario, en diálogo con las ciencias sociales, la poesía o la literatura. No son pocos los artículos que incluyen poesía dentro del análisis científico.


    Como marca propia de la región se observa la circularidad hermenéutica: la inquietud de la experiencia vivida, el análisis del texto desde el contexto del texto y en diálogo con el contexto actual, y el desafío a una praxis transformadora en un continente empobrecido donde la feminización de la pobreza y la resistencia y lucha de las mujeres evitan que se hagan lecturas sospechosas de la Biblia. El punto de partida marca la entrada a los textos: como ejemplo tenemos el estudio que Nancy Cardoso Pereira hace de 2 Re 6,24-30, el cual habla de devorar bebés por el hambre. Inicia así su análisis del texto:


    Era la primera vez que yo salía desde que la nenita había nacido. Una hija con diez días de vida me esperaba en casa y yo tenía prisa en llegar, pero la señal roja insistía en mantenerme detenida. Pasó un hombre vendiendo alguna cosa y exigiendo que yo mirase por el vidrio... Entonces vi a la mujer y a la niña. Imposible no ver: sentada en la calzada entre las pistas, la mujer lavaba a la nenita con agua que sacaba de una lata y enjugaba con un paño viejo. Me acordé de mi niña en casa, del agua hervida y del algodón y busqué la señal del semáforo, anhelando que ella me dejara ir. Pero todavía no. Volví los ojos hacia la mujer, que en aquel exacto momento también me miraba. Ojos de madre en la calzada. São Paulo. Fue entonces que yo entendí la referencia bíblica escandalosamente estampada en su desesperación. Leí 2 Re 6,24-30 de un solo golpe y susto... Lo que la madre en la calzada me dice, y lo que yo temía, era la constatación del sacrificio de su hija: «Hoy mi hija es sacrificada en plena calle... ¿cuándo devoramos la suya?». Sigo para la casa diciendo que mi hija no va a ser comida, a lo que la otra me replica: «Pero, ¿no fue eso lo que convenimos?». Decido encarar la Palabra de Dios revelada en el cuerpo de la mujer y en la niña en la calle. Abro la Biblia con el compromiso de aprender de la memoria del pueblo de Dios, las palabras y los gestos nuevos en que todas las madres y sus niños se reconozcan65.


    5. Palabras finales


    En este escrito se ha querido presentar la producción bíblica feminista de las últimas tres décadas. El material analizado ha sido sobre todo de artículos, debido a la escasez de libros. Se ha querido citar la mayor parte de los artículos a pie de página para que los lectores y lectoras perciban a través de los mismos títulos por dónde va la exégesis y la hermenéutica feministas de América Latina y el Caribe. A través de las temáticas y ejemplos presentados se han podido observar las preocupaciones prioritarias, los avances hermenéuticos y la forma preferida de trabajar los textos.



    
      
        1 Se asume aquí el término feminista como un concepto amplio en el cual caben todas las mujeres que luchan contra todo tipo de opresión de las mujeres, se interesan por su resistencia y lucha, y buscan caminos de liberación.

      


      
        2 Cf. Elsa TAMEZ, «La mujer como sujeto de producción teológica», conferencia presentada en uno de los primeros encuentros de mujeres teólogas, en México, en octubre de 1979, publicada en la revista Servir 88-89 (1980) 461-478.

      


      
        3 Teólogas conocidas en ese tiempo, cuyo campo era la teología sistemática, eran: Beatriz Melano Cauch, Ivone Gebara, Ofelia Ortega, María Clara Bingemer y Ana María Tepedino. María José Rosado Nuñes, una socióloga religiosa, ayudó mucho a las mujeres con teorías feministas, especialmente de género. Más tarde, al inicio de los 90, la teóloga Pilar Aquino, quien ahora vive en los Estados Unidos, hizo una importante contribución recogiendo los aportes de muchas mujeres y sistematizándolos. Cf. Clamor por la vida. Teología latinoamericana desde la perspectiva de la mujer (San José: Departamento Ecuménico de Investigaciones, 1992). Cabe destacar la participación de la pastora cubana Ofelia Ortega, quien impulsó mucho a las mujeres desde la oficina de educación teológica ecuménica del Consejo Mundial de las Iglesias.

      


      
        4 Como, por ejemplo, «Mujeres para el diálogo», en México, y «Talita Kumi», de Perú.

      


      
        5 En un artículo sobre hermenéutica describo las etapas socioeconómicas y políticas y cómo las mujeres interpretaban esos textos a la luz de esas realidades. Cf. Elsa TAMEZ, «Hermenéutica feminista en América Latina y el Caribe. Una mirada retrospectiva», en Sylvia MARCOS (ed.), Religión y género, vol. 3 de Enciclopedia Iberoamericana de religiones (Madrid: Trotta, 2004), 43-66.

      


      
        6 Cf. Documento final de la reunión de biblistas en São Leopoldo, Brasil, 2004, auspiciada por las mujeres de RIBLA.

      


      
        7 Cf. el número 57 de RIBLA, dedicado a los derechos reproductivos, donde Elaine Gleci Neuenfeldt, Carmiña Navia y Adriana Kuhn trabajan el tema del aborto. RIBLA 57 (2007) 48-55, 56-64, 70-77. En 1993 la teóloga brasileña Ivone Gebara fue silenciada por el Vaticano cuando hizo declaraciones a favor de la despenalización del aborto en una entrevista de la revista Veja.

      


      
        8 Es loable que la Universidad Iberoamericana de México y la Universidad Bíblica Latinoamericana de Costa Rica tengan una cátedra de género.

      


      
        9 Algunas mujeres escribieron en los primeros números, pero no hay ninguna en los números 2 (1989), 3 (1989), 7 (1990) y 10 (1991). Tampoco hay en el número 34 (1999), dedicado al Apocalipsis de Juan; esto es extraño, ya que para esta fecha no pocas mujeres escribían en la revista.

      


      
        10 RIBLA 15 (1993) Por manos de mujer; RIBLA 25 (1997) Mas nosotras decimos; RIBLA 41 (2002) Las mujeres y la violencia sexista.

      


      
        11 RIBLA 37 (2000) El género en lo cotidiano; RIBLA 56 (2007) Imaginando masculinidades; RIBLA 57 (2007) Reproducción humana. Complejidad y desafío.

      


      
        12 Seguramente hay varias tesis de grado no consideradas aquí, debido a la imposibilidad de conocerlas por las limitaciones de la región. Sin embargo, la amplia muestra analizada deja ver muy bien el estado de la cuestión de la producción de estudios bíblicos feministas.

      


      
        13 Cf. Anna Maria RIZZANTE GALLAZZI, «La mujer sitiada. Lectura de Judit a partir de Dina», RIBLA 15 (1993) 47-58.

      


      
        14 Cf. Mercedes BRANCHER, «De los ojos de Agar a los ojos de Dios. Génesis 16,1-16», RIBLA 25 (1997) 11-27; Heydi GALARZA, «Agar e Ismael: un estudio de Génesis 21,1-21», Aportes Bíblicos 9 (2009) 5-30.

      


      
        15 Cf. María Antonita MARQUES, «Los caminos de sobrevivencia: una lectura del libro de Rut», RIBLA 63 (2009) 66-72.

      


      
        16 RIZZANTE, «Yo seré para él como aquella que da la paz», RIBLA 21 (1996) 91-101.

      


      
        17 Cf. Lucía WEILER, «Jesús y la samaritana», RIBLA 15 (1993) 123-130.

      


      
        18 Cf. Maribel PERTUZ, «La evangelista de la resurrección en el cuarto evangelio», RIBLA 25 (1997) 69-76; Carmiña NAVIA, «Violencia histórica contra María de Magdala», RIBLA 41 (2002) 107-116.
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